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SZANOWNY PANIE PROFESORZE!

Z okazji jubileuszu pragniemy przekazaé¢ nasze najszczersze gratulacje
i wyrazy uznania dla osiggnie¢ Pana Profesora w dziedzinie naukowej,
dydaktycznej, eksperckiej i organizacyjne;j.

Naukowe zycie zwigzat Pan Profesor z dwiema dyscyplinami nauki,
teologia i religioznawstwem, rozumiejgc, ze jedynie interdyscyplinarne
podejscie daje szanse na w miare pelny opis i wyjasnienie meandréw zycia
spotecznego. Cel ten realizowat Pan Profesor i realizuje z powodzeniem,
czego dowodem s liczne sukcesy naukowe.

Mamy nadzieje, ze zechce Pan Profesor wspiera¢ nas wcigz w pracy nad
dobrostanem spotecznosci, tak naszego Uniwersytetu, jak i naszego kraju.

Mamy nadzieje, ze dedykowana Jubilatowi ksigzka sprawi Jemu ra-
do$¢ nieco odmienng. Odmienng, bo zwiazana z naszymi emocjami i nasza
pamiecig.

Raz jeszcze gratulujac jubileuszu, zyczymy nieustajacych sit twor-
czych oraz wszelkiej pomyslnosci i wielu wspaniatych lat w zyciu zaréwno
prywatnym, jak i zawodowym.

Redaktorzy
Paulina Jabtoniska
Pawet Szuppe
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WSTEP

TEOLOGIA I RELIGIE
DWIE PASJE PROFESORA EUGENIUSZA SAKOWICZA

Czwarty tom pracy zbiorowej, poswiecony réznym kontekstom wol-
nosci religijnej w przesztosci i wspdtczesnym $wiecie, dedykowany zostat
prof. dr. hab. Eugeniuszowi Sakowiczowi, wybitnemu polskiemu teologo-
wi religii. Opracowany dla potrzeb tego tomu jego bogaty dorobek nauko-
wy wskazuje takze na bardzo silny zwiazek z tytutowa koncepcja wolno-
$ci religijnej, ktéra dla $§w. Jana Pawtla II byta probierzem przestrzegania
wszystkich praw czlowieka i wyrazem jego godnosci ludzkiej, tak gteboko
zwiazanej z Bogiem.

Przywotany w konteks$cie dorobku teologicznego i religioznawczego
prof. Eugeniusza Sakowicza papiez nie jest tutaj wymieniony przypadko-
wo, gdyz jego nauczanie — o czym $wiadczy wspomniana bibliografia — wy-
wiera wielki wplyw na mys$l prof. Sakowicza. Wida¢ to w kazdym obszarze
badawczym poruszanym przez niego, a obszary te sa niezwykle bogate.
Obejmuja one gléwnie teologiczne podstawy dialogu miedzyreligijne-
g0, spojrzenie na religie niechrzescijanskie w nauczaniu $w. Jana Pawta

’t—@komparatystyke; religii, wspoéliczesng eklezjologie i pedagogike religii.
Jak wynika z wyliczenia tych podstawowych zainteresowan badawczych,
wszystkie majg zwiazek z koncepcjg wolnosci religijnej szanowanej przez
samego Boga. Dane przez Niego postannictwo Kosciotowi do ludéw i na-
rodéw, trzeba odczytywa¢ przede wszystkim, jako zblizanie sie z Bozym
oredziem, pozostawionym przez Jezusa Chrystusa, ,,do calego wspaniate-
go dziedzictwa ducha ludzkiego, ktére wypowiedziato sie we wszystkich
religiach”, we wszystkich kulturach i $wiatopogladach. ,,Zblizamy sie z ta
czcig i poszanowaniem, jakie od czasow apostolskich stanowity o posta-
wie misyjnej i misjonarskiej. Wystarczy przypomnie¢ $w. Pawta, choéby
jego przemowienie na atenskim Areopagu (Dz 17,22-31). Postawa misyj-
na i misjonarska zaczyna sie zawsze w poczuciu glebokiego szacunku dla
tego, co ,,w czlowieku sie kryje” (J 2,25), dla tego, co juz on sam w gtebi
swojego ducha wypracowat w zakresie spraw najgtebszych i najwazniej-
szych — szacunku dla tego, co juz w nim zdziatat ten Duch, ktéry ,tchnie
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tam, gdzie chce” (zob. J 3,8). Misja nie jest nigdy burzeniem, ale nawia-
zywaniem i nowym budowaniem, cho¢ praktyka nie zawsze odpowiadata
temu wzniostemu ideatowi”?.

Te stowa z programowej encykliki Redemptor hominis oddaja ducha,
w jakim $w. Jan Pawel II traktuje wielkie ludzkie dziedzictwo religij-
ne i kulturowe. W takim samym duchu i z wielka pasja prof. Eugeniusz
Sakowicz patrzy na badane religie i wyraza to nie tylko w wielu ksigz-
kach i artykutach naukowych, ale takze w bogatej dziatalnosci. Jest nie
tylko wybitnym, znanym w Polsce i innych krajach badaczem religii, eku-
menizmu, ale takze autorem licznych publikacji popularno—naukowych
i publicystycznych.

Drugi wazny kontekst poswiecenia tego tomu prof. Eugeniuszowi
Sakowiczowi wiaze sie z dtugimi latami jego pracy w Akademii Teologii
Katolickiej, 25 lat temu przeksztatconej w Uniwersytet Kardynata Stefana
Wyszynskiego. Chociaz jego droga wiodla z rodzinnego Grudziadza, gdzie
urodzit sie 26 maja 1958 roku, do Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego,
gdzie uzyskat tytut magistra (1984 rok), odbyt studia licencjackie w zakresie
teologii fundamentalnej (lata 1984-1986) i doktoranckie (lata 1986-1987),
uwienczone stopniem doktora (Teologiczne podstawy dialogu Kosciota z reli-
giami pozachrzescijaniskimi w nauczaniu Jana Pawla II), to jednak jego praca
dydaktyczna zwigzata sie na trwate z uczelnia w Warszawie. 1 pazdziernika
1994 roku zostat zatrudniony na stanowisku adiunkta w Katedrze Teologii
Misji na Wydziale Teologicznym ATK, a od 1999 roku w Katedrze Historii
Religii na Wydziale Teologicznym UKSW. W 2001 roku w Uniwersytecie
Kardynata Stefana Wyszynskiego habilitowat sie na podstawie dorobku na-
ukowego oraz rozprawy Dialog Kosciota z islamem wedlug dokumentéw sobo-
rowych i posoborowych (1963-1999) (Warszawa 2000). W tym samym roku
zostat kierownikiem Sekcji Religiologii, a w roku akademickim 2003/2004
petnit obowiazki kierownika Sekcji Misjologii na Wydziale Teologicznym
UKSW. W latach 2001-2009 byt réwniez kierownikiem Katedry Teologii
Religii. W 2007 roku Prezydent Rzeczpospolitej Polskiej wreczyt mu dy-
plom profesora nauk teologicznych za catoksztalt dorobku naukowego.
W latach 2009-2015 pracowat na Wydziale Nauk Pedagogicznych UKSW,
a w 2015 roku wrécit do pracy na Wydziale Teologicznym w Katedrze
Religiologii i Dialogu Miedzyreligijnego. Prof. Eugeniusz Sakowicz

1 Jan Pawet II, Encyklika Redemptor hominis (4 marca 1979 r.), w. Jan Pawel II, Ency-
kliki Ojca Swietego Jana Pawta II, Krakéw 2007, s. 29 (nr 12).
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petnit na Uczelni nastepujgce funkcje: konsultora Rady do Spraw Dialogu
Religijnego przy Konferencji Episkopatu Polski; cztonka Komitetu do Spraw
Dialogu z Religiami Niechrzescijaniskimi tejze Rady; sekretarza Wydziatu
Teologicznego Towarzystwa Naukowego Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego od 2004 roku) i redaktora ,Biuletynu misjologiczno-reli-
gioznawczego”, ,Biuletynu polonijnego” i ,Biuletynu socjologii religii”
w ,,Collectanea Theologica”. Pod jego kierunkiem 140 studentéw uzyskato
magisterium z teologii, 120 z pedagogiki, a 16 oséb doktorat z teologii.
W 2006 roku na tej uczelni otrzymat nagrode Rektora UKSW I stopnia za
wybitne osiggniecia naukowe.

ATK/UKSW nie byly jedynymi miejscami aktywnej dziatalnosci na-
ukowo—-dydaktycznej prof. Eugeniusza Sakowicza. Byt on - i jest nadal
— zaangazowany w dziatalno$¢ naukowa oraz prace instytucji organizu-
jacych zycie naukowe, jak: Towarzystwo Naukowe KUL; Stowarzyszenie
Teologéw Fundamentalnych w Polsce; Komitet Nauk Teologicznych
Polskiej Akademii Nauk; Komitet Episkopatu Polski do Spraw Dialogu
z Religiami Niechrze$cijanskimi; Rada do Spraw Dialogu Religijnego
Konferencji Episkopatu Polski. Byt takze cztonkiem komitetéw gtéwnych
olimpiad na tematy: ,Losy Polakéw na Wschodzie po 17 wrzeé$nia 1939 r.”
oraz ,Losy zolnierza i dzieje oreza polskiego”, nadto Misyjnej Olimpiady
Znajomosci Afryki.

Korzystajac z przywileju napisania wstepu do tomu poswieconego
prof. dr. hab. Eugeniuszowi Sakowiczowi, chciatbym doda¢ takze akcent
osobisty jako Jego dawny stuchacz wyktadéw, a pézniej diggoletni (przez
¢wieré wieku) wspoétpracownik. Od 2013 roku religioznawstwo i teologia
religii dziataty w strukturach Instytutu Dialogu Kultury i Religii, a nastep-
nie (od 1 pazdziernika 2019 roku) w Zaktadzie Dialogu Religijnego, ktory-
mi kierowatem. Spotkania, wspélna praca, dyskusje — nieraz trudne — byty
i nadal sa dla mnie wielkim bogactwem i inspiracjg. Wida¢ w nich, jak Bog
mitujacy cztowieka; sktada wspaniate dziedzictwo ducha ludzkiego nie tyl-
ko we wszystkich religiach, ale przede wszystkim w kazdym cztowieku.

Jarostaw Rézariski OMI
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ABP JERZY PANKOWSKI

Chrzescijanska Akademia Teologiczna
ORCID: 0000-0001-6748-6189
e-mail: bpgeorgios@gmail.com

METANOIAS EPANGELMA. WYBRANE ASPEKTY
MONASTYCYZMU WSCHODNIEGO!

Geneza zycia monastycznego

Monastycyzm jest dla Kosciota wschodniego swoistym kryterium
zdrowia jego zycia i funkcjonowania. Gdyby siegnaé¢ do anatomii cztowie-
ka, to komparatywnie monastycyzm stanowi kregostup bosko-ludzkiego
organizmu, jakim jest Kosciél. Swiadczy on o duchowej kondycji zycia
Ko$ciota, ma wplyw na jego funkcjonowanie. Réwniez w aspekcie admini-
stracyjnym i spotecznym?. Od strony duchowej monastycyzm opiera sie na
pragnieniu czlowieka zmierzajacego do mozliwie najbardziej doskonatej
realizacji zycia chrze$cijanskiego. Zycie mnisze, pomimo ogélnie przyjmo-
wanej opinii, nie ma wiekszej warto$ci od zycia w malzenstwie, ale mimo
wszystko stwarza ono lepsze, bardziej dogodne, warunki, by zblizy¢ sie do
ideatu nauki ewangelicznej®. Wynika to z jego istoty, uwarunkowan i spo-
sobu. Trudno jest stwierdzi¢, czy byly tez inne radykalne powody, ktére
wplynety na pojawienie sie monastycyzmu. Z pewnoscia jednak takim po-
wodem byly nasilajace sie przesladowania w pierwszych wiekach chrzes$ci-
janstwa. G. Mandzarides uwaza je za jeden z czynnikdw, majacych wplyw
na rozwdéj nurtu monastycznego, ale dopatruje sie rowniez i innych, takich
jak spoteczny i ekonomiczny kryzys poczatku IV w., juz wtedy pojawiajaca

! Po raz pierwszy opublikowano w. K. Wojciechowska, W. Konach (red.), Ku Stowu, ku
Kosciotowi, ku swiatu. Ksiega pamigtkowa ofiarowana Arcybiskupowi Jeremiaszowi (Janowi
Anchimiukowi) w 70. rocznice urodzin, Warszawa 2013, s. 391-417.

2 W Kosciele prawostawnym biskupi wybierani sg sposréd mnichéw.

3 Zob. Bp Jerzy (Pankowski), Soteriologiczne znaczenie postrzyzyn i Slubéw zakonnych,
LElpis” 9(2007) z. 15-16, s. 233.
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sie sekularyzacje zycia chrzescijaniskiego, ktéra byta wynikiem oglosze-
nia chrzesdcijanstwa religia cesarstwa na mocy edyktu mediolanskiego
w 313 roku, czy tez w koncu usankcjonowanie i umocowanie go w prawie
koscielnych struktur*. Ponadto, monastycyzm wschodni jest jednak réz-
ny od monastycyzmu Kosciola zachodniego, jak bowiem twierdzi archi-
mandryta $w. Grzegorz Peradze, ,niektérzy badacze okre$laja wschodni
Ko$ciot jako Kosciot zdecydowanie mniszy, poniewaz — jak twierdzg — mni-
si nigdy nie mieli tak silnego wptywu na Zachodzie, a w Ko$ciele nie mieli
tak duzego znaczenia, jak to miato miejsce na Wschodzie. Teza ta jest co
prawda stuszna, wskazuje jednak na pewne uprzedzenie. Gdy analizuje
sie Kosciot wschodni powierzchownie, to na pierwszy rzut oka widzi sie
mnicha. Wedlug mnie, nie dzieje sie tak dlatego, ze mnisi rzadzili i nadal
rzadza Kos$ciolem, ale dlatego, ze sa uwazani za ludzi szczegélnych, za
osoby stojgce z boku, ktérym Kosciét jawi sie jako co$ zsekularyzowanego,
jako co$ niepelnego i niedoskonatego, jako instytucja, w ktérej zyja ludzie
i maja nadzieje na swoje zbawienie, ci ludzie, ktérzy sg przeznaczeni do
osiagniecia najwyzszego poziomu przebdstwienia naszej natury”>.

Nalezy jednak pamietaé, ze monastycyzm nie pretenduje do miana
systemu teoretycznego, nie jest tez czym$ abstrakcyjnym, nieuporzadko-
wanym i nielogicznym. Nie ma tez konkretnego zatozyciela, chociaz przyj-
muje sie, ze s3 nimi $w. Antoni Wielki i $w. Pachomiusz Wielki. Chodzi
jednak bardziej o prekursoréw niz zatozycieli. Wedtug o. M. Kaniora, jest
to raczej specyficzna forma zycia wewnetrznego, ktéra powstata sponta-
nicznie, a nie w drodze stopniowego rozwoju z wczesniejszej formy zy-
cia duchowego. Zachodni zakonnik stusznie stwierdza, ze jest to pierw-
sza forma zycia mniszego w Kosciele wschodnim i do dnia dzisiejszego
jedyna®, dla Wschodu bowiem obce sg odrebne kongregacje monastyczne
i zakony. Metropolita Hilarion (Atfiejew) dopatruje sie poczatkéw mo-
nastycyzmu chrzes$cijaniskiego duzo wczeéniej, nawet jeszcze w czasach
starotestamentowych sekt na czele z sektami nazirejczykéw i essenczy-
kéw. Wezesnochrzescijanskie wspolnoty ,zachowujacych dziewictwo”
(ros. diewstwiennikow) stanowia, wedlug rosyjskiego hierarchy, pierwo-
wzér zycia monastycznego’.

4 Zob. G. Mandzarides, Koinoniologia tou Christianismou, Saloniki 1985, s. 75.
5 $w. Grzegorz Peradze, Dzieta zebrane, t. 1, Warszawa 2010, s. 151.

6 M. Kanior, Historia monastycyzmu chrzescijariskiego, t. 1, Krakow 1993, s. 9.
7 Abp Hilarion (Alfijew), Prawostawije, t. 1, Moskwa 2009, s. 77.



Metanoias epangelma. Wybrane aspekty monastycyzmu wschodniego 15

Niewatpliwym paradygmatem pierwotnej formy zycia w dziewic-
twie i monastycyzmie byt §w. Jan Chrzciciel, prowadzacy bardzo surowy
i rygorystyczny tryb zycia ascetycznego. Jego post i ubdstwo przez wie-
ki postrzegano jako ideal mozliwy do osiggniecia tylko przez nielicznych.
Oto, co o nim czytamy w opisie ewangelicznym: ,,A sam Jan miat odzienie
z siersci wielbtadziej i pas skorzany wokdt bioder swoich, a za pokarm
mial szarancze i miéd lesny” (Mt 3,4)8.

Jezus Chrystus w nauczaniu o sprawach matzenfistwa i rozstania wy-
raznie sugeruje zycie w dziewictwie, co mozna odczytywac jako pochwate
dla zycia mniszego, ktére nie jest udzialem wszystkich i nie przez wszyst-
kich moze by¢ podjete. Chrystus wyrazit to za pomocg czytelnej metafory,
mowiac: ,Albowiem sa trzebiency, ktérzy sie takimi z zywota matki uro-
dzili, sg tez trzebiency, ktorzy zostali wytrzebieni przez ludzi, sa réwniez
trzebiency, ktérzy sie wytrzebili sami dla krélestwa Niebios. Kto moze po-
jaé, niech pojmuje!” (Mt 19,12).

Typy zycia monastycznego

Geneza zycia monastycznego pézniejszego okresu wskazuje na jego
typy, ktére jednak, jak wspomniano, nie negujg integralno$ci monasty-
cyzmu chrze$cijanskiego na Wschodzie. To zréznicowanie wiaze sie bar-
dziej z konkretnymi postaciami, ktére zainicjowaty dany typ monastycz-
nej ascezy. Sw. Jan Kasjan (V w.), w swych rozwazaniach o nauczaniu
abby Piamona, wskazuje trzy podstawowe rodzaje tradycji monastycznej,
a mianowicie: cenobityzm, anachoretyzm i sarabaityzm?.

Pierwszy z nich, oparty na zyciu we wspdlnocie (gr. koinobia — wspdlny
zywot), siega swoimi poczatkami czaséw apostolskich, a zwtaszcza apostol-
skiego nauczania, o czym dowiadujemy sie z Dziejow Apostolskich: A u tych
wszystkich wierzacych byto jedno serce i jedna dusza i nikt z nich nie nazy-
wal swoim tego, co posiadat, ale wszystko mieli wspdlne [...] I ktadli u stép
apostotéw; i wydzielano kazdemu, ile komu byto potrzeba” (Dz 4,32.35).
$w. Jan Kasjan ze smutkiem konstatuje, ze taki wéwczas byt caly Koscit,
a teraz nie ma tego zadna cenobityczna wspdlnota. Widzi w cenobityzmie

8 Cytaty biblijne, o ile nie podano inaczej, za tzw. Biblia Warszawska — Biblia to jest
Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu. Nowy przektad z jezykow hebrajskiego i greckiego
opracowany przez Komisje Przektadu Pisma Swietego, Warszawa 1975.

9 Zob. $w. Jan Kasjan, Pisanija, Sergijew Posad 1993, s. 498-503.
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nie tylko najstarszy typ zycia monastycznego, ale sytuuje go jako pierwszy
,wedtug taski”!®. Cenobityczny typ monastycyzmu wigze sie historycznie
rowniez z osoba $w. Pachomiusza Wielkiego (ok. 290-346). On bowiem
stworzyl pierwsza usystematyzowana regute zycia we wspdlnocie. Wazna
role odegrat takze $w. Hilarion Wielki — prekursor i organizator palestyn-
skiego monastycyzmu, natomiast w Syrii wielkiego dzieta rozpowszechnia-
nia zycia monastycznego dokonali Makary Aleksandryjski i Makary Egipski,
z ktérymi kojarzy sie protomniszy ruch ,,synéw przymierza”!!.

Drugi rodzaj zycia mniszego to anachoretyzm, ktéry wigze sie z osoba-
mi $w. Pawla z Tebaidy (230-343) i $w. Antoniego Wielkiego (253-358).
Ci wielcy asceci wzorowali sie nie tylko na $w. Janie Chrzcicielu, prowa-
dzacym surowy tryb zycia na pustyni, ale réwniez na prorokach Eliaszu,
Elizeuszu i innych wykluczonych z zycia w spoteczenistwie, o ktorych pisat
apostot Pawet!2. Ten typ monastycznej doskonatosci najbardziej utozsami
sie jednak ze sw. Antoniem Wielkim i jego inspiracja do pozostawienia
wszystkiego w imie Boze. Inspiracja ta byto ewangeliczne zaproszenie do
catkowitego ubdstwa, a w konsekwencji do doskonatos$ci. To fragment dia-
logu Chrystusa z nierozsadnym mtodzienicem: ,Jesli chcesz by¢ doskona-
tym, idz, sprzedaj, co posiadasz, i rozdaj ubogim, a bedziesz miat skarb
w niebie, potem przyjdz i nasladuj mnie” (Mt 19,21).

W tym miejscu warto tez wspomnie¢ o zachodnim pojmowaniu tych
stéw, ktore niekiedy sankcjonuje zycie zakonne jako co$ nadrzednego
w zyciu chrzescijanskim. Ale stowa te wskazuja wyraznie, ze zycie zakon-
ne w ubdstwie nie stanowi czego$ obligatoryjnego dla wszystkich, lecz
jest dobrowolnym udziatem wybranych. Wschodnia interpretacja tych
stéw akcentuje wage monastycyzmu, nie w tym jednak upatruje istoty wy-
rzeczenia sie $wiata i pelnego ubéstwa. Stanowia one niezbedny $rodek,
warunek osiggniecia doskonatosci chrzescijanskiej, ale istota zycia mnisze-
go nie jest osiggniecie tej doskonatosci, lecz permanentna metanoia®, co
moze na pierwszy rzut oka nieco zadziwiac.

10 Zob. tamze, s. 499.

11 Zob. Abp Hilarion (Affijew), dz. cyt., s. 78.

12 Chodzi o nastepujacy fragment z Hbr 12,37-38: , Byli kamieniowani, paleni, przezy-
nani pita, zabijani mieczem, bigkali sie w owczych i kozich skérach, wyzuci ze wszystkiego,
uciskani, poniewierani. Ci, ktérych swiat nie byt godny, tutali sie po pustyniach i gérach, po
jaskiniach i rozpadlinach ziemi”.

13 Charakterystyczne jest pozdrowienie mnicha w dniu jego mniszych postrzyzyn, kt6-
re brzmi: ,,dobrego pokajania (pokuty), dobrego raju”.
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Spisany przez $w. Atanazego Wielkiego zywot $w. Antoniego pokazu-
je obraz tworzacej sie zorganizowanej formy zycia anachoretéw pod kie-
rownictwem $w. Antoniego, ktéry pozostawil bardzo wazny dla historii
tego typu monastycyzmu elementarz swoich pouczen. Pouczenia te staty
sie regula, a nawet kanonami dla duchowych potomkéw $w. Antoniego!4.

Trzeci rodzaj zycia monastycznego w ocenie $w. Jana Kasjana zastu-
guje na pogarde'®. Oto, w czym dopatruje sie $wiety genezy tego rodza-
ju pseudomonastycyzmu: ,,Kiedy Ko$ciot chrzescijanski miat dwa rodzaje
mnicho6w i kiedy ten stan pomatu zaczat zmierzaé¢ ku gorszemu stanowi,
to pojawil sie ten najgorszy i nieprawdziwy rodzaj mnichéw, a lepiej po-
wiedzieé, ze wyrost jako szkodliwy zasiew, ktéry w poczatkach Kosciota
wyszedl od Ananiasza i Safiry.... Pojawili sie tacy, ktérzy poprzez to, ze
oddzielali sie od wspdlnotowego zycia w cenobiach i troszczyli kazdy tyl-
ko o swoje potrzeby, zostali w egipskim jezyku nazwani sarabaitami”?®,
Zwani oni sg réwniez z hebrajskiego romoboth lub remoboth. Odrzucali ko-
nieczno$¢ zycia pod kierownictwem ihumena, jak réwniez kwestionowali
pozytek wynikajacy ze wspdlnotowego charakteru cenobii. Decydowali sie
na zycie w kalibach'” we dwéch badz trzech, odmawiali postuszenstwa
swym przetozonym, a oddalajac sie od zycia we wspoélnocie, sami decy-
dowali o sposobie swojej mniszej drogi. Najczesciej opierata sie ona na
samowoli i trosce o przysztos¢.

Sw. Jan Kasjan, pomimo ze wyszczegdlnia trzy powyzsze rodzaje,
wspomina tez o czwartym typie zycia monastycznego, ktéry uwaza za
jeszcze gorszy od poprzedniego, czyli sarabaityzmu. Opinie te opiera na
cytowanej przez siebie ocenie dokonanej przez $w. Benedykta, ktéry tak
o nich moéwitl: | A jest i czwarty rodzaj mnichéw, ktéry nazywa sie piel-
grzymami, ktérzy przez cate swoje zycie wldcza sie po réznych krainach,
goszcza po trzy i po cztery dni w celach réznych oséb, zawsze sie watesa-
ja, nigdy nie sa stali i zawsze szukaja zadowolenia w dogadzaniu swemu

14 7ywot, pisma oraz pouczenia mozna znalezé w. sw. Antoni Pustelnik, Warszawa
1987.

15 Zob. $w. Jan Kasjan, dz. cyt., s. 498.

16 Tamze, s. 501.

17 Rodzaj skitu, w ktérym mieszkat jeden, czasami dwoch lub trzech braci, kierujacych
sie swymi regutami. Chodzi o idiorytmie widoczna w zyciu, poscie i nabozenstwach matej
wspolnoty, badz jednego mnicha. Na gdérze Atos kazda kaliba lub kielja podporzadkowuje
sie 1 nalezy do jednego ze statutowych monasteréw, ktéry udziela blogostawienistwa (po-
zwolenia) mnichowi na zycie w oddzieleniu od wspélnoty.
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zotadkowi. Oni sg gorsi nawet od sarabaitow™8. Ich rzekome pragnienie
zycia gdziekolwiek kryje w sobie niebezpieczenistwo préznej chwaty (gr. he
mateodoksia). Czesto bowiem podziwiano ich ,ascetyczng bezdomno$¢”,
ubdstwo i porzucenie wszystkiego. Brakowato jednak w tym wszystkim
wyrzeczenia sie wtasnej woli, co dla monastycyzmu wschodniego stano-
wi zasadniczy fundament. Sw. Jan Kasjan réwniez potepia ten rodzaj zy-
cia mniszego, pomimo ze zewnetrznie moze on wzbudza¢ ludzki podziw.
Asceta méwi, wskazujac na istote problemu: , Albowiem z powodu od-
dzielnosci celi, nikt juz nie odwazy sie, aby pietnowa¢ wady odosobnione-
go, ktore on (odosobniony) wolat raczej ukry¢ niz uzdrowi¢™°.

Obecnie wyrdznia sie zasadniczo trzy rodzaje zycia monastycznego,
a mianowicie: cenobityczny, idiorytmiczny i anachoretéw. Najbardziej po-
pularny jest monastycyzm cenobityczny, a wiec wspdlnotowy. Od strony
duchowej jego zaleta jest pelne podporzadkowanie sie przetozonemu i zy-
cie we wspdlnocie wg jednej ogdlnej reguly. Dodatkowym atrybutem ce-
nobii jest kolegialno$¢ decyzji podejmowanych przez sobér braci, w sktad
ktérego wybierani sg przez wspdlnote najbardziej doswiadczeni i uswie-
ceni mnisi. Idiorytmia staje si¢ — przynajmniej na $w. gérze Atos — coraz
bardziej popularna. Wielu mnichéw odchodzi z monasteréw na rzecz zy-
cia w odosobnieniu. Nie moga tego jednak dokonaé bez przyzwolenia??
swego duchowego opiekuna. Czesto odbywa sie to z wieloma przeszko-
dami i trudno$ciami z uwagi na niebezpieczenstwa, jakie czyhajg na mni-
cha pragnacego zy¢ w odosobnieniu. Zasadniczg role odgrywa tutaj nie
tylko doswiadczenie kandydata, swieto$¢ jego zycia, przygotowanie mo-
nastyczne, a nade wszystko zamiar i motywacja oddalenia sie od wspolno-
ty. Oddalenie to moze mie¢ ztudny charakter. O trudnosciach zycia w od-
osobnieniu wg praw idiorytmii monastycznej moze $wiadczy¢ najwieksza
liczba duchowych potknieé, a nawet duchowej patologii, ktéra pojawia sie
w momencie oddalenia od wspélnoty, a przede wszystkich od duchowego
kierownictwa ihumena.

Trzeci rodzaj zycia monastycznego, czyli pelny anachoretyzm, spo-
tykany jest najrzadziej, a czesto pozostaje po prostu ukryty przed ludz-
mi. Wymaga on réwniez duchowego kierownictwa i blogostawienistwa,

18 $w. Jan Kasjan, dz. cyt., s. 503.

19 Tamze, s. 503-504.

20'W terminologii monastycyzmu wschodniego wszelka forme zgody, pozwolenia,
przyzwolenia okres$la sie mianem blogostawienstwa.
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poniewaz nawet anachoreta musi komus wyznawaé, chociaz z pewnoscig
rzadziej niz inni, swoje mysli i grzechy, a nade wszystko musi zy¢ zyciem
sakramentalnym Kosciota. Istnieja oczywiscie hagiograficzne swiadec-
twa — choc¢by z zycia $w. Onufrego Wielkiego (VI w.), przedstawione tez
w jego ikonografii — Ze to aniot byl tym kaptanem, ktéry przynosit i udzie-
lat Eucharystii. O zyciu $wietego bowiem nikt by sie nie dowiedziat, jesliby
z woli Bozej nie spotkat go $w. Pachomiusz Wielki. Jednak $w. Onufry
otrzymat szczegdlne btogostawienstwo, aby prowadzi¢ tak ukryty rodzaj
zycia pustelniczego, ktérego przyczyn mozna tylko sie domysla¢ na pod-
stawie okrojonego zywota $wietego.

Jak wida¢, ogromna role w monastycyzmie wschodnim odgrywa osoba
przetozonego, starca, ojca duchowego. W charakterystyczny sposéb pisat
o tym archimandryta $w. Grzegorz Peradze: ,Monastycyzm na Wschodzie
nie opiera sie tak bardzo na regule i przepisach statutowych, na pierwszy
plan wysuwa sie osobowo$¢ przetozonego, ktory staje sie wzorem; na nim
wzoruja sie inni tak diugo, jak dtugo on zyje. Jezeli jest on znaczaca oso-
bowoscia, monaster kwitnie; po jego $mierci wszystko albo zamiera albo
wegetuje, jak bezkresna réwnina bez szczytéw. Kazdy wielki przelozony
ma swoja regute™!.

W tym miejscu nie sposéb pomina¢ jeszcze innego, bardzo wazne-
go czynnika, ktéry mial wplyw na rozwdj monastycyzmu wschodniego.
Przetom III-IV w. to okres ciezkich przesladowan chrzescijan. Wbrew
pozorom odegraly one kluczowa role, jak juz wczesniej wspomniano,
w ksztaltowaniu sie i dojrzewaniu $wiadomo$ci monastycznej wsréd
wiernych. Prze$ladowania miaty miejsce tez znacznie pozniej, w okresie
ikonoklazmu. Stad wielki wptyw mnichéw na obrone autentycznej nauki
Ko$ciota we wszystkich jej aspektach.

Wracajac jednak do genezy problemu, juz $w. Bazyli Wielki opowiadat
o swojej babce Makrynie, ktéra nie tylko przezyta bolesne przesladowania,
ale swoja niezachwiang wiarg i niepodwazalnym autorytetem, uksztattowa-
ta trzy pokolenia nastepcow $w. Bazylego. Oto, co czytamy w zywocie hie-
rarchy o jego babce: ,Nauka i teologia gerondesy Makryny to przede wszyst-
kim jej wspomnienia: historia Kosciota Pontu, walki i krzywdy za wiare,
rozpalajace kazania i cuda pierwszego biskupa Nowej Cezarei — Grzegorza
Cudotworcy. Znata tez dobrze praktyke zycia. Znata ukryte i kamieniste

21 $w. Grzegorz Peradze, dz. cyt., s. 152.
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drogi cnoty chrze$cijanskiej. Ona sama nimi przeszta i podziwiata w duchu
meczennikow, wyznawcéw i dawnych atletéw wiary”?2,

Sposréd innych form zycia monastycznego nalezy wyrézni¢ kilka nie-
konwencjonalnych, ktére dzisiaj znane sa bardziej z historii Ko$ciota niz
z praktyki. Jedna z nich wigzata sie z catkowitym odrzuceniem troski o sa-
mego siebie. Tacy mnisi nazywani byli ,nagimi” (gr. gimnoi), a znani byli
z zycia spedzanego w pieczarach, szczelinach skalnych, spania na gotej zie-
mi i odzywiania sie tylko zZdziebtami traw, korzeniami roélin i woda?3. Wielu
pustelnikéw tracilo z czasem swoje ubrania, ktére ulegaly zniszczeniu,
a ich ciata pokrywaty liScie badz wtosy, jak miato to miejsce w przypadku
$w. Onufrego Wielkiego, $w. Piotra z Atosu, czy tez $w. Marii Egipcjanki.
Inne przejawy surowej ascezy znane byly wéréd mnichéw niedbajacych
o swoj wyglad. Wérdd nich znani byli niedbajacy o swoje wlosy, ktérym
nie po$wiecali najmniejszej uwagi, uwazajac taka troske za zagrazajacg ich
zbawieniu. Stad tez bierze sie, miedzy innymi, obecna tradycja niescinania
wloséw przez mnichéw i niektérych duchownych. Inni nie dbali o higiene
ciata, jako catkiem sie niemyjacy albo niemyjacy tylko nég, bosi, brudni oraz
inni?*. Znani tez byli rekluzi (ros. zatwornicy), zakopujacy sie w ziemi, za-
murowujacy sie w pieczarach, caty czas stojacy i $piacy stojac, czy tez obwie-
szajacy sie ciezkimi taricuchami i okowami (gr. sidirophoroi).

Szczegdblna role w historii monastycyzmu odegrali stylici, ktérzy swo-
je zycie spedzali na stupie (gr. ho stylos — stup). Ta forma ascezy uwa-
zana byta za jedng z najtrudniejszych, aczkolwiek bardzo popularnych
w Bizancjum. Ustepowala ona, wedlug ustnego przekazu mnichéw, tyl-
ko saloityzmowi (ros. jurodiwyje), a wiec dobrowolnemu szalenstwu dla
Chrystusa. To wlasnie nad Bosforem rozciggata sie cata kolonia stylitéw na
czele z najwybitniejszym przedstawicielem tej formy ascezy $w. Lukaszem
Stylita?>. Trudno$¢ stylityzmu polegatla gléwnie na swoistej akinezie,
a wiec bezruchu, ale takze na ciggtym narazaniu sie na dziatanie deszczu,
dokuczliwej spiekoty, silnych wiatréw i innych groznych zjawisk atmos-
feryczne. Stylici mieli réwniez utrudniony dostep do pozywienia, wody,
miejsc, w ktérych mogliby zatatwiaé¢ potrzeby fizjologiczne. Nie zawsze

22 S§t.G. Papadopoulos, He zoe henos megalou. Vasileios Kaisarias, Ateny 2008, s. 24.

2 B. Doroszkiewicz, Monastycyzm bizantyjski od IX do polowy XV wieku, Bialystok
2009, s. 295.

24 Tamze, s. 295.

2 Tamze, s. 297.
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spotykali sie ze zrozumieniem ze strony innych ascetéw. Czesto uwazano
ich za opetanych albo umystowo chorych.

Takie traktowanie spotkato jednego z najbardziej znanych stylitéw —
$w. Symeona. Ojcowie pobliskich monasteréw zdecydowali sie sprawdzi¢
wiarygodnos$¢ tego rodzaju ascezy u $w. Symeona i nakazali swoim mni-
chom zmusi¢ go do zejscia ze stupa badz sprowadzenia go stamtad sitg. Dla
$w. Symeona cnotami wazniejszymi od ascezy byta pokora i bezwzgledne
postuszenistwo, dlatego styszac prosbe o zejscie ze stupa, chciat to natych-
miast dobrowolnie uczyni¢. Taka postawa przekonata starcéw i mnichdéw,
Ze nie jest to asceta, ktéry postradat zmysty, ale taki, ktéry wciaz wie, co
jest istota monastycyzmu, dlatego powstrzymali go przed opuszczeniem
stupa i wspierali w dalszym praktykowaniu ascezy?S.

Inng, réwnie znang forma ascezy wschodniej, aczkolwiek dos¢ rzadka,
byto powstrzymywanie sie od snu. Istniaty wspélnoty mnichéw nie$pigcych
(gr. akoimitoi), ktérych utozsamiano z uczniami nijakiego Aleksandra z oko-
lic Morza Egejskiego. Zyt on w klasztorze $w. Eliasza w Syrii oraz na pustyni
w Syrii i Mezopotamii®*’. Reguta modlitewna akoimitéw wykluczata mozli-
wos¢ snu, a odpoczynek odbywat sie najprawdopodobniej w pozycji stojacej
badz siedzacej podczas modlitwy. Ten rodzaj ascezy obecny jest réwniez
w tradycji monastycznej $w. gory Atos, ktéra méwi o dwunastu $wietych
mnichach, ktérzy zyja w nieznanym miejscu Atosu i wcigz trwaja w mo-
dlitwie. Okresla sie ich mianem ,nagich” mnichéw (gr. gymnoi monachoi).
Zgodnie z przekazem zyja oni w ukryciu przed wszystkich ludzi, poddajac
sie tylko opatrznosci Bozej. W przypadku $mierci jednego z nich, ich liczba
uzupelniana jest najbardziej uswieconym mnichem géry Atos?®,

26 Wiecej o tym zob. Mikros Eurgetinos, Oropos Attikes 2001, s. 105-106.

27 B. Doroszkiewicz, dz. cyt., s. 298.

28 Starzec Efrem opisuje pewien epizod zwigzany z tymi mnichami, wedtug ktérego
»starzec Jozef razem z ojcem Arseniuszem usilnie poszukiwali nagich ascetéw, w nadziei, ze
otrzymaja od nich jakie$ pouczenie, ale ich nie znalezli. Pézniej ustyszeli, ze mnisi ci przy-
chodzili do ojca Kosmasa, ktérego cela znajdowata sie w skicie Przenajswietszej. Do tego
cztowieka mnisi ci przychodzili w kazda sobote i przystepowali do $w. Eucharystii. Pewnego
razu, na jakim$ $wiecie patronalnym, ojciec Kosmas, zapomniawszy sie, opacznie opowie-
dziat o tej tajemnicy innym ojcom. W nastepna sobote, kiedy nadzy asceci przyszli i przyjeli
$w. Eucharystie, powiedzieli mu: — Ujawniles nas, dlatego nigdy wiecej nas nie ujrzysz.

Ojciec Kosmas przypad! im do ndg i prosil o wybaczenie. Oni za§ mu odpowiedzieli:
Jest ci to wybaczone, lecz po tym, co uczynile$, wiecej nas nie zobaczysz.

I wiele dni ojciec Kosmas ptakatl z tego powodu, Ze na zawsze pozbawit sie ich ogla-
dania; zob. Starec Efrem Filofiejskij, Moja zyzn so starcem Iosifom, Moskwa-Achtyrka 2012,
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Regula $w. Bazylego Wielkiego

Rozwdj form zycia monastycznego spowodowal konieczno$é¢ ure-
gulowania jego metodologii w zalezno$ci od uwarunkowan i srodowi-
ska. Nie zawsze wszyscy odczytywali wtasciwie istote monastycyzmu,
zwracajac wieksza uwage na jego zewnetrzng strone. Ten rozwéj zwig-
zany byt tez ze znaczacym wptywem greckiej filozofii (gr. he thyrathen
paideia) na mentalno$¢ wielu ascetéw, a zwtaszcza z oddziatywaniem
na nich nurtéw gnostycznych i neoplatonskich. Warto w tym miejscu
wspomnie¢ o monastycyzmie kapadockim, ktéry rozwijat sie pod egida
Eustachiusza z Sebasty — do 373 roku przyjaciela i duchowego kierow-
nika $w. Bazylego Wielkiego. To wlasnie w nim $w. Bazyli upatrywat
wzorzec do nasladowania, ktéry rozpalit w jego sercu pragnienie zycia
monastycznego?. Jednak pomimo catkowitego oddania sie zyciu w asce-
zie, Eustachiusz zostat potepiony przez synod w Gangrze w 340 roku.3°
Na czym polegat btad Eustachiusza, ktéry zmusit synod do oficjalnego
potepienia jego nauczania? Czy to Eustachiusz byt glosicielem takich
nauk? Otéz chodzito gtéwnie o dezaprobate synodu wobec pogardy
mnichéw dla prawnego matzenstwa, dla spozywania miesa, dla postu
w niedziele, czy tez wreszcie sprawowania nabozenstwa poza biskupem
danego lokalnego Ko$ciota. Synod potepit réwniez tych, ktérzy zabrania-
li przyjmowania Eucharystii z rak zonatego duchownego, czy tez prak-
tyki pozostawiania swoich mezéw i zon w imie ascezy i udania sie do
monaster6w bez udzielenia na to zgody przez wspéimatzonka. Do tego
nalezy dofaczy¢ przeswiadczenie o wyzszosci dziewictwa nad Zzyciem
w malzenstwie, co réwniez zostalo osadzone przez synod jako btedne
rozumienie ascezy. Jak zauwaza metropolita Hilarion, oczywiste jest,
ze Eustachiusz nie podzielal tych wszystkich skrajnosci, jednak w jego

s. 302-303. O tej samej historii opowiada nieco inaczej Gerontikon z géry Atos. Méwi on
o dziesieciu nieznanych i anonimowych $wietych zyjacych na goérze Atos; zob. H.M.A.Ch.
Theophilopoulou, Gerontiko tou Hagiou Orous, t. 1, Saloniki 1989, s. 46-48.

2 Oto, co czytamy w obszernym zywocie $w. Bazylego na ten temat. Opis dotyczy
tesknoty za ojczystym krajem, ktéra doskwierata $w. Bazylemu podczas studiéw w Atenach:
,Do ojczyzny ciggneto go cos$ jeszcze. To byta wielka i urzekajgca fizjonomia — Eustachiusz
Sebastyjski. Cele i program Bazylego w ostatnim czasie byl pod wplywem reputacji Eusta-
chiusza Sebastyjskiego. Biskup ten byt urzekajaca fizjonomia z ascetycznymi tendencjami
i jakby przywédczym talentem. Znat go od lat swego dziecinstwa. Byt on przyjacielem ro-
dziny. Uwidacznial w sobie asceze i monastycyzm, ktére ujmowaty Bazylego juz od jego
dzieciecego wieku”; zob. H.M.A.Ch. Theophilopoulou, dz. cyt., s. 66.

30 Synod ten okresla sie jako synod przeciwko Eustachiuszowi i przesadnej ascezie.
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otoczeniu znajdowatly sie osoby, ktére byly ich zagorzatymi zwolenni-
kami. Z uwagi na fakt, ze nie zachowaty sie do naszych czaséw dzieta
Eustachiusza, trudno dzisiaj oceni¢, na ile anatemy synodu w Gangrze
dotyczyly nauczania samego Eustachiusza®!. Synod jednak sformutowat
20 kanonéw, w ktérych odnosi sie do niepokojacych zjawisk zaistniatych
w otoczeniu Eustachiusza.

Sw. Bazyli Wielki byt entuzjasta Eustachiusza, a zwlaszcza jego
ascetycznych idei, jednak daleki byt od tego indywidualizmu, ktéry wy-
stepowatl we wspoélnotach kierowanych przez jego duchowy wzorzec.
Podzielat niektére z opinii Eustachiusza, ale w monastycyzmie zawsze
dopatrywat sie eklezjalnego wymiaru. Nigdy nie postrzegat monasty-
cyzmu w opozycji do Kosciota i hierarchii®2. Pézniej, w latach postugi
$w. Bazylego jako arcybiskupa Cezarii Kapadockiej, wielokrotnie zarzu-
cano mu podzielanie pogladéw Eustachiusza, a zwtaszcza tych o pod-
tozu dogmatycznym. Synod w Gangrze i pdzniejsze zarzuty wzgledem
indywidualizmu ascetyczno—monastycznego obecnego we wspdlnotach
Eustachiusza, ostudzily oczywiscie zarliwo$¢ Bazylego w wyznawaniu
skrajnych pogladéw mistrza. Jednak najbardziej obcigzajacy byt dla nie-
go zarzut dogmatycznej ulegtosci wzgledem zwolennikéw arianizmu.
Jak zauwaza St. Papadopoulos, Eustachiusz byt niezwykle chytry i kiedy
zrozumial, ze znajduje sie w niebezpieczenstwie, ukazywat siebie jako
wyjatkowo ortodoksyjnego hierarche, czemu dat wyraz na pierwszym so-
borze powszechnym w Nicei (325 rok). Jednak wewnetrznie na zawsze
pozostal ,pétarianinem” (gr. ho himarianophron), wyznajac zamiast jed-
noistotno$ci (gr. he homoousiotita) Syna i Ojca, Ich podobnoistotnosé¢
(gr. he homoiousiotita)?.

31 Zob. Abp Hilarion (Atfiejew), dz. cyt., s. 79. Nie sposdéb nie zgodzi¢ sie z hierarcha,
poniewaz w drugim paragrafie listu synodalnego zapisano: ,Swiety synod biskupéw zgroma-
dzonych w Gangrze dla rozpatrzenia pewnych spraw koscielnych zajat sie réwniez sprawa Eu-
statiosa i stwierdzit, ze w jego otoczeniu popelniono wiele uczynkéw niezgodnych z prawem;
w zwiazku z tym uznat za konieczne podja¢ decyzje i potepi¢ jego bledne poglady. [Ludzie
z otoczenia Eustatiosa] ganig instytucje matzenstwa i uznaja, ze nikt, kto zZyje w malzenstwie,
nie moze oczekiwaé od Boga zbawienia, stad tez wiele zameznych niewiast dato sie zwiesé¢
i porzucito swych mezéw, a mezowie porzucili swe zony, po czym, nie umiejac wytrwaé we
wstrzemiezliwosci, wielu popadto w grzech cudzoldstwa i z tego powodu okryto sie hanba”;
zob. A. Baron, H. Pietras (oprac.), Dokumenty synodéw od 50 do 381 roku, Krakéw 2006,
s. 123-124.

32 Zob. tamze, s. 79.

33 Zob. St.G. Papadopoulos, He zoe henos megalou, s. 120.
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Sw. Bazyli Wielki (329-379)3¢ nalezy do plejady najwybitniejszych
hierarchéw, teologéw, uczonych, ale i mnichéw Kos$ciota wschodniego.
Jego wszechstronno$¢ i niezwykta wiedza, nie stanety na przeszkodzie
zyciu w ascezie i dziewictwie. Swoje do$wiadczenia monastyczne za-
pisywal w traktatach i pismach ascetycznych, ktére otrzymaty miano
Regut. Powstaly one gtéwnie jako wynik przebywania ws$réd mnichow
Eustachiusza, ktorzy borykali sie z wieloma problemami natury organiza-
cyjnej i tymi, ktore dotyczyly meritum zycia monastycznego. Z czego one
wynikaly? Chodzi o pewna rozbiezno$¢ w umiejetnosciach Eustachiusza,
ktéry z jednej strony potrafit wznieci¢ u wielu zamitowanie do zycia mo-
nastycznego, z drugiej jednak nie radzit sobie z kierowaniem tymi ludz-
mi i prowadzeniem ich droga ascetycznych wyrzeczen. Taki stan rzeczy
doprowadzit do wielu btednych form zycia monastycznego, réznych jego
nadinterpretacji, a nawet zboczen, przeciwko ktérym wystapil synod
w Gangrze. Niektore odchylenia mialy charakter zamierzony, ale byty
réwniez uchybienia nie§wiadome, mimowolne. Wszystko to wptyneto na
decyzje $w. Bazylego o napisaniu jednej, konkretnej reguly zycia mo-
nastycznego, co okazalo sie odpowiedzia na chaos, jaki panowat wsréd
mnichéw. Nalezy pamietaé, ze okres ten nalezy do najbardziej owoc-
nych pod wzgledem liczby powotan do stanu mniszego, jednak z tego tez
powodu zagrazat zdrowej sSwiadomosci monastycznej, ktéra przezywata
woéwcezas kryzys jakosciowy, a nie ilosciowys. Sw. Bazyli Wielki napi-
sal swoje dzieta ,Horoi” i ,,Kanones”*® w wieku zaledwie trzydziestu lat.
Byty ono wielokrotnie edytowane z réznymi poprawkami. Zasadniczym
tematem tych regut jest préba uswiadomienia wspélnotowego charak-
teru cztowieka, ktéry powotany jest do zycia w komunii. Jest on, wg
$w. Bazylego, ,koinonikon zoon” (wspdlnotowym zwierzeciem)®’. Ten
cenobityczny charakter rozwazan hierarchy czyni jego dzieto aktual-
nym i dostepnym dla kazdego, kto chce zy¢ zgodnie z nauka Ewangelii.
Jak zaznaczyt o. M. Kanior, ,,dla $w. Bazylego nie ma dwdéch rodzajéw

3¢ Wedtug St. Papadopoulosa $w. Bazyli zmart w ostatnich dniach 378 roku; zob.
St.G. Papadopoulos, Patrologia B’, Ateny 1990, s. 355.

35 Zob. tamze, s. 361.

36 Tytul celowo zostat podany w oryginale z uwagi na etymologiczne znaczenie pierw-
szego jego trzonu. Ot6z w jezyku greckim stowo ho horos oznacza jednoczesnie termin
i granice, co pokazuje, ze dane okreslenie termin, ma swoje zastosowanie w konkretnej
przestrzeni. Przekroczenie granic tej przestrzeni oznacza wypaczenie terminu.

37 Wyrazenie teologiczne.
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chrzescijanskiej moralnosci: przecietnej dla ludzi $wieckich i doskona-
tej dla os6b oderwanych od $wiata. Wszystkich ludzi obowiazuje nakaz
Chrystusa Pana: Badzcie wiec wy doskonali, jak doskonaly jest Ojciec
wasz niebieski (Mt 5, 48). Nikt zatem nie moze wybiera¢ rodzajow do-
skonatos$ci, bo ona jest tylko jedna. Decydowa¢ sie powinien tylko na
warunki, w jakich pragnie zdobywa¢ te doskonato$¢é: czy w stanie mat-
zenskim, czy w bezzennym. Kazdy pragnacy sie zbawi¢ jest zobowigzany
do zachowania wszystkich przykazan’3s.

Sw. Bazyli Wielki postrzegal monastycyzm, jak juz wspomniano,
jako rzeczywistos¢ eklezjalng. Wspdlnotowy charakter monastycyzmu
antycypowat duch Kosciota jako jednego, zywego organizmu. Hierarcha
byt jednak pragmatykiem i wiedziat, ze osiggniecie wysokiego poziomu
rozwoju duchowego, zalezy réwniez od liczebno$ci mnichéw zgroma-
dzonych w jednej wspoélnocie. Do tego dochodzita réznorodno$¢ oso-
bowosci i charakterow. Ponadto, ogniwem spajajacym jedno$¢ mona-
styczng byt dla niego przetozony, ktéry chcac dobrze wypetnia¢ swoja
role, musiat mie¢ czas na rzetelng prace z kazdym z mnichéw, a to unie-
mozliwiata mu wielka liczba mnichéw w jednym bractwie. Dlatego bar-
dziej chodzilo o to, by braci taczyt jeden cel — zycie w ascezie w Duchu
Swietym?. Ciekawy jest réwniez fakt, ze w regule $w. Bazylego nigdzie
nie wystepuje okreslenie ,,mnich” (gr. ho monachos). Powodem tej ab-
sencji jest ukazanie, ze 6wczesne tendencje ekskluzywizmu monastycy-
zmu z zycia koscielnego sa obce tradycji Wschodu i nauczaniu Kosciota
o zyciu w odosobnieniu ze wzgledu na asceze. Sw. Bazyli méwit wiec
nie o ,mnichach”, ale o ,,doskonatych chrzescijanach”, ktérzy doskonala

38 M. Kanior, dz. cyt., s. 90.

39 Wedtug $w. Bazylego, klasztor to nie przypadkowa grupa ludzi, zgromadzonych wo-
k6t mistrza, lecz cztonkowie tego samego ciata, ztaczeni wiezami Ducha Swietego. Wspélno-
ta monastyczna winna stanowi¢ dom wspolnego zycia, wielka rodzine z przetozonym jako
ojcem na czele, o liczebno$ci ograniczonej, siegajacej najwyzej kilkudziesieciu mnichéw, tak
by przelozony moégt znaé¢ kazdego podopiecznego. Wzajemne relacje miedzy przetozonym
a mnichami, czy tez cztonkéw wspélnoty miedzy sobg winny mieé¢ charakter osobowy i ro-
dzinny. Ideatem $w. Bazylego byt klasztor stanowigcy zespdt przyjaciot zyjacych wspdlnie
pod kierownictwem przetozonego ojca. Przetozony powinien poswieci¢ wszystkie swe sity
i starania kierowanej przez siebie wspdlnocie. Bazyli pozostawia przetozonemu wielka swo-
bode w dostosowaniu podstawowych zasad zycia monastycznego do miejscowych warun-
kéw, okolicznosci, czasu, oséb. Zycie mnicha to praktykowanie mitosci blizniego w postu-
szenstwie przelozonemu, majacemu niemal nieograniczona wiadze”; tamze, s. 91-92.
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sie zgromadzeni we wspdlnotach na rzecz jednej zywej wspdlnoty, czyli
Kosciota*® — mistycznego Ciata Jezusa Chrystusa.

Innym waznym wktadem sw. Bazylego bylo rozpowszechnienie mo-
nastycyzmu ws$rdd bizantyjskiego spoteczenstwa, co skutkowato wykry-
stalizowaniu sie tak zwanego ,,monachizmu w $wiecie”, a wiec obecnosci
mnichéw w przestrzeni publicznej. W rezultacie ,wielu $wieckich byto
natchnionych ascetycznymi normami monastycyzmu, z ktérych zapozy-
czyli niektére elementy duchowos$ci monastycznej do swojej indywidu-
alnej praktyki™!. To cenobityzm kapadocki wptynat na taki stan rzeczy,
a tradycja, jaka stworzyt sw. Bazyli*?, zapewnita sukces umiarkowanej
formy cenobityzmu. System monastyczny biskupa z Cezarei rozprze-
strzenit sie niemal w catej Azji Mniejszej.

Zwrocenie szczegblnej uwagi na regule $w. Bazylego podyktowane
jest nie tylko jego uniwersalnymi i ponadczasowymi warto$ciami, ale
przede wszystkim troska o fakt, ze nalezy ja odseparowa¢ od btednych
i stereotypowych konotacji z duzo pézniejszym zjawiskiem — ojcéw ba-
zylianéw, ktérzy uwazajg sie za szczegdlnych dziedzicow tej reguly.
Sw. Grzegorz Peradze zwraca na to wyraznie uwage, piszac: ,reguta
$w. Bazylego Wielkiego i oznaczenie wschodniego zakonu [chodzi o za-
kon greckokatolicki — unicki — J.P.] jako bazylianiskiego w odréznieniu od
zakonow zachodnich nie jest trafne”*. To wilasnie dlatego poddano szer-
szej analizie ten aspekt zycia monastycznego Wschodu, gdzie — chociaz
wspélnoty utozsamialy sie ze swoim duchowym mistrzem — to zadna nie
stata sie grupa monastycyzmu ,,antoniowego” czy tez ,pachomiuszowego”,
a w rezultacie i nie ,bazylianskiego”. Ta jednolito$¢ monastycyzmu, ktéry
rozwijal sie w formie anachoretyzmu, cenobityzmu, stylityzmu, czy tez
idiorytmii, nie wynikata z braku ich wzajemnej odmiennosci i réznorod-
nosci, ale z jednego, wspodlnego ideatu zycia monastycznego Wschodu*4.

40 Zob. Abp Hilarion (Affijew), dz. cyt., s. 79.

4 Tamze, s. 79.

42 B. Doroszkiewicz, dz. cyt., s. 45.

43 $w. Grzegorz Peradze, dz. cyt., s. 152.

44 Pisat o tym w sposdb szczegdlny sw. Grzegorz Peradze: ,W przypadku zakonéw za-
chodnich reguty zalozyciela stanowia staty kregostup. Rozwdj zakonu przebiega o wiele spo-
kojniej i w sposdb ciagly, tak ze dzielo jego zalozyciela nie ulega zamieraniu, jak ma to miejsce
na Wschodzie, lecz istnieje przez stulecia. Monastycyzm zachodni przyjat na rzymskiej bazie
rzymskie cechy, chociaz jest dzielem wschodnim; pomaga¢ Ko$ciotowi i sta¢ sie jego przednia
straza (nie tylko w pierwszej linii strazy modlitewnej, jak na Wschodzie), by go wspiera¢ i reali-
zowacd jego zadania na tej ziemi. I tak widzimy mnichéw jako misjonarzy, ktérzy przemierzaja
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Tutaj réznica dotyczyta formy, a nie samej istoty. Ponadto rozréznienie
to wystepowalo za zycia wymienianych $wietych i nieco po ich $mierci,
az do momentu usankcjonowania i uporzadkowania praktyk monastycy-
zmu jako zjawiska wewnatrzkoscielnego. Obecnie w prawostawiu moéwi
sie 0 monastycyzmie, nie wydzielajgc z niego semantycznie form, na ktére
miaty wplyw starozytne reguty ich wielkich prekursoréow.

Stopnie doskonalo$ci monastycznej

Zycie monastyczne wymagalo uporzadkowania pod wzgledem jego
statusu w Ko$ciele. Samo pragnienie ascezy sktaniato wielu do oddalenia
sie od $wiata i ukrycia w pustynnych oazach, ale decyzja ta nabierata
innych wymiaréw, kiedy wpisywata sie w konkretne dziatanie KoS$ciota,
ktéry przyjmowat taki wybdr z aprobatg wyrazang w postaci mni-
szych postrzyzyn. Pierwsze obrzedy postrzyzyn znane sg z okresu IV w.
Chodzi tutaj o mniszg schime*. Pierwsze $wiadectwa o monastycyzmie

lad i morze, zeby poprzez przekazanie prawdy ich Kosciota oswieci¢ tych, ktérzy tkwig jeszcze
w ciemnos$ciach i cieniu $mierci. I tak widzimy mnich6éw gloszacych kazania, zeby raz zakorze-
niona wiara si¢ utrzymata. Dalej widzimy innych opiekujacych sie chorymi i sierotami, ktérzy
wykonuja prace spoteczne w najgtebszym znaczeniu tego stowa, poswiecaja sie, nie unikaja
niebezpieczenstw, a inny jeszcze prébuja na zawsze zachowa¢ zewnetrzny splendor Kosciota.
Wielu innych zajmuje sie —w cichosci studiujac — dziedzinami wiedzy, ktére chociaz potrzebne
sa nauce, to jednak z przyczyn natury ekonomicznej nie moga by¢ w wystarczajacym stopniu
uwzgledniane w uniwersytetach. Zachodni mnich, pracujacy naukowo, jest uczonym sumien-
nym i dobrym fachowcem. Pozostaje on w ogromnej sprzecznosci z mistycznym i niestalym
uczuciowo mnichem wschodnim, ktdry jest nieomalze osobowoscia poetycka.

Mnich Kosciota wschodniego jest jasnowidzem, jest spokojny i twardo chodzi po ziemi.
W tym mnichu Ko$ciét wschodni wyprzedza stulecie, mnich spija caty sok, zbiera w sobie
religijne sily narodu i nastepne pokolenie nie ma nic i zyje albo z tego jednego tak dtugo,
dopoki nie przyjdzie nastepny, albo pozostaje w religijnym u$pieniu. Ko$ciét zachodni unika
mozliwodci wyczerpania sie rozwoju duchowo-religijnego, ktéry nie odpowiada czasowi.
Nastepne pokolenia tez musza co$ mie¢ i tak ludzkim sercom natozone sa cugle, zeby serce
jednego nie bito szybciej niz drugiego”; tamze, s. 153-154.

4 Schima — z jezyka greckiego ksztalt, wizerunek. Chodzi o materiatowy ptat naj-
czesciej w ksztalcie malego badz duzego prostokata noszony na ciele. R6znice w jego
wygladzie, w zaleznosci od lokalnych tradycji, zostang opisane w dalszej czesci artykutu.
Potocznie, méwigc o mniszej schimie, méwi sie o mniszych postrzyzynach, podczas kto-
rych nowicjusz sktada wieczyste sluby mnisze. Pewnym odpowiednikiem w tradycji zakon-
nej Zachodu jest szkaplerz. Szkaplerz (fac. scapulare, od scapula — ramiona, barki, plecy)
— wierzchnia cze$¢ habitu w niektérych zakonach (karmelici, karmelici bosi, dominikanie,
benedyktyni, cystersi, trynitarze, serwici) w postaci szerokiego ptata materiatu z otworem
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cenobitycznym, tzw. pachomianskim, zawieraja tez wzmianki o postrzy-
zynach mniszych. I chociaz pierwsze przepisy sw. Pachomiusza byty jesz-
cze do$¢ chaotyczne, to zostaly one podzniej precyzyjnie dopracowane
przez jego uczniéw i nastepcow?. O postrzyzynach mniszych $wiadczy
fakt, ze pachomiarskich mnichéw obowigzywaly: czysto$é, ubdstwo i po-
stuszenstwo. W przypadku pierwszego $lubu $w. Pachomiusz ktadt duzy
nacisk na czysto$¢ z uwagi na panujgce éwczesnie obyczaje. W kwestii
ubdstwa warto przypomnieé, ze przychodzacy do klasztoru mnich mu-
sial zrezygnowac ze wszystkiego, nawet z wlasnego ubrania, natomiast
$lubowane postuszenstwo, wg $w. Pachomiusza, stanowito gtéwna cnote
mnicha, na ktérej budowano zycie we wspélnocie. W przypadku braku
postuszenstwa, regula przewidywata réznego rodzaju kary, takie jak su-
rowy post o chlebie i wodzie, okresowe wydalenie, a nawet i chtosta, az
do catkowitego usuniecia ze wspdlnoty*”. Sw. Pachomiusz byt nie tyle
zalozycielem, co organizatorem zycia cenobitycznego. W jego regule,
podobnie jak w catym monastycyzmie wschodnim, bardzo wazna role
odgrywat duchowy kierownik, starzec, spowiednik. I chociaz za jego cza-
sOw nie istnial jeszcze nowicjat, to kandydat zgtaszajacy sie do wspdlnoty
oczekiwat na ostateczne przyjecie kilka dni*®,

na gltowe, takiego samego, z jakiego uszyta jest tunika i zazwyczaj w tym samym co ona
kolorze. Szkaplerz okrywa barki oraz siega na plecy i na piersi. Na szkaplerz naktada sie pe-
lerynke z przyszytym do niej kapturem i ptaszcz. W nocy z 15 na 16 lipca 1251 w Aylesfort
w hrabstwie Kent w Anglii $w. Szymon Stock, przetozony generalny zakonu karmelitéw,
miat otrzyma¢ od Matki Bozej obietnice dotyczace noszenia karmelitanskiego habitu — szka-
plerza. Od tamtej pory szkaplerz karmelitanski stal si¢ jedna z form poboznosci maryjnej
w catym Kosciele. Klemens VII bullg Ex Clementi z dnia 12 sierpnia 1530 zatwierdzil i obda-
rzyl duchowymi przywilejami karmelitaniskie Bractwo Szkaplerzne. Przywileje szkaplerzne
zatwierdzali réwniez papieze: Pawet II'w 1534 i 1539, Pius V w 1564, Grzegorz XIII w 1577,
Pawet w 1613, Klemens X w 1637, Pius XI w 1922. Zmniejszona wersja brazowego szka-
plerza karmelitanskiego sklada sie z dwdéch matych prostokatéw sukiennych (najczesciej
welnianych) zwigzanych dwiema tasiemkami. Nosi sie go tak, ze jedna cze$¢ lezy na pier-
siach, a druga na plecach wiernego. Naszyte na szkaplerzach karmelitanskich obrazki lub
wyhaftowane symbole religijne nie sg koniecznie potrzebne, ale czesto mozna je spotkad.
Istniejg r6zne szkaplerze zatwierdzone przez Kosciol, przeznaczone dla wiernych swieckich
i duchownych, najczesciej zwigzane z danym zakonem lub specyficznym nabozenstwem
i powiazane z okreslonym bractwem (konfraternia)”; zob. J. Zielinski, W znaku szkaplerza,
Krakéw 2009.

46 Zob. M. Kanior, dz. cyt., s. 65.

47 Tamze, s. 65-66.

48 Tamze, s. 68.
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Nowicjat

Obecnie okres nowicjatu, ktéry uksztattowal sie nieco poézniej po
$w. Pachomiuszu, trwa zazwyczaj trzy lata. Wynika to z piatego kanonu
pierwszego soboru powszechnego w Nicei*, do tresci ktérego jeszcze wré-
cimy. W niektorych przypadkach okres ten obecnie moze ulec skréoceniu
badz wydiluzeniu, w zaleznosci od duchowego przygotowania nowicjusza
do zlozenia $lubow mniszych. Wyraznie podkreslono tutaj slubéw mni-
szych, bowiem pézniej pojawi sie problem postrzyzyn w riasofor.

Do monasteru nowicjuszy przyjmuje przelozony w porozumieniu
z diecezjalnym biskupem®’. Trzyletni okres nowicjatu zaktada, wedtug
niepisanej tradycji, ze pierwszy jego rok jest okresem pewnej fascynacji
zyciem mniszym, jego mistyczng specyfika, szatami mnichdéw, czy tez ich
stylem zyciem. Drugi rok uznaje sie za czas stabilnosci emocjonalnej, kie-
dy fascynacja naturalnie wygasa, a kandydat do zycia mniszego, bardziej
realnie poznaje jego specyfike i istote. Ostatni rok, co nie stanowi ogélnej
regutly, nalezy zazwyczaj do okresu decyzji, z tym Ze to nie nowicjusz oce-
nia swoja gotowos¢, ale jego spowiednik®!, przelozony, rada monasterska
i pozostali bracia wspélnoty. Ocenia jg jednak w oparciu o spowiedz nowi-
cjusza, codzienne wyznawanie mysli i jego zycie we wspoélnocie.

W tym miejscu warto dokona¢ pewnego sprecyzowania nazewnictwa
zwigzanego z nowicjatem. W tradycji stowianskiej nowicjusz okreslany jest
mianem postusznika z uwagi na swoje gtéwne zadanie. Nowicjusz uczy sie
wyrzekania swojej woli, okazywania bezwzglednego postuszenstwa i pet-
nej szczero$ci wobec swego spowiednika. Mozna powiedzie¢, ze najwaz-
niejsza rzecza, ktérej sie wymaga od nowicjusza w klasztorze, nie jest ani
jego reputacja, ani wyksztatcenie, lecz wiasnie postuszenistwo. Mozna sie
spotka¢ jednak z bledna interpretacja tego okreslania, wedtug ktérego po-
stusznik, poza okazywaniem postuszenstwa, nazywa sie tak, poniewaz wy-
konuje réwniez najwiecej postuszanii — tak okresla sie prace wykonywane
w klasztorach. W tradycji greckiej nowicjusz to dokimos, ktory wedtug ety-
mologii tego stowa (gr. dokimazo — prébuje), prébuje zycia monastycznego,
sprawdza sie w nim, miedzy innymi przez postuszenstwo (gr. he hypakoe)

4 Zob. Prawila Swiatych Pomiestnych Soborow s tolkowanijem, Moskwa 2000,
s. 808-814.

50 O duchowych kryteriach przyjecia do klasztoru zob. Archim. Vasileios (Gontikakis),
Dokimasies tou Gerontos stin proslipse dokimou monachou, w. Sp. Kondogianis (red.), Prak-
tika Panelliniou Monastikou Synedriou (18-20 Apriliou 1990), Meteory 1990, s. 303-310.

51 W monasterach géry Atos spowiednikiem jest zawsze przelozony klasztoru.
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i wykonywane obowigzki, ktore okreslane sg w jezyku greckim jako diako-
nimata, a wiec postugi, prace. Grecka terminologia, jak widaé¢, jest bardziej
precyzyjna w okre$leniu celowosci nowicjatu, wyszczegoélniajac ,,tréjtermi-
nologicznie” to, co oddaje jednostownie i niepetnie tradycja stowianska.
Nie zmienia to jednak istoty nowicjatu w obu tradycjach.

Riasofor

Pierwszym stopniem doskonato$ci monastycznej sg postrzyzyny w ria-
sofor. Pierwszym, ale najbardziej kontrowersyjnym ze wszystkich postrzy-
zyn. Pokaza to dalsze rozwazania. Ich nazwa etymologicznie pochodzi
z jezyka greckiego, w ktérym oznaczajg one prawo noszenia riasy®? i ka-
mitawki®®. Grecka tradycja potocznie nazywa te postrzyzyny riasoeuche, co
oznacza po prostu ,modlitwe riasy, na riase”. Wielki Euchologion grecki
nazywa ten ryt, a moze lepiej ceremonial postrzyzyn ,He akoloutheia eis
archarion riasophorounta”*, co nalezatoby przettumaczy¢ jako , porzadek
dla poczatkujacego, ktory przyodziewa riase”®®. Charakter modlitw w cza-
sie tych postrzyzyn jest wyraznie dziekczynny, a dziekczynienie to wynika
z faktu wybawienia od marnos$ci zycia w tym $wiecie osoby, nad ktéra
sg one odczytywane®s. Dalsza cze$¢ pierwszej modlitwy stanowi prosbe
o zachowanie az do $mierci w czystosci, pokorze i mitosci. Druga modli-
twa to zawolanie o Boze btogostawienstwo na wtaczenie kandydata do
wybranego stada poprzez wstrzemiezliwo$¢ i przyodzianie szaty uswiece-
nia — riasy, skérzanego pasa i kamitawki®”. Nalezy w tym miejscu doda¢,

52 Riasa” to diuga szata w kolorze czarnym z szerokimi rekawami, opuszczona do
ziemi i nie$ciggnieta w pasie. Nazwa pochodzi od greckiego to riaso.

53 JKamitawka” - okragte nakrycie gtowy w kolorze czarnym. Nazwa pochodzi od grec-
kiego to kallimauchion, co oznacza nakrycie glowy chroniace mnicha przed wyjatkowymi
upatami.

54 Zob. Euchologion to mega, Ateny 1992, s. 188-189.

55 Stowianska tradycja nazywa te postrzyzyny ,rytem, ktéry ma miejsce na przyodzia-
nie riasy i kamitawki”. W odréznieniu od tradycji greckiej, rozpoczyna sie on dodatkowo Ps
26 (27), przekazaniem przez dokonujgcego postrzyzyn znaku pokoju, modlitwy na pochy-
lenie gtéw oraz aklamacja; zob. Czyn na odijenije riasy i kamitawki. Posledowanije matahogo
obraza jeze jest mantija. Posledowanije wielikohogo angielskogo obraza jeze jest schima, Mo-
naster Walaam 1998, s. 1-6.

56 Dziekujemy Ci, Panie, Boze nasz, Tobie, ktéry wedtug swego wielkiego mitosier-
dzia, wybawite$ swego stuge (imie) od marnosci zZycia tego $wiata i przywotales go do tego
szlachetnego stanu...”; tamze, s. 188.

57 Zob. tamze, s. 189.
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Ze otrzymuje on takze prawo noszenia sutanny (gr. anteri, zostikon; ros.
podrasnik)®8. Ceremonia zaktadania szat odbywa si¢ zaraz po akcie po-
strzyzyn na znak krzyza (gr. stauroeidos) bez zadnych dodatkowych stéw
i modlitw w trakcie tych czynnos$ci, w odréznieniu od postrzyzyn ,matej
i wielkiej schimy”.

Kontrowersja zwigzang z postrzyzynami w riasofor jest status takie-
go mnicha. Utarlo sie bowiem okre$lanie go jako riasofornego nowicjusza,
ale réwniez, i to znacznie czesciej, jako riasofornego mnicha. Zewnetrznie,
zwlaszcza na gérze Atos, gdzie nie wszyscy mnisi zakladajg szaty mnicha
matej schimy, trudno jest odrézni¢ jednych od drugich, z uwagi na iden-
tyczno$¢ ich ubioru. Z faktem tym wiaze sie rowniez kwestia ich statu-
su w przypadku pozostawienia zycia w monasterze, poniewaz w istocie
rzeczy nie ztozyli oni $lubéw mniszych. W dzisiejszej Grecji, poza goéra
Atos, riasofornych mnichéw nie wpisuje sie do tzw. monachologionéw>®
$wietych monasteréw, co oznacza, ze nie do konica uznawani sa oni za
mnichéw®®. O ile w tradycji stowianskiej riasoforny mnich nie powinien
by¢ wyswiecony na biskupa, zanim nie przyjmie postrzyzyn matej schimy,
o tyle przynajmniej w Grecji, Aleksandrii i na Cyprze takie przypadki maja
miejsce dosy¢ czesto. Riasoforny biskup przywdziewa biskupia mantijes!
na mocy biskupich §wieceni, jako ich nieodtaczny atrybut, zwazywszy na
fakt, ze w starozytnosci wielu biskupéw w ogéle nie byto mnichami, a na-
wet byli zonaci. Warto w tym miejscu jednak przytoczy¢ poglad $w. Nila
Wydzielajacego Mirre, ktéry wyraznie nazywa riasofornych mnichami, nie
uwzgledniajac faktu pozostawienia przez nich zycia mniszego®?. Praktyka
koscielna zna jednak rézne interpretacje kanonicznego, jak i duchowego
statusu riasofornych.

58 W rosyjskiej praktyce monastycznej sutanne nosza réwniez prosci nowicjusze.

5 Monachologion — spis imion mnichéw nalezacych do danej wspdlnoty monasterskie;j.

%0 Stad bierze sie w dzisiejszej Grecji tradycja nazywania takich mnichéw niezonatymi
duchownymi, jesli sa oni diakonami lub kaptanami.

61 Mantija (paliusz) — szeroka peleryna w kolorze czarnym (w tradycji stowianskiej
u biskupa w kolorze fioletowym, u metropolity — niebieskim, u patriarchy - zielonym; w tra-
dycji greckiej w kolorze fioletowym i bordowym u wszystkich biskupéw, arcybiskupéw,
metropolitéw i patriarchéw), symbolizujagca ochrone moca Boza i wypelnienie regul zycia
mniszego. Waznym symbolem mantiji jest brak rekawéw, co przypomina mnichowi, ze nie
ma on juz wlasnej woli, ani rak, ktére mogtyby dziala¢ jako rece jego starej, grzesznej natu-
ry. Symbolizuje ona réwniez anielskie skrzydta. Czesto jest dtuzsza niz wzrost mnicha. Po
$mierci jest rozcinana tak, aby bylo mozna zwiaza¢ ja ciato zmartego mnicha.

62 Zob. Prot. T. Zisis, Monachismos. Morphes kai Themata, Saloniki 1998, s. 161-177.
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Zaréwno tradycja grecka, jak i stowianska, z przewaga tej pierwszej,
przewiduje podczas tych postrzyzyn zmiane imienia, co bardziej wiaze sie
z postrzyzynami matej schimy oraz wreczenia inicjowanego duchowemu
opiekunowi — starcowi®,

Wréémy jednak do kontrowersji i postarajmy sie je przedstawi¢ w kil-
ku stowach. Po pierwsze kontrowersje te nie sa nowe, nurtuja bowiem
$wiadomos¢ ko$cielng okoto osmiu wiekéw. Istotg problemu jest fakt, ze
nie ma zadnego kanonu, tak jak ma to miejsce z pigtym kanonem I Soboru
Powszechnego odnosnie do postrzyzyn w schime, ktéry okreslatby status
riasoforu. Nie ma tez zadnego prawa wewnatrzkoscielnego w tym zakre-
sie. Odnosnie do wielkiej i matej schimy najstarsza wzmianka o nich jest
testament $w. Teodora Studyty, ktory zapisal bardzo wazna rzecz dla
okre$lenia r6znicy pomiedzy nimi i ich statusu, przestrzegajac: ,Nie be-
dziesz dawal, tak jak ja nazywaja, malej schimy pozniej, jako co$ innego
niz wielka schima. Jedna bowiem jest schima, tak jak i chrzest, zgodnie
z tym co postanowili $wieci ojcowie”®*. Réznica pomiedzy mnichami ma-
tej i wielkiej schimy dotyczyta gtéwnie sposobu ich karania. Wynika to
z zapisu $wietego, ktéry okreslal: ,Jesli mnich wielkiej schimy upadnie
w namietno$¢, bedzie odtaczony od Eucharystii na pie¢ lat, a matej schi-
my na lata dwa”%. W kwestii riasoforu nie ma takich wyraznych okreslen
i sankgji.

Riasofor mégt by¢ proba ztagodzenia pigtego kanonu, ktéry méwi, ze
postrzyzyny powinny sie dokona¢ po trzech latach nowicjatu. Niewatpliwie
powodem wprowadzenia tych postrzyzyn bylo ujednolicenie ubioru zyja-
cych w klasztorach. Warto w tym miejscu wspomnie¢, ze do dnia dzisiejsze-
go istnieje na §w. gérze Atos zwyczaj nieprzyjmowania od razu mnichow,
ktérym nie rosnie broda, albo chtopcéw i miodziencow®®, poza wyjatkami
jednodniowych pielgrzymek, aby nie wyrézniali sie oni od catej wspolno-
ty. Trzeci powdd wydaje sie by¢ najbardziej logiczny. Jest nim pewien roz-
wdj duchowy nowicjusza, ktéry pozwala na stopniowe wprowadzanie go

6 W tradycji greckiej fakt ten dokonuje sie automatycznie, poniewaz to przelozony
zawsze jest starcem i spowiednikiem wszystkich cztonkéw wspdlnoty. W tradycji rosyjskiej
sytuacja jest odwrotna. Przetozony monasteru najczesciej odpowiada za kierowanie i admi-
nistracje klasztoru, a kwestia spowiedzi nalezy do wyznaczonych do tego doswiadczonych
w zyciu duchowym mnichdéw.

64 $w. Teodor Studyta, PG 99, 1820.

% Tamze, 1753.

% Kobiety nie sa wpuszczane na gore Atos.
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w tajniki zZycia monastycznego poprzez pierwsze postrzyzyny. To wiasnie
dlatego w monastycyzmie obecnym méwi sie o trzech stopniach doskona-
tosci w kontekscie trzech stopni postrzyzyn mniszych. Ten argument jest
ogolnie przyjmowany i nie podlega wiekszym kontrowersjom. Czwartym
powodem, ktéry jednak nie zastuguje na poparcie, jest fakt swiadomego
przyjmowania badz udzielania postrzyzyn w riasofor na wypadek ewentu-
alnego odejscia inicjowanego.

Spéjrzmy na stanowisko w tej sprawie niepodwazalnego obecnie au-
torytetu monachizmu i prawa kanonicznego $w. Nikodema Hagioryty,
ktéry uwaza riasofornego za wyzszego od nowicjusza, a w zwigzku z tym
nie uznaje jego prawa odejscia z klasztoru i powrotu do stanu $wieckie-
go. Powoluje sie tutaj na argumenty obecne w ceremoniale tych postrzy-
zyn, a wiec strzyzenia wloséw (gr. he trichokouria), odczytania dwoch
modlitw, zmiany imienia i przyodzienia w szaty, a konkretnie w riase.
Nigdzie jednak nie nazywa go mnichem. Powoluje sie przy tym na opinie
kanonisty Balsamona®’.

Innego zdania jest kanonista P. Panagiotakos®®, ktéry uwaza, ze
riasoforny posiada status mnicha. Do wymienionych wczesniej przez
$w. Nikodema argumentow dodaje jeszcze jeden, a mianowicie, ze juz sam
fakt przystgpienia do takich postrzyzyn jest rbwnoznaczny z potajemnym,
milczacym przyjeciem mniszego stanu. Wniosek ten posiada niewatpliwie
swoja logike. Nikt bowiem, kto przyjmuje postrzyzyny, nie zgadza sie na
riasofor, aby pézniej go pozostawi¢ i odejs¢.

Wszystkie te argumenty zawarte w postrzyzynach w riasofor wyste-
puja rowniez przy innych sakramentach i rytuatach, ale nie czynia z przyj-
mujacych je mnichéw, a wiec ani postrzyzyny (wystepujace np. przy
chrzcie, chirotezji subdiakona), ani modlitwy, ktérych tre$¢ nie nawiazuje
bezposrednio do zycia mniszego, lecz do walki z grzechem i szatanem,
ani zmiana imienia (chrzest, kaptanstwo), ani tez odzianie szat (moze sie
dokona¢ z prostym btogostawienstwem biskupa), mimo wszystko wzgle-
dem postrzyzyn schimy nie sa pelne. Nie ma w nich atrybutéw, o ktérych
powiemy przy opisie postrzyzyn matej i wielkiej schimy.

Reasumujac, status riasofornego mnicha jest okreslany wewnetrznym
prawem danego Kosciota, jego tradycja, obyczajami, a nade wszystko

67 Zob. Pidalion, s. 259-260.
68 Zob. P. Panagiotakos, Sistima tou Ekklisiastikou Dikaiou. Dikaion ton Monachon, t. 4,
Ateny 1957, s. 96-103.
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$wiadomoscia monastyczng. Od strony kanonicznej decyzje w kwestii
takiego mnicha, badz nowicjusza, ktéry jako riasoforny zdecydowat sie
odejs$¢, podejmuje biskup, uwzgledniajac fakt genezy riasoforu, jego
miejsca w ko$cielnej mentalnosci danego Kos$ciota oraz powodéw takiej
decyzji.

Zaden z Ko$ciotéw lokalnych nie sformutowat definitywnie stanowi-
ska wobec takich przypadkéw, aby nie powodowaé poczucia, ze postrzy-
zyny te nie majq wielkiej wagi i nie wymagaja od przyjmujacego je odpo-
wiedzialnosci, bo tak nie jest.

Mata schima

Przyjecie postrzyzyn matej schimy, mimo Ze uznawane jest za drugi
stopieni doskonatosci mniszej, nie musi by¢ poprzedzone postrzyzynami
w riasofor. Dowiodly tego powyzsze rozwazania. Czesto bywa, ze postrzy-
zyny te dokonywane sg od razu nad inicjowanym nowicjuszem. Wszystko
zalezy od przygotowania i duchowego stanu kandydata, ktéry, jak wcze-
$niej wspomniano, nie jest oceniany przez siebie samego, lecz przez prze-
tozonego (a jesli przetozony nie jest jego spowiednikiem, to przez innego
spowiednika) oraz wspdlnote reprezentowang przez rade monasteru. Sam
kandydat réwniez pytany jest o swoje zdanie, poniewaz moze on odmowié
przyjecia postrzyzyn matej schimy i opusci¢ monaster.

Postrzyzyny mnisze, zwtaszcza matej i wielkiej schimy, nalezy roz-
patrywac jako pelny, autonomiczny sakrament. Wiasnie tak postrzegat
je $w. Dionizy Areopagita w swoim dziele ,Hierarchia ko$cielna” w roz-
wazaniach na temat obrzedu wyswiecenia mnicha. Oto, jak opisywat ten
obrzed: ,Kaptan stojac przed boskim ottarzem, wygtasza odpowiednia
dla konsekracji [dla poswiecenia — J.P.] zakonnej $wietg formute modli-
twy. Inicjowany stoi przed kaptanem, nie przykleka ani na dwa, ani na
jedno kolano, ani tez nie ktadzie sie na jego gtowie ksigg Pisma, ktore
zawiera przekaz boskiego objawienia. On po prostu stoi, gdy ksiadz [ka-
ptan — J.P.] wypowiada mistyczne stowa modlitwy powotujacej go do
stanu monastycznego”®. Stanowisko $w. Dionizego podziela réwniez
$w. Teodor Studyta, ktéry uwaza mnichéw za najwyzszy zastep wsrdd
wiernych nienalezacych do kaptanistwa hierarchicznego”®. W tym miejscu

% Pseudo-Dionizy Areopagita, Pisma teologiczne II, Krakow 1999, s. 180.
70 Zob. $w. Teodor Studyta, PG 99, 1820; PG 99, 941C.
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warto zauwazy¢, ze Kosciél najczesciej wybiera biskupow sposréd mni-
chéw”!, ktorzy przyodzieli na siebie weze$niej mnisza schime, czyli przy-
jeli mnisze postrzyzyny. O ile postrzyzyny w riasofor w stowianskiej
tradycji okre$lane sa jako ryt (scs. czyn), to postrzyzyny matlej i wielkiej
schimy nazywane sa w Euchologionie obrzedem (scs. posledowanije),
co pokazuje nieporéwnywalng wyzszo$¢ tych ostatnich nad pierwszy-
mi. Terminem obrged okre$la sie porzadek wszystkich nabozenstw, poza
$w. liturgia, ktéra jest aktem, rytem, (gr. he taksis — czyn), a wlasciwie
dziataniem samym w sobie. Pomimo pokrewienstwa nazewnictwa z po-
strzyzynami w riasofor, liturgia jest aktem spetnionym i rekapitulujgcym
wszystko, dlatego poprawniejsza forma jest ta wykorzystywana w grec-
kich Euchologionach, gdzie wszystkie trzy ryty postrzyzyn okre$lane sg
mianem he akoloutheia, a wiec tym, co nastepuje. To wlasnie modlitwy,
hymny i psalmy w kazdym nabozenistwie okres$laja jego cel i charakter.
Podobnie jest z postrzyzynami matej schimy.

Wedlug greckiego Euchologionu, powinny sie one odbywa¢ pod-
czas liturgii, a konkretnie po malym wejsciu i zaspiewaniu troparionéw,
ktére konczy rozpoczynajaca postrzyzyny poetycka kathezma (scs. sieda-
len) — ,,objecia ojcowskie””2. Chodzi o katezme z jutrzni Niedzieli o Synu
oltarza po ziemi na znak glebokiej pokuty, pokory (pokajania) i samo-
unizenia, w greckiej tradycji zmierza ku ottarzowi pochylony do ziemi.
W jednym i drugim przypadku przykrywany on jest przez mnichéw ich
mantijami. Okreslenie postrzyzyn jako ,metanoias epangelma” wskazuje
na zapowiedz permanentnej pokuty, polegajacej na zmianie sposobu my-
$lenia. Inicjowany brat, wg tradycji stowianskiej, odziany jest wéwczas we
wtosiennice (Iniana dtuga koszula), natomiast wg tradycji greckiej w zwy-
kta diuga koszule. Ich symbolika jest jednakowa — obnazenie starego
cztowieka. Inicjowany przystepuje do oltarza bez obuwia, aby otrzymac
pozniej nowe na nowa droge zycia. Jak pisze $w. Dionizy: , Odrzucenie
dawnego ubrania i wlozenie nowego oznacza przejscie od $wietosci zy-
cia stanu $redniego do wiekszej doskonatosci, gdyz — podobnie jak w ob-
rzedzie odrodzenia w Bogu — zmiana odzienia oznacza wznoszenie sie

7! Taka tradycja obecna jest dzi§ w catym prawostawnym $wiecie (bez wzgledu na to,
czy chodzi o mnicha ,riasofornego, ,matej lub wielkiej schimy), wczesniej, do prawie VI w.,
biskupi bywali wybierani spo$réd zonatych mezczyzn.

72 Zob. Euchologion to mega, s.190.
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w gore, od oczyszczonego zycia, do wyzszego stanu kontemplacji i oswie-
cenia””3. Postrzyzyny rozpoczynaja sie krétkim pouczeniem (katecheza),
ktéra méwi o wielkiej wadze, jakq maja zaraz po niej sktadane sluby mni-
sze, ktore inicjowany bedzie sktadat przy niewidzialnej obecnosci samego
Zbawiciela, Jego Matki, $wietych aniotéw i wszystkich $wietych. Podczas
Sadu Ostatecznego beda Oni $wiadkami tych slubéw, a kryterium tego
sadu beda nie obietnice, ktore zostang wtedy wypowiedziane, lecz te,
ktérych mnich w swoim zyciu dotrzyma’.

Sktadane sluby mnisze zaktadaja dobrowolne do nich przystapienie,
przebywanie w monasterze do ostatniego tchnienia, zachowanie czysto-
$ci, dziewictwa i pobozno$ci, dozywotnie postuszenstwo, znoszenie kazdej
udreki i smutku zycia monastycznego, a takze ubdstwo”®. Od strony soterio-
logicznej, a nawet i psychologicznej, wazne jest brzmienie tych §lubow, kté-
re odbywaja sie na zasadzie zadawanych pytan i udzielanych odpowiedzi.
Po pierwsze, $luby nie sg wypowiadane przez samego inicjowanego, ale
przez dokonujacego postrzyzyn, jakby w imieniu catego Kosciota i z uwagi
na to, aby wypowiedzi byly precyzyjnie sformutowane. Udzielane odpo-
wiedzi na kazdy $lub sg jednakowe: ,Tak, wspétdziataniem Bozym, czci-
godny ojcze’”8. To bardzo wazny wymiar wschodniego pojmowania §lubéw
mniszych, w ktérym widoczna jest utomnos$¢ ludzka uniemozliwiajaca, bez

73 Pseudo-Dionizy Areopagita, dz. cyt., s. 182. O. Marian Kanior wspomina o tym przy
opisie cenobiztyzmu pachomianskiego. Wazne tutaj jest, ze tekst ten wyraznie nawigzuje
do postrzyzyn ze $lubami mniszymi i bez §lubéw mniszych: ,Oznaka przyjecia kandydata
do wspdlnoty mniszej byto zdjecie ubioru swieckiego i nalozenie stroju zakonnego, po czym
przetozony wyznaczal mu miejsce, obowiazywata bowiem w tych wspélnotach zasada re-
spektowania kolejnosci wstapienia do niej, przez fakt podjecia zycia zakonnego mnich zo-
bowiazywat sie — bez sktadania slubéw — do zachowania ubdstwa, czystosci, postuszenstwa.
W Kklasztorze noszono tunike Iniang bez rekawéw (lebitorium), przepasang paskiem Inia-
nym lub skérzanym. Na ramionach noszono kozia skére (melote), szyje i glowe ostaniata
zastona (kukulion), na ktérej widniat znak klasztoru. Udajacy sie w podréz otrzymywat san-
daly i plaszcz Iniany, ktérych nie wolno byto uzywac¢ do pracy. W celi wolno byto mie¢ tylko
str6j konieczny do uzytku codziennego. Zbedny ubiér sktadano w westiarni. Jak sie wydaje,
byt to strdj zblizony do ubioru chtopa egipskiego. Odziez prano wspélnie. Za zniszczenie
czy zagubienie byla przewidziana kara”; M. Kanior, dz. cyt., s. 69. Na temat znaczenia
i symboliki szat mniszych takze zob. Ph.N. Papanikolaou, He Erisom kai he pole stin askitike
grammateia ton proton aionon, Saloniki 2000, s. 33-37.

74 Zob. Katecheza ihumena, w. Euchologion to mega, s. 190.

75 Bp Jerzy (Pankowski), art. cyt., s. 245-267; zob. Jepiskop Pietr (Jekatirinowskij),
O monaszestwie, Moskwa 1998.

76 Zob. Euchologion to mega, s. 191.
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Boga, dochowania jakiejkolwiek obietnicy. Poza tym, $wiadomos$¢ niew-
spoimiernego wzgledem mozliwosci ludzkich wspoétdziatania Bozego w za-
chowaniu tych §lubéw chroni mnicha przed pycha i przypisywaniem sobie
zastugi dochowania ztozonych obietnic.

Zaraz potem nastepuje dosy¢ dtuga katecheza moéwiaca o udrekach
zycia mniszego, przedstawiajaca jego najtrudniejsze i najbardziej niewy-
godne strony, na czele z ponizaniem i upokorzeniem. Katecheza ta stano-
wi jakby wyjasnienie tego, czym w istocie rzeczy sa ztozone $luby, dlatego
koniczy sie jeszcze raz zapytaniem, czy przy wspoéldziataniu Boga inicjo-
wany brat zachowa je do ostatniego tchnienia swego zycia’”’. Nastepuja
po tym modlitwy, przekazanie znaku pokoju i jeszcze jedna wymowna
wypowiedz, ktéra wskazuje na ogromna wage aktu postrzyzyn mniszych.
Brzmi ona: ,,Oto Chrystus niewidzialnie tutaj stoi. Zobacz, ze nikt cie nie
przymusza do przyjecia tego wzoru. Wiedz, ze ty z wtasnej woli chcesz
przyjac ten wielki i anielski wzo6r78. W odpowiedzi na to uroczyste oznaj-
mienie przyjmujacy postrzyzyny potwierdza, ze przyjmuje je dobrowolnie.

Kolejnym etapem sprawdzajacym symbolicznie, czy postrzyzyny przy-
jete zostaly dobrowolnie, jest zwyczaj trzykrotnego rzucania na ziemie
nozyc, ktérymi zostana dokonane postrzyzyny. Za kazdym razem pod-
nosi je inicjowany i oddaje przetozonemu, ktéry kiadzie je po trzykroé
na Ewangelii, wskazujac tym samym, Ze to z reki Chrystusa nowy mnich
przyjmie postrzyzyny. W tym momencie, a wiec w momencie postrzyzyn
wloséw, po raz pierwszy wypowiadane jest nowe imie mnicha”.

Wraz z wypowiedzeniem po raz pierwszy nowego imienia, nastepuje
ubieranie brata w mnisze szaty wraz z oddzielng modlitwg nad kazda z nich
i kazdorazowym powtarzaniem nowego imienia. Wszystkie szaty sa najpierw
btogostawione reka dokonujgcego postrzyzyny i pokrapiane swieconga woda.
Zgodnie z trescia tych modlitw, mnich najpierw przyodziewa podriasnik

77 Zob. tamze, s. 192-193.

78 Tamze, s. 193.

72 Wybor imienia budzit wiele pozytywnych emocji. Istnieje kilka tradycji z tym zwia-
zanych, a mianowicie: wybdr imienia wedlug alfabetycznej zgodnosci pierwszej litery stare-
go imienia, wybdr zwiazany ze $wietych obchodzonym w dniu postrzyzyn, czy tez zwiazany
z jakims$ szczegdlnym pokrewienistwem usposobienia inicjowanego z danym $wietym. Sto-
suje sie réwniez praktyke pozostawienia tego samego imienia, ale zmiany jego patrona. Ist-
nieje réwniez praktyka losowania imienia z trzech kopert, w ktérych jedno imie zapisat sam
kandydat, drugie wspdlnota, w trzecie ihumen. Nalezy jednak podkresli¢, ze nie ma jedne;j,
ogoblnej zasady zwigzanej z wyborem nowego imienia. W tradycji stowianskiej mnisi podpi-
suja sie nowym imieniem, a nazwisko pisza w nawiasie jako znak, ze umarli dla tego $wiata.
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(gr. chiton, pol. sutanna). Nazwa ta wynika z faktu, ze noszony on jest pod
riasq — symbol dobrowolnego ubé6stwa i niegromadzenia débr materialnych
oraz gotowosci na wszelkie udreki zycia monastycznego. Nastepnie przyj-
muje paraman — kwadratowy ptat materialu z wyszytym na nim krzyzem,
narzedziami meki Panskiej oraz stowami zaczerpnietymi od ap. Pawta: ,Ja
znamiona Pana naszego, Jezusa Chrystusa, na ciele moim nosze” (Ga 6,17)
— symbol nieustannego wspominania meki Panskiej i wspolnego niesienia
z Chrystusem krzyza, czyli cierpien i wszelkich utrapien. Oznacza réwniez
gotowo$¢ zwigzania poprzez asceze wszystkich grzesznych namietnosci.
Mnich do konca zycia zwigzuje sie paramanem i nosi go na swoim ciele.
Kolejna szata jest riasa nakladana na podriasnik, ktéra jest szata duchowej
rado$ci w Chrystusie i znakiem zwyciestwa nad smutkiem, i gorycza, powo-
dowanych przez diabelskie pokusy. Wcze$niej zakladany jest skdrzany pas
(gr. he zone) jako obraz umartwiania ciata i ozywiania ducha. Wierzchnig
szatg jest wspomniana juz mantija, ktéra nie wystepuje przy postrzyzynach
w riasofor, stad czasem postrzyzyny matej schimy nazywa sie postrzyzyna-
mi w mantije. Symbolizuje ona powstrzymywanie sie od wszelkich ztych
uczynkow i wyrzeczenie sie wtasnej woli. Na glowe mnicha naktadany jest
ktobuk (gr. to koukoulion) — kamitawka lub twarda skufija z namietkq®®
— jako symbol nieodwracania sie wstecz i niepowracania do przeszlego zy-
cia. Mnich otrzymuje réwniez nowe sandaly, swiece®! i czotki®? — symbol
miecza Panskiego.

Po ceremonii natozenia wszystkich szat czytane jest modlitewne we-
zwanie konstatujace to, co sie dokonato. ,,Brat nasz (imie) przyjat rekojmie

80 Rodzaj welonu, ktéry zastania tylna cze$¢ glowy i tutowia, az do pasa. Tradycja sto-
wianska posiada réwniez klobuki w kolorze bialym, ktére noszg metropolici.

81 W tradycji stowianskiej przyjeto zwyczaj zginania $wiecy na dole w dwdéch miejscach,
tak, ze powstaje jakby raczka do jej trzymania, chroniaca przed kapiacym, rozgrzanym wo-
skiem. Symbolicznie ztamanie to oznacza radykalng zmiane zycia. Metr. Antoni (Bloom) do-
strzega w tym jeszcze inng symbolike, ze nadtamanie to zwiastun réwniez i zalamania w zyciu
mniszym, ktére z pewnoscig nastgpi. Oto, co hierarcha méwit w jednej ze swych homilii:
,Zostala ci wreczona nadtamana $wieca, aby$ pamietal stowa Chrystusa, ze On tlacego sie
Inu nie ugasi, ani nadtamanej trzciny nie przetamie. Pamietaj o tym zawsze, nadejda bowiem
minuty, kiedy poczujesz, ze tak bardzo jestes nadtamany, ze chyba zaraz sie ztamiesz, i beda
tez minuty, kiedy poczujesz, ze jakby kazde $wiatto zgasto...”; zob. Metr. A. Surozskij, Wo imia
Otca i Syna i Swiatogo Ducha. Propowiedi, Londyn 1982, s. 55-56.

82 Modlitewny sznur, podobny do rzymskokatolickiego rézanca, stuzacy do odlicza-
nia odmawianej Modlitwy Jezusowej: Panie Jezu Chryste, Synu Bozy, zmituj si¢ nade mnq
grzeszgnym. Poza praktyczng rola, czyli odliczania modlitwy, czotki przypominaja mnichowi
o samej potrzebie nieustannej modlitwy.
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wielkiego®® wzoru mniszego i przyoblokt sie w zbroje Boza, aby przezwy-
ciezy¢ wszelkie sity, wtadze i rzadcow $wiata ciemnos$ci, wszystkie duchy
nikczemne pod niebem...”84 Po odczytaniu krétkiej modlitwy nastepuje
powrd6t do $w. liturgii, jesli postrzyzyny dokonywane sg w trakcie jej trwa-
nia. W przeciwnym razie®® nastepuje wielka ektenia z prosbami w intencji
nowopostrzyzonego mnicha, lekcja apostolska (Ef 10-17) oraz ewangelia
(Mt 10,37-39). Po rozestaniu $piewna jest stichera Poznajmy bracia tajem-
nicy moc®e.

Wedtug przyjetej tradycji, nowy mnich pozostaje w $wiatyni przez
kilka dni i nocy, w zalezno$ci od przyjetego w danej wspdlnocie mona-
stycznej zwyczaju. W tym czasie nawet positki spozywa w $wigtyni, tam
odpoczywa, i co istotne, nie zdejmuje zadnej ze swoich szat. To bardzo
wazny element tego czuwania. Trwa na modlitwie, czytajac psatterz, od-
mawiajgc rézne modlitwy, a zgtasza Modlitwe Jezusowq, uczestniczac we
wszystkich nabozenstwach i przystepujac do Eucharystii podczas kazdej
liturgii. Grecka tradycja zna zwyczaj przebywania takiego mnicha we wta-
snej celi, a nie w $wiatyni, ale wtedy réwniez mnich nie zdejmuje zadnej
ze swoich szat. Zwiazane to jest z tradycja czytania modlitwy na zdjecie
ktobuka (gr. he euche eis to apokoukoulisai). Tradycja gory Atos przewiduje
przeczytanie tej modlitwy po uptywie siedmiu dni i nocy. Ma to miejsce
podczas liturgii zaraz po matym wejsciu, kiedy odprawiajacy liturgie hie-
romnich®’, zdejmuje swéj koukoulion z racji nadchodzacych czytan, co czy-
ni podczas kazdej liturgii. J. Phoundoules uwaza, ze tradycja ta powstata
na wzdr obmycia w trakcie chrztu, co daje prawo uznawania postrzyzyn
mniszych za ,,drugi chrzest”®®. Ryt ten obejmuje dwie modlitwy, w ktérych
zaréowno nad mnichem matej, jak i wielkiej schimy zanoszone s3 pros-
by o zachowanie faski mniszych postrzyzyn, pomimo zdjecia koukoulionu

83 Stowianska tradycja wykreslita z tej modlitwy przymiotnik ,wielkiego”, ktéry za-
chowuje tylko dla wielkiej schimy. Grecki Euchologion zachowuje go réwniez przy postrzy-
zynach matej schimy; zob. Czyn na odijenije riasy i kamitawki, s. 16.; Euchologion to mega,
s. 196.

84 Euchologion to mega, s.197.

8 W tradycji stowianskiej postrzyzyny ,,malej schimy” czesto odbywaja sie na jutrzni,
po wielkiej doksologii.

86 Cato$¢ w. Euchologion to mega, s.199.

8 Mnich bedacy kapltanem nazywa sie hieromnichem, a mnich bedacy diakonem
hierodiakonem.

88 Zob. J. Phoundoules, Apokoukoulismos, w. Thriskeutike kai Ethike Egkyklopedeia,
t. 2, Athenai 1962-1968, s. 1097-1098.
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oraz o btogostawienie umystu i mysli mnicha. Na koniec warto doda¢, ze
do tego momentu nowy mnich przystepuje do Eucharystii jako pierwszy
sposrod wspdlnoty, nie zdejmujac nakrycia gtowy.

Wielka schima

W kwestii postrzyzyn wielkiej schimy tradycja stowianska rézni sie
dosy¢ zasadniczo od tradycji greckiej. W pierwszej wielka schima utozsa-
miana jest z podesztym wiekiem, szczegdlna asceza, a nawet dodatkowym
$lubem mniszym. Jest prawie niemozliwg rzeczg napotkanie mtodego sto-
wianskiego mnicha wielkiej schimy, ktéry na dodatek przyjatby takie po-
strzyzyny bezposrednio po nowicjacie. Do tego nalezy doda¢ zupetnie inny
wyglad odzienia mniszego takiego mnicha w obu tradycjach. W stowian-
skiej zwraca on na siebie powszechna uwage czarng schimq z kapturem
wyszyta biata nicig® posiadajaca sznurki przyszyte na rogach, na ktérej
widnieje Ukrzyzowanie Panskie, wiele liter (skrotéw) opisujacych ukrzy-
zowanie, teksty biblijne i inne wizerunki $wietych i aniotéw. W greckiej
za$ — jedynym atrybutem wyrdzniajacym takiego mnicha jest schima z po-
listaurionem®® w kolorze czarnym z wyszytym ukrzyzowaniem Chrystusa
czerwona nicia. Stowianska schime zaktada sie tez na plecy (fac. scapulare)
jako dodatek do mantjii. Nalezy tez podkresli¢, ze mnisi wielkiej schimy
w tradycji greckiej nosza ja pod riasq, a wiec jest ona praktycznie niewi-
doczna. Poza tym w tradycji tej wielkg schime mozna otrzyma¢ w mtodym
wieku, nawet bezposrednio po nowicjacie. O ile w tradycji stowianskiej
jest ona czym$ wyjatkowym i niedostepnym dla wszystkich, o tyle w grec-
kiej stanowi co$ normalnego, bedgcego pelnia monastycznego powotania.

Oto kilka przyktadowych haset ukrytych w skrétach wielkiej schimy:

T A® (Tobto T0 Zxfjna Aaipoveg @pittovot) — Przed ta Schima
Demony Drza

®X DI (Pdg Xprotod daiver [Ido) — Swiatto Chrystusa Oswieca
Wszystkich

00 00 (Beod B¢a Bciov Oadna) — Ogladanie Boga Boski Cud

89 Rosjanie nazywaja te schime wielkim paramanem, a najczesciej anatawem, co etymo-
logicznie z jezyka greckiego oznacza ,,przyjmowac”.

% Polistaurion — z jezyka greckiego oznacza wiele krzyzy, co wynika ze sposobu wia-
zania polistaurionu ze sznurka sutazowego ozdobionego krzyzami na $rodku, plecach i po
bokach.
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TKIIT (Témog Kpaviov ITapdadeicog I'éyove) — Miejsce Czaszki Rajem
sie Stato

¥ X (Zxfipa Xtavpod Ildot XZwtnpia) — Ksztatt Krzyza dla
Wszystkich Zbawieniem

XX XX (Xprotog Xprotiavoic Xapd Xapiget) — Chrystus Chrzescijan
Radosciag Obdarza

E Z (20hov Zwfig) — Drzewo Zycia

Weczesniej wspomniano, ze schima jest w istocie jedna, tak jak jeden
jest chrzest ($w. Teodor Studyta). Dlatego by¢ moze w tradycji greckiej jej
przyjecie zaraz po nowicjacie wydaje sie by¢ czym$ zupetnie naturalnym
i normalnym. O tej ,normalnosci” $wiadczy fakt ogromnego podobieni-
stwa postrzyzyn matej i wielkiej schimy. Ceremonia postrzyzyn, wediug
greckiego Euchologionu, rozpoczyna sie juz na jutrzni poprzez wiaczenie
w nig specjalnego kanonu, ktérego akrostychem?®! jest sentencja w jezyku
greckim Eudokimon telos eudokimo moi Chryste paraschou®?, co nalezy ro-
zumie¢ jako Dobrze doswiadczonego korica daj dobrze doswiadczyé, Chryste.
Akrostych ten wskazuje, ze kanon ten powstal w czasach, kiedy nie $pie-
wano juz drugiej pie$ni kanonu, poniewaz takze bez niej brzmienie akro-
stychu jest petne. Ma to duze znaczenie dla historii liturgiki prawostawne;j.
Na jutrzni ma miejsce jeszcze wiaczenie oddzielnych sticher z ceremonii
postrzyzyn. Podobnie jak przy postrzyzynach matej schimy, réwniez i te
postrzyzyny odbywaja sie po matym wejsciu na liturgii. Pierwsza kate-
cheza, identyczna w obu ceremoniach, podejmuje réwniez zagadnienie
powotania Bozego i synergii cztowieka z Bogiem®®. Wskazuje ona wyraz-
nie, ze uczestnictwo czlowieka w tej wspolpracy rozpoczyna sie po jego
powotaniu przez Boga, to B6g bowiem, jako pierwszy, powotuje cztowieka
(gr. ho energon), cztowiek zas$ jest tym, ktéry odpowiada na to powotanie,
a wiec nie dziata w pojedynke, ale wspoélidziata, stajac sie synergionem (gr.
ho synergon). Druga katecheza®*, nieco diuzsza przy postrzyzynach wiel-
kiej schimy, nawiazuje do tego, co mnich powinien mitlowaé, a czego sie
wyrzec. To wyrzeczenie ma podwdjny charakter — odnos$nie do miejsca
(gr. topike) i odno$nie do sposobu (gr. tropike).

o1 Akrostych (scs. krajegraniesije) — to ukryte hasto, mysl, sentencja, ktéra odczytuje sie
z pierwszych liter wszystkich troparionéw ujetych w kanonie.

92 Zob. Euchologion to mega, s. 199-206.

9% Zob. tamze, s. 190.

94 Zob. tamze, s. 207.
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Zgodnie ze stowami $w. Jana Synajskiego, pierwszy §lub mniszy doty-
czy rzeczy, ludzi i rodzicéw, drugi — wyrzeczenia sie wtasnej woli, a trzeci
— préznej chwaly®s. Tre$¢ sktadanych slubéw przy obu postrzyzynach jest
jednakowa, co wskazuje, ze mnisi i po jednych i po drugich postrzyzynach,
s3 w pelni mnichami.

Dlaczego wiec nie ma jednego rytu postrzyzyn? Odpowiedz na to pyta-
nie kryje sie w przyczynach tak zwanej ,,ekonomii” Ko$ciota. Mata schima
jest ,,nieco” 1zejszg forma doskonatosci mniszej, przystosowang rowniez do
zycia poza monasterem, zwtaszcza w przypadku biskupéw. Nie upowaznia
ona oczywiscie do ulgowego traktowania ztozonych obietnic, reguly mo-
nastycznej i zasad zycia monastycznego. Pisali§my o tym przy omawianiu
kwestii karania mnichéw. Jednak to, co nalezy tutaj uwypukli¢, to fakt,
ze przyjecie matej i duzej schimy nie dotyczy istoty zycia mnicha, ale jego
zewnetrznej formy realizacji, ktora z uwagi na rézne okoliczno$ci, moze
sie odbywa¢ w innych warunkach.

Dalsza czes$¢ postrzyzyn przebiega analogicznie do postrzyzyn matej
schimy z drobnymi dodatkami w hymnografii, jeszcze bardziej przybliza-
jacymi wielki ideat Zycia monastycznego. Nowopostrzyzony mnich jako
pierwszy, po kaptanach, przystepuje do Eucharystii, nie zdejmujac na-
krycia gtowy — ktobuku, az do przeczytania nad nim modlitwy w siédmy
dzien, o ktérej byta mowa przy opisie poprzednich postrzyzyn. Warto pod-
kresli¢ jeszcze raz ten fakt, podobnie bowiem jest z nowowys$wieconym
kaptanem, ktoéry na pierwszej liturgii przystepuje do Eucharystii przed
wszystkimi, zaraz po gléwnym celebransie. W obu przypadkach to symbol
$wiezosci i obfitosci taski.

Po liturgii mnich przyjmuje pozdrowienia od calej wspolnoty i wszyst-
kich uczestnikéw uroczystosci postrzyzyn. Tak jest réwniez przy Swiece-
niach kaptanskich. Tre$¢ zyczen — ,,dobrej cierpliwosci” — ,, dobrej metanoi”
jest specyficzna dla mnichéw i dotyczy przede wszystkim cierpliwosci,
a takze postuszenstwa opartego na wyrzeczeniu sie wtasnej woli. Trudno$é¢
zycia monastycznego nie polega na braku rodziny, braku zawodowego
spetnienia. Tkwi ona gdzie indziej, a mianowicie w jego monotonii. Jesli
mnich odnajdzie w niej niepowtarzalng réznorodnos¢ i piekno, tak jak
odnajdujemy je w $w. liturgii, ktéra jako ta sama sprawowana kazdego
dnia, jest jednak zawsze inna i zawsze jedyna, wéwczas bedzie mnichem
spelnionym.

% E. Salonik, Episkepsis biou monachikou [bmrwl], s. 57.
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STRESZCZENIE

Wschodni monastycyzm koncentruje sie gtéwnie wokét przemiany umystu
upadtego cztowieka, ktory chce w petni poswieci¢ swoje zycie Bogu. Nie
jest on wyzszy od zycia w matzenstwie. Stanowi jedna z drég, ktéra pozwala
poswieci¢ swoje zycie Jezusowi Chrystusowi. Prawostawny mnich wyrzeka
sie $wiata, aby uswiecic siebie, a nastepnie otaczajacy go $wiat. Metanoias
epangelma (obietnica, kunszt metanoi) - to préba syntetycznego przedsta-
wienia genezy monastycyzmu, trzech zasadniczych jego typow, egzempla-
ryczna prezentacja reguty sw. Bazylego Wielkiego oraz stopni doskonatosci
monastycznej. Rozrdznienia te nie zmieniajg jednego i wspdlnego ideatu
zycia monastycznego. Prawostawny mnich powinien przebywaé w per-
manentnej metanoi, co osiagga sie droga hezychii i nieustannej modlitwy
Jezusowej. Modlitwa ta, zblizajaca do Chrystusa, zaczyna najpierw regulo-
wac jego oddech, a pdzniej staje sie jego zyciem. Opisane stopnie doskona-
tosci monastycznej, znane jako nowicjat (préba), riasofor, mata czy wielka
schima to nie hierarchiczny awans koscielny, ale pochodna duchowego za-
angazowania mnicha w zycie duchowe i monastyczne rzemiosto.

Stowa kluczowe: monastycyzm, prawostawie, tradycje

ABSTRACT

Eastern monasticism focuses mainly on the transformation of the mind of
fallen man who wants to fully devote his life to God. It is not higher than mar-
ried life. Itis one of the ways that allows to dedicate its life to Jesus Christ. An
Orthodox monk renounces the world in order to sanctify himself and then
the world around him. Metanoias epangelma (the promise, the art of meta-
noia) is the attempt to synthetically present the genesis of monasticism, its
three basic types, an exemplary presentation of the rule of St. Basil the Great
and the degrees of monastic perfection. These distinctions do not change
the one and common ideal of monastic life. An Orthodox monk should be
in permanent metanoia, which is achieved through hesychia and constant
Jesus prayer. This prayer, bringing the person closer to Christ, first begins to
regulate his breathing, and then becomes his life. The described degrees of
monastic perfection, known as novitiate (a trial), riasophorus, small or grand
schima, are not a hierarchical advancement ecclesiastical, but a derivative
of the monk’s spiritual involvement in spiritual life and monastic craft.

Key words: monasticism, orthodoxy, traditions
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Instrukcja Kongregacji ds. Duchowienstwa z 29 czerwca 2020 roku
Nawrdcenie duszpasterskie wspdlnoty parafialnej w stuzbie misji ewange-
lizacyjnej Kosciola, wzywa parafie, aby wdrazaty w wiekszym stopniu
wymiar wspolnotowy poprzez ,,harmonijng synteze charyzmatéw i po-
wotan koscielnych w stuzbie gloszenia Ewangelii, ktéra lepiej odpowiada
dzisiejszym potrzebom ewangelizacji” (pkt 1)2. W to pastoralne wezwa-
nie wpisuja sie dwa listy apostolskie w formie ,motu proprio” papieza
Franciszka. Pierwszy to Spiritus Domini [SD] o zmianie kanonu 230 § 1
Kodeksu Prawa Kanonicznego na temat dopuszczenia osob pici zenskiej
do urzedowej postugi lektoratu i akolitatu z 10 stycznia 2021 roku?, dru-
gi to Antiquum ministerium [AM] z 10 maja 2021 roku ustanawiajacy

1 Tekst jest poszerzona wersja artykutu The Role of the Ministry of Lector and Acoly-
te in the Context of the Instruction for Parishes in the Service of Evangelisation (June 29,
2020) and the Letter ,,Spiritus Domini” (January 10, 2021, ,Verbum Vitae” 42(2024)
nr 2.

2 Kongregacja ds. Duchowienstwa, Nawrdcenie duszpasterskie wspdlnoty parafialnej
w stuzbie misji ewangelizacyjnej Kosciota, Wroctaw 2020.

3 Franciszek, Spiritus Domini, https//www.ekai.pl/dokumenty/list-apostolski-w—for-
mie-motu—proprio-spiritus—domini-ojca—swietego—franciszka/ [dostep: 22.11.2023].
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postuge katechisty*. W liscie Spiritus Domini Franciszek zmienia paragraf
pierwszy kanonu 230 Kodeksu Prawa Kanonicznego, ustalajac, ze kobie-
ty maja dostep do postugi lektoratu i akolitatu i ze sg one udzielane po-
przez akt liturgiczny®. Papiez precyzuje, ze chciat przyjac¢ zalecenia, ktére
pojawily sie podczas r6znych zgromadzen synodalnych, piszac: ,,w ostat-
nich latach dokonat sie rozwéj doktrynalny, ktéry uwydatnil, iz niektore
postugi ustanowione przez Kosciét maja jako podstawe bycie ochrzczo-
nym oraz udziat w krélewskim kaptanstwie otrzymanym w sakramen-
cie chrztu”. Dla potrzeb niniejszego artykutu wazne jest stwierdzenie
Franciszka w Spiritus Domini, iz zmiana przepiséw odnos$nie przyjmowa-
nia ,$wieckich postug” podkresla ,potrzebe doktrynalnego poglebienia
tej kwestii, aby odpowiedzie¢ naturze wspomnianych charyzmatéw oraz
potrzebom czasow, a takze aby udzieli¢ odpowiedniego wsparcia dla
zadania ewangelizacji, za ktérg odpowiedzialna jest wspdlnota kosciel-
na”. Z kolei w liscie Antiquum ministeriumpapiez podkreslit za Soborem
Watykanskim II%, ze ,spojrzenie na zycie pierwszych wspdlnot chrzesci-
janskich, ktére zaangazowaly sie w gloszenie i rozwdj Ewangelii, row-
niez dzi$ ponagla Kosciét do rozeznania, jakie moga by¢ nowe wyrazy
trwania w wiernosci stowu Pana, by umozliwi¢ dotarcie Jego Ewangelii
do kazdego stworzenia” (pkt 2). Chcac w jakie$ mierze odpowiedzie¢ na
powyzsze wyzwania wyartykutowane przez papieza w artykule, zosta-
na najpierw przedstawione inspiracje pastoralne instrukcji o parafiach
w stuzbie ewangelizacji, nastepnie w jej kontekscie zostanie pokazana
rola postug lektora, akolity i katechisty w $wietle misterium Ko$ciota
oraz w realizacji misji ewangelizacyjnej parafii.

4 Franciszek, Antiquum ministerium, https//www.vatican.va/content/francesco/pl/
motu_proprio/documents/papa—francesco-motu—proprio—20210510_ antiquum-ministe-
rium.html [dostep: 22.11.2023].

5 Papiez Franciszek ustalil, ze postugi lektoratu i akolitatu beda odtad otwarte réwniez
dla kobiet, w ustalonej i zinstytucjonalizowanej formie ze specjalnym mandatem. Fakt, ze
kobiety czytaja stowo Boze podczas celebracji liturgicznych oraz petnia postuge przy ottarzu
jako ministrantki lub nadzwyczajne szafarki Komunii $w. nie stanowi szczeg6lnej nowosci:
w wielu wspdlnotach na catym $wiecie stato sie to praktyka autoryzowana przez biskupow.
Do tej pory jednak wszystko odbywalo sie bez konkretnego i wlasciwego mandatu insty-
tucjonalnego, na zasadzie odstepstwa od tego, co zostalo ustalone przez Pawta VI, ktéry
w 1972 roku w liscie Ministeria quaedam postanowil, ze dostep do tych postug bedzie za-
strzezony tylko dla mezczyzn.

6 Por. Sobdér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum
[KO], 8.
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Inspiracje duszpasterskie instrukcji o parafiach

Instrukcja Nawrdcenie duszpasterskie wspdlnoty parafialnej w stuzbie
misji ewangelizacyjnej Kosciota stanowi odpowiedZ na prosby biskupéw
z catego $wiata, ktorzy zwracali sie do Kongregacji w sprawie juz wpro-
wadzanych lub planowanych projektéw reform wspdlnot parafialnych
i restrukturyzacji diecezji’. Ks. Andrea Ripa, podsekretarz Kongregacji
ds. Duchowienstwa, prezentujac dokument 21 lipca 2020 roku podkre$lit,
ze instrukcja pragnie zaproponowac niektére sposoby majace poméc w dy-
namice ,,wyjscia”, ktdéra, zgodnie z zyczeniem papieza, winna charaktery-
zowac wszystkie parafie. Konieczne jest wiec nawrdcenie duszpasterskie,
ktére winno objaé¢ wszystkich ochrzczonych, bo kazdy z nich powinien
bra¢ udziat w ewangelizacyjnej misji Ko$ciota. Aby wiec odpowiedzieé¢
na znaczace zmiany spoteczne i kulturowe, jakie zachodza w $wiecie, ko-
nieczne jest przejscie od duszpasterstwa zachowawczego, zamknietego,
do duszpasterstwa misyjnego, wychodzacego®. Tak wiec zamierzonym ce-
lem instrukeji jest pobudzenie wszystkich cztonkéw parafii (duszpasterzy,
osoby konsekrowane i $wieckich) do refleksji nakierowanej na uswiado-
mienie sobie, jak sami rozumieja parafie, w jakiej relacji do soborowego
idealu parafii pozostaja nasze wspoélnoty parafialne, do ktérych przynale-
zymy i ktére tworzymy, jaka perspektywa na przyszio$é¢ rysuje sie przed
nimi, co mogliby$Smy/powinnismy juz dzis lub w niedalekiej przysztosci
zmieni¢, co koniecznie wprowadzié¢, w kierunku jakiego formatu duszpa-
sterstwa parafialnego zmierzaé, wykorzystujac do$wiadczenia wspdlnot
innych Ko$ciotéw partykularnych, zdobyte w ewoluujacym wcigz kontek-
$cie zycia spoleczno-religijnego®.

Tre$¢ instrukeji o parafiach w stuzbie misji ewangelizacyjnej Ko$ciota
opracowana jest w 11 rozdziatach podzielonych na punkty, ktérych w su-
mie jest 124. W wprowadzeniu do instrukcji czytamy, ze stanowi ona
»,cenna okazje do duszpasterskiego nawrdcenia wspolnot parafialnych
w sensie misyjnym, aby wyszly poza swoje struktury, oferujac narzedzia
reformy, réwniez strukturalnej, ukierunkowanej na komunie i wspotprace,

7 Por. T. Wielebski, Wokdét Instrukgji ,,Nawrécenie duszpasterskie wspélnoty parafialnej
w stuzbie misji ewangelizacyjnej Kosciota”, ,,Studia Elckie” 23(2021) nr 2, s. 223.

8 Zob. Nawrdcenie duszpasterskie wspélnoty parafialnej w stuzbie misji ewangelizacyjnej
Kosciota, ,’Osservatore Romano” 41(2020) nr 9, s. 35.

® Por. A. Zadto, Wprowadzenie w lekture instrukcji ,Nawrdcenie duszpasterskie wspélno-
ty parafialnej w stuzbie misji ewangelizacyjnej Kosciota, ,,Studia Pastoralne” 18(2022) nr 18,
s. 232.
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spotkanie i blisko$¢, mitosierdzie i troske o gtoszenie Ewangelii” (pkt 2).
Sa tutaj takze przypomniane stowa papieza Franciszka: ,Jesli co$ ma wy-
wolywa¢é $wiete oburzenie, niepokoié¢ i przyprawia¢ o wyrzuty sumienia,
to niech bedzie to fakt, ze tylu naszych braci zyje pozbawionych sity, $wia-
tta i pociechy z przyjazni z Jezusem Chrystusem, bez przygarniajacej ich
wspdlnoty wiary, bez perspektywy sensu i zycia” (pkt 3)1°. Idac za pragnie-
niami papieza instrukcja zacheca, aby w duchu nawrdcenia pastoralnego
wspélnoty chrzescijariskie dokonaty decydujacego wyboru misyjnego (pkt

iS),)aby byty ,kreatywne”, ,szukaty nowych drég” (pkt 1), kultywowaly
Hkulture spotkania” (pkt 25), aby staty sie w coraz wiekszym stopniu sitg
pobudzajgca do spotkania z Chrystusem (pkt 3). Do tego potrzebny jest od-
nowiony dynamizm, ktéry pozwolitby na nowo odkry¢ powotanie kazdego
ochrzczonego do bycia uczniem Jezusa i misjonarzem Ewangelii. Dlatego
konieczne jest okreslenie perspektyw, ktére pozwolg odnowié , tradycyjne”
struktury parafialne w kluczu misyjnym (pkt 20), bo szczegélnie dzisiaj
terytorium nie jest juz tylko ograniczong przestrzenia geograficzng, ale
srodowiskiem, w ktérym kazdy wyraza swoje zycie poprzez relacje i wza-
jemna stuzbe (pkt 16). W zwiazku z tym konieczne jest, aby parafia uczyta
czyta¢ i rozwazaé Stowo Boze poprzez réznorodne sposoby jego glosze-
nia (pkt 22), stosujgc jasne i zrozumiate formy przekazu, ktére méwityby
o Panu Jezusie zgodnie z wciaz nowym $wiadectwem kerygmatu (pkt 21),
aby parafia ponownie odkrylta inicjacje chrzescijaniska, ktéra rodzi nowe
zycie. Przydatne wiec jest wyznaczenie drég mistagogicznych, odnosza-
cych sie w sposéb rzeczywisty do zycia (pkt 23). Wszystko to wymaga
przemyslenia nie tylko nowego doswiadczenia parafii, ale takze postugi
i misji kaptanéw, ktérzy wraz z wiernymi $wieckimi maja za zadanie by¢
»,s0lg i $wiattem $wiata” (por. Mt 5, 13-14), ,lampa na $wieczniku” (por.
Mk 4, 21), ukazujaca oblicze wspdlnoty ewangelizacyjnej, zdolnej do od-
powiedniego odczytania znakéw czasu i sktaniajgcej do dawania sp6jnego
$wiadectwa zycia ewangelicznego (pkt 13).

Wszystkie te elementy nawrdcenia pastoralnego zawarte sa w pierw-
szych czterech rozdziatach (w sumie 26 punktéw): Nawrdcenie pastoral-
ne; Parafia we wspdtczesnym kontekscie; Znaczenie parafii dzisiaj; Misja,
glowne kryterium odnowienia. Kolejny, piaty rozdziat poswiecony para-
fii ,wspdlnocie wspoélnot”, zawiera siedem punktéw (27-33). Podkresla
on, ze parafia jest przede wszystkim okreslona wspdlnotg wiernych

10 Por. Franciszek, Adhortacja Evangelii gaudium [EG], 49.
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realizowang w komunii i jednosSci przez rézne czlonki Ciala Chrystusa
(pkt 27). Przypomina tekst z Kodeksu Prawa Kanonicznego, ze parafia
jest okreslong wspdélnotg wiernych (por. kan. 515; 518; 519) oraz stowa
Franciszka z adhortacji Evangelii gaudium podkreslajace, ze parafia jest
wspdlnotg wspdélnot (pkt 28). Szdsty rozdzial Od nawrdcenia oséb do prze-
ksztalcenia struktur, wskazuje, ze przeksztatcenie struktur, ktére parafia
wyznacza sobie za cel, wymaga wcze$niejszej zmiany mentalnosci i od-
nowy wewnetrznej, szczegolnie tych, ktérzy sg odpowiedzialni za dusz-
pasterstwo. To oni przede wszystkim powinni dostrzec potrzebe reformy
duszpasterstwa o charakterze misyjnym (pkt 35). W zwiazku z powyz-
szym staje sie oczywiste, ze wlasciwe byloby przezwyciezenie zaréwno
autoreferencyjnej koncepcji parafii, jak i ,klerykalizacji duszpasterstwa”.
Wymaga to promowania praktyk i modeli, dzieki ktérym kazdy ochrzczo-
ny dzieki otrzymanym charyzmatom, ,staje sie aktywnym protagonistg
ewangelizacji, w stylu i zgodnie z zasadami organicznej komunii, zaréwno
z innymi wspdlnotami parafialnymi, jak ogélnym duszpasterstwem die-
cezjalnym” (pkt 38). Nawrocenie duszpasterskie wspolnoty parafialnej
w sensie misyjnym nabiera ksztattu i wyraza sie¢ w stopniowym procesie
odnowy struktur (pkt 42). Dlatego tez kolejne sze$¢ rozdziatow instrukcji
— w sumie 91 punktéw — dotyczy przeksztatcenia struktur, reorganizacji
parafii, roli pasterzy i $wieckich w ksztattowaniu parafii itp. Warto zazna-
czy¢, ze w rozdziale dziewigtym Funkcje i postugi parafialne znajduje sie
mata wzmianka o postugach w Kosciele méwiacy o tym, ze ,,zgodnie z pra-
wem wierni $wieccy moga by¢ ustanowieni na state lektorami i akolitami
przez specjalny obrzed, w mysl kan. 230” (pkt 97). W tym kontekscie tym
bardziej warto i trzeba wydoby¢ znaczenie postug w Kosciele, aby jak wzy-
wa Franciszek w Spiritus Domini ,,udzieli¢ odpowiedniego wsparcia dla za-
dania ewangelizacji, za ktérg odpowiedzialna jest wspdlnota koscielna™!!.

Reasumujac mozna powiedzie¢, ze Kongregacja ds. Duchowienistwa,
powtarza wszystkie najwazniejsze kanoniczne rozwigzania dotyczace para-
fii, ktéra wypetniaja podstawowe funkcje zbawcze: nauczania, liturgiczng
i mito$ci zbawczej. Jednocze$nie wprowadzajac nowe stownictwo: reforma,
dynamizm, otwarcie, kreatywnos¢, dialog, nowo$¢, odmlodzenie itp., daje
impuls do odnowy wspoéltczesnych parafii. Dokument nie wskazuje na rewo-
lucje, ale bardziej na ewolucje. Wszystkie zmiany strukturalne sa niewiel-
kie i mieszcza sie w ramach prawa kanonicznego. Dlatego tez na poczatku

11 Por. Jan Pawet II, Adhortacja Christifdeles laici [ChL], 23.



50 KS. BOGDAN BIELA

instrukeji zaznaczono, ze Kodeks Prawa Kanonicznego daje wiele mozliwo-
$ci zmiany w strukturach parafii, ale na pierwszym miejscu powinna by¢
zmiana mentalno$ci, czyli ,nawrécenie pastoralne”. Chodzi o to, aby wyzna-
wang wiare konsekwentnie faczy¢ ze swiadectwem zycia. To nawrécenie
ma charakter wspélnotowy: ma si¢ przektadaé na to, co sie dzieje w zyciu
duszpasterzy i parafian, ma by¢ ukierunkowane na relacje i na ,wyjscie”
— jak to okresla papiez Franciszek — ze ,sklerotycznej, zbiurokratyzowanej
wizji parafii”. W zwiazku z powyzszym — mozna powiedzie¢ — iz dokument
podkresla na kazdym kroku misyjnos$¢ wspélnoty parafialnej jako wyjscie
ze stowem Bozym do czlowieka tam, gdzie on zZyje. Przestrzega przy tym
przed ,Kklerykalizacjg” duszpasterstwa i zacheca, by otworzy¢ parafie na lu-
dzi $wieckich. Jest tam jednoczes$nie mocne wskazanie, ze parafia bez pre-
zbitera, ktéry bedzie petnit funkcje proboszcza, nigdy nie bedzie wypetnia¢
swego gtéwnego zadania posrednictwa zbawczego. Jednak — jak przypomi-
na instrukcja — to Duch Swiety jest silg kierownicza Koéciota i na Nim trze-
ba oprze¢ kaptanstwo, duszpasterstwo czy zycie parafii. Na natchnieniach
Ducha powinny by¢ budowane inicjatywy duszpasterskie, ktére beda odpo-
wiedzig Bozych natchnien na wspoétczesne wyzwania'2,

Postugi liturgiczne w swietle misterium Kos$ciota

Zarysowana w instrukcji Nawrdcenie dusgzpasterskie wspdlnoty para-
fialnej w stuzbie misji ewangelizacyjnej Kosciola (punkty 27-29) wizja para-
fii wspdlnoty wspdlnot jest tylko pewnym punktem odniesienia i wskazuje
bardzo ogodlnie kierunek dziatan pastoralnych. Te dziatania dokonuja sie
z rézng intensywnoscia w ramach réznorakich projektéw odnowy para-
fii'®. Dlatego tez powstaja réznorodne inicjatywy oraz formy instytucjo-
nalne podejmujace dziatania jako odpowiedz na potrzeby i znaki czasu'4.

12 Por. Dokument ,Nawrdcenie duszpasterskie wspélnoty parafialnej w stuzbie misji
ewangelizacyjnej Kosciola” powinien by¢ elementarzem duszpasterzy. Z ks. prof. Janem Przy-
bylowskim rozmawia ks. Marek Weresa; zob. https//opoka.org.pl/biblioteka/T/TA/TAP/
ech0202036_nawrocenied.html [dostep: 24.11.2023].

13 Rézne projekty budowania parafii wspélnoty wspélnot zob. A. Zadlo, Parafia w trze-
cim tysiqcleciu, Kielce 1999, s. 93-99; B. Biela, Pastoralne nawrdcenie w teorii i praktyce
parafialnej, Katowice 2014, s. 119-153; B. Biela, I. Celary, Wstuchani w Ducha. Ku odnowie
wspdélnoty parafialnej — rodziny Bozej, Katowice 2019, s. 57-94.

14 Zob. B. Wolanski, Kierunki odnowy ewangelizacji pastoralnej w parafii, w. W. Przy-
goda, E. Robek (red.), Ewangelizacja odpowiedziq Kosciola w Polsce na wyzwania wspdélcze-
snosci, Sandomierz 2011, s. 245-267; K. Péttorak, Kierunki odnowy ewangelizacji w parafii
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Mozna jednakze zauwazy¢, ze nie ma wystarczajgcej zasady organizuja-
cej zycie Kosciota, zwtlaszcza na szczeblu parafialnym. Prowadzi to nieraz
do zagubienia si¢ w wielosci kierunkéw dziatania, a nawet réznorakich
zagrozen'®. Jedli chodzi o zasade organizujaca duszpasterstwo w parafii,
to niestychanie wazny bedzie postulat, by parafia ,wspdlnota wspdlnot”
byta wspoélnota nieprzypadkowych postug i zrzeszen'®. Chodzi wiec z jed-
nej strony o to aby mogty by¢ w niej zaspokojone réznorakie ,,potrzeby”
parafian, a z drugiej strony, by odpowiadata ona postulatom wynikaja-
cym z nauczania Vaticanum II, czyli eklezjologii komunii'”. Dlatego tez
szczegblne znaczenie w blizszym okresleniu poszczegdlnych wspdlnot
i postug maja kryteria teologiczne wynikajace z tajemnicy Koéciota. Zrédto
tych kryteriéw mozemy odnalez¢ w nauczaniu Soboru Watykanskiego II.
W Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium , pkt 4 Sobér uczy,
ze Duch Swiety ,prowadzac Kosciét do wszelkiej prawdy (por. J 16,13)
i jednoczac we wspdélnocie (in communione), i w postudze, uposaza go
w rozmaite dary hierarchiczne oraz charyzmatyczne, i przy ich pomo-
cy nim kieruje oraz owocami swoimi go przyozdabia (por. Ef 4,11-12;
1 Kor 12,4; Ga 5,22). Moca Ewangelii utrzymuje Kosciét w ciggtej mtodo-
$ci, ustawicznie go odnawia i do doskonatego zjednoczenia z Oblubiencem
prowadzi. Albowiem Duch i Oblubienica méwig do Pana Jezusa: Przyjdz!
(por. Ap 22,17)”. Stowa te méwiag o darach hierarchicznych i charyzma-
tycznych, ktérymi obdarowany jest Ko$ciét oraz ukazuja wtasciwy cel, kto-
remu stuzg jedne i drugie. Prowadzg one do ,doskonatego zjednoczenia
z Oblubiericem”. W tym obrazie Kosci6t jawi sie jako wspélnota charyzma-
tyczna, hierarchiczna i oblubienicza. Taki obraz Kosciota powinien zatem
ksztattowac konkretne postugi koscielne w liturgii i w zyciu parafialnym
objawiajac Kosciét w jego charyzmatach, w jego hierarchicznej strukturze
oraz w jego oblubieniczym zjednoczeniu z Chrystusem.

Wspélnota ludu Bozego otrzymuje od Boga niezwykle bogactwo
charyzmatéw. Kazdy jej cztonek otrzymuje sobie wtasciwy dar dla budo-
wania communio. Wéréd nich sg dary wyrdznione przez Kos$cidt, takie,

i w diecezji, w. B. Biela (red.), Nowa ewangelizacja wyzwaniem dla Kosciola w Polsce, Katowi-
ce 2011, s. 181-218; M. Polak, Parafia dzisiaj. Podstawy i kierunki duszpasterskiej odnowy,
Poznan 2007, s. 59-84.

15 Por. ChL 30.

16 Por. ChL 29.

17 Zob. Relacja koricowa, w. Nadzwyczajny Synod Biskupow 1985. Dwudziestolecie Sobo-
ru Watykariskiego II, Wroctaw 1986, s. 23-31.
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ktére przez sama swojq nature objawiaja jakas istotng prawde o Kosciele.
Z pewnoscia do takich daréw nalezy postuga ,$wiecen’” okreslona przez
Kodeks Prawa Kanonicznego jako ,$wieta postuga” (por. kan. 233 § 1)
wykonywana przez biskupoéw i prezbiteréw na mocy misji i wtadzy dzia-
tania w osobie Chrystusa—Gtowy, czyli in Persona Christi Capitis, lub przez
diakondw, ktérzy ,,stuza ludowi Bozemu poprzez diakonie liturgii, stowa
i mitosci”8. Postug nie sg takze pozbawieni wierni $wieccy (christifideles
laici) — kobiety i mezczyzni — ktérzy stali sie ,,na swdj sposdb uczestni-
kami kaptanskiego, prorockiego i krélewskiego urzedu Chrystusowego,
by ze swej strony sprawowa¢ wtasciwe catemu ludowi chrzescijanskie-
mu postannictwo w Kosciele”!®. Szczegélnie w nauczaniu Kosciota zo-
stata wyrdzniona postuga lektora i akolity. W 1972 roku papiez Pawet
VI wydat ,motu proprio” Ministeria quaedam, w ktérym wskazat, co jest
funkcja, a co postuga w celebracji liturgicznej. Dotychczasowe $wiece-
nia nizsze zostaly nazwane ,,ministeriami” (postugami). Odtad postugi
moga by¢ udzielane wiernym $wieckim, tak aby nie byly zastrzezone
tylko dla kandydatéw do sakramentu $wiecen. Postugi sa dwie: lektora
i akolity. Papiez wskazat takze na relacje postugi do funkcji (ministe-
rium do munus). Wynika z tego dokumentu, ze postuge (ministerium)
otrzymuje sie do wykonywania okre$lonych funkcji (munus), z ktérych
niektoére okreslone s jako funkcje wiasne (munus, quo est ei proprium)?°.
Takie rozréznienie wystepuje w Kodeksie Prawa Kanonicznego. W kan.
230 czytamy:

8 1. ,Mezczyzni $wieccy, posiadajacy wiek i przymioty ustalone zarza-
dzeniem Konferencji Episkopatu, moga by¢ na state przyjeci, przepisanym
obrzedem liturgicznym, do postugi (ministerium) lektora i akolity, udzie-
lenie jednak tych postug nie daje im prawa do utrzymania czy wynagro-
dzenia ze strony Kosciota2!.

18 Benedykt XVI, List apostolski w formie ,,motu proprio” Omnium in mentem, http//
opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/motu/omnium_26102009.html [dostep:
24.11.2023].

19 Sob6r Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o KoSciele Lumen gentium [KK], 31.

20 1. Gorzynski, Od funkgji do postugi (od munus do ministerium). Kim majq by¢é w para-
fii ustanowieni lektor i akolita?, ,Anamnesis” 57(2009) nr 2, s. 83-84.

21 Obecnie kan. 230 § 1 brzmi nastepujaco: ,,Osoby swieckie, posiadajace wiek i przy-
mioty ustalone zarzadzeniem Konferencji Episkopatu, moga by¢ na state przyjete, przepisa-
nym obrzedem liturgicznym, do postugi lektoratu i akolitatu, udzielenie jednak tych postug
nie daje im prawa do utrzymania czy wynagrodzenia ze strony Ko$ciota”.



Postugi w Kosciele w $wietle najnowszych dokumentow Magisterium Ecclesiae 53

§ 2. Swieccy moga by¢ czasowo wyznaczeni do petnienia funkeji (mu-
nus) lektora w czynnosciach liturgicznych, podobnie jak wszyscy $wieccy
moga wykonywac¢ funkcje komentatora, kantora lub inne, zgodnie z prze-
pisami prawa.

§ 3. Tam, gdzie to doradza konieczno$¢ Kosciota, z braku szafarzy
takze swieccy, chociazby nie byli lektorami lub akolitami, moga wyko-
nywa¢ pewne obowiazki w ich zastepstwie, mianowicie: postuge stowa,
przewodniczy¢ modlitwom liturgicznym, udziela¢ chrztu a takze rozdziela
Komunie $wietq, zgodnie z przepisami prawa”?2.

Podobne rozréznienie stosuje Ogdlne wprowadzenie do Mszalu rzym-
skiego [OWMR], ktére obok terminu ministerium czesto postuguje sie tak-
ze terminem munus, stosujac przy tym jego blizsze okreslenie jako munus
liturgicum®. Stad wynika, ze termin postuga (ministerium) — w sposob

22 W Polsce postuge statego akolity i lektora wprowadzil I Synod Plenarny, obradujacy
w latach 1991-1999; zob. Liturgia Kosciola po Soborze Watykanskim II, w. II Synod Plenar-
ny (1991-1999), Poznan 2001, s. 205. 2 pazdziernika 2007 roku Episkopat Polski przyjat
Hnstrukcje w sprawie udzielenia postugi lektora i akolity $wieckim mezczyznom”, ktéra
ma charakter wykonawczy w stosunku do postanowien II Synodu Plenarnego. W Instrukcji
stwierdza sie, ze szczegétowy program formacji lektora i akolity Ratio fundamentalis opra-
cuje Komisja Episkopatu ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw; por. Instrukcja w spra-
wie udzielenia postugi lektora i akolity swieckim mezczyznom, 12, ,Anamnesis” 14(2008)
nr 1, s. 44. Oddzielne Ratio nie zostalo opracowane, natomiast wytyczne odno$nie forma-
cji lektoréw i akolitéw znalazly sie w dokumencie Konferencji Episkopatu Polski, Dyrek-
torium Duszpasterstwa Stuzby Liturgicznej, 35-44, Warszawa 2009, s. 15-21. 12 grudnia
2021 roku wszed! w zycie dekret ogdlny Konferencji Episkopatu Polski dotyczacy wie-
ku oraz przymiotéw kandydatow i kandydatek do statego lektoratu i akolitatu. Zgodnie
z tre$cia dekretu w Polsce biskupi beda mogli udziela¢ postug statego lektoratu i akolitatu
kandydatom i kandydatkom, ktérzy ukonczyli dwudziesty piaty rok zycia. Wymaga sie od
kandydatéw i kandydatek, aby odznaczali sie wzorowym zyciem moralnym, apostolskim
oddaniem, bezinteresownoscia, szczera poboznoscig i gorliwym zyciem sakramentalnym,
szczegélnym umitowaniem Pisma Swietego i Eucharystii oraz duchem postuszenstwa Ko-
$ciotowi. Musza oni posiadaé takze odpowiednie przymioty intelektualne, wystarczajaca
wiedze o tej postudze w Kosciele, wyréznia¢ sie solidnoscia w pracy oraz umiejetnoscia
wspdtpracy z innymi. Winni cieszy¢ sie dobra opinia i by¢ akceptowani przez wiernych
wspolnoty, do ktérej naleza i w ktdrej beda wypetnia¢ powierzone im zadania. Do pelnienia
swych zadan powinni by¢ przygotowani przez odpowiednia formacje; zob. https://episko-
pat.pl//wchodzi-w-zycie-dekret-ogolny—konferencji-episkopatu—polski-dotyczacy-stale-
go-lektoratu-i—akolitatu-udzielanego-takze—kobietom/ [dostep: 23.12.2022].

2 O postudze ustanowionych akolitéw i lektoréw czytamy w Ogélnym wprowadzeniu
do Mszatu rzymskiego z trzeciego wydania Mszatu Rzymskiego, Rzym 2002, numery 98-99.
Funkcje przystugujace akolicie zostaty wyszczegélnione w numerach 187-193, natomiast
funkcje przystugujace lektorowi w numerach 194-198. To samo Wprowadzenie wydano
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najbardziej wlasciwy —dotyczy ,,udziatu w jedynym kaptanstwie Chrystusa”,
dlatego ,,jedynie na mocy sakramentu $wieceni termin ten zyskuje petne
i jedyne znaczenie, jakie przypisywata mu tradycja”?*. Rozumiany jest
wéwecezas jako ,postuga $wiecen” i odnosi sie do duchownych. ,Jezeli
w niektorych przypadkach objeto terminem «postuga» (ministerium) tak-
ze munera wtasciwe dla wiernych swieckich, to dlatego, ze i one s3 na swdj
sposob udzialem w jedynym kaptanstwie Chrystusa”?. W takim przypad-
ku, ,,na mocy kaptanstwa wszystkich ochrzczonych” takze $wieccy moga
podjac¢ ,postuge”, ktéra wéwczas nabiera $cisle okre$lonego znaczenia:
udzielana jest osobom $wieckim (nie sa to $wiecenia), specjalnym obrze-
dem ustanowienia (institutio), zatwierdzonym przez Stolice Apostolska
i celebrowanym przez biskupa; ma charakter statego przyporzadkowania
do wykonywania zwiazanych z nig zadan. Zadania z niej wynikajace sa
zasadniczo zwiazane z liturgia, ale takze wykraczaja poza liturgie i maja
charakter udziatu w pasterskiej postudze wyswieconych.

Z kolei termin ,funkcja” (munus) — jest okre$lona czynnoscig lub ze-
spolem czynnos$ci rozumianych jako zadanie. Odnosi si¢ zaréwno do li-
turgii, jak i do codziennego zycia. W zaleznosci od sposobu udzialu w tej
misji (przez chrzest czy przez sakrament $§wiecen) przyjmuje ona rézny
zakres i wymiar. Funkcje wynikajace ze $wiecen sa spelniane przez bi-
skupo6w, prezbiteréw i diakonéw. Funkcje przyporzadkowane, wynikajace
z ustanowienia, wykonywane sg przez lektoréw i akolitéw (obecnie takze
przez katechistéw), a funkcje wypelniane na mocy upowaznienia (desy-
gnacji) moga by¢ powierzone innym wiernym $wieckim, ktérzy odpowied-
nio przygotowani potrafig je podja¢. Moga oni wtedy petnié¢ funkcje lek-
toréw, nadzwyczajnych szafarzy Komunii $w., komentatoréw, kantoréw,
czlonkéw scholi, organistéw, zakrystianéw, ministrantéw, komentatoréw,
ceremoniarzy, utrzymujacych porzadek podczas procesji lub ad hoc wy-
znaczanych do rozdawania Komunii §w.26

w 2006 roku, uzupetniajac je Wskazaniami Episkopatu Polski przyjete na 331. Zebraniu
Plenarnym Konferencji Episkopatu Polski [KEP] 9 marca 2005 roku. W punktach 125-126
zaznaczono, ze funkcje, ktore sg bezposrednim ustugiwaniem kaptanowi przy ottarzu i przy
miejscu przewodniczenia, zarezerwowane sg dla meskiej stuzby liturgicznej (ministrantéw).
Dziewczeta (ministrantki) moze dopusci¢ biskup diecezjalny po zasiegnieciu opinii KEP.

24 Por. Jan Pawel II, Partecipazione dei fedeli laici al ministero pastorale dei presbiteri,
,Notitiae” 30(1994) nr 333, s. 187.

2> Tamze.

26 Por. KL 29.
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Wowczas jednak zadania te maja charakter czasowy i pelnione sa
w zakresie liturgii?”. Tak wiec termin ,postuga” odnosi si¢ w sensie naj-
bardziej wtasciwym, ale ogélnym, do zakresu tych zadan (munera), ktére
wynikajg ze $wiecen (ministerium ordinatum). Jako takie sa nie przechod-
nie i maja charakter staly. W znaczeniu zas$ wezszym, ale za to bardziej
konkretnie, terminem ,,postuga” okreslone zostaly zadania swieckich, lek-
tora i akolity (oraz katechisty), nadane specjalnym obrzedem ustanowie-
nia (ministerium instituitum), ktére w ten sposéb réwniez nabraly cech
statych. Z tego tez wzgledu postugi te naleza do urzedu koscielnego, gdyz
zgodnie ze stwierdzeniem prawodawcy: ,Officium ecclesiasticum est qu-
odlibet munus ordinatione sive divina sive ecclesiastica stabiliter constitu-
tum in finem spiritualem exercendum” (KPK, kan. 145 § 1).

27 Por. 1. Gorzynski, art. cyt., s. 83-84; S. Araszczuk, Formacja zeriska zespoléw litur-
gicznych w $wietle uchwat Synodu Archidiecezji Wroctawskiej (1985-1991), w. E. Janiak,
W. Irek (red.), Cierpliwos¢ i mitos¢, Wroctaw 2010, s. 229-230. W Polsce postuge stalego
akolity i lektora wprowadzit I Synod Plenarny, obradujacy w latach 1991-1999; zob. Li-
turgia Kosciola po Soborze Watykariskim II, 84. 2 pazdziernika 2007 roku Episkopat Polski
przyjat Instrukcje w sprawie udzielenia postugi lektora i akolity swieckim mezgczyznom, ktéra
ma charakter wykonawczy w stosunku do postanowien II Synodu Plenarnego. W Instrukcji
stwierdza sie, ze szczegotowy program formacji lektora i akolity Ratio fundamentalis opra-
cuje Komisja Episkopatu ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakrament6éw; zob. Konferencja Epi-
skopatu Polski, Ratio fundamentalis, Warszawa 2008, 44, https//www.szafarze.archpoznan.
pl/dokumenty/159-instrukcja—episkopatu—polski-w—sprawie—udzielania—poslugi-lekto-
ra—i—akolity—swieckim-mezczyznom. Oddzielne Ratio nie zostalo opracowane, natomiast
wytyczne odno$nie formacji lektoréw i akolitéw znalazly sie w dokumencie Konferencji
Episkopatu Polski, Dyrektorium duszpasterstwa stuzby liturgicznej, Warszawa 2008, https//
kdsl.pl/wp-content/uploads/2022/03/dyrektorium.pdf [dostep: 24.11.2003]. 12 grudnia
2021 roku wszed! w zycie dekret ogélny Konferencji Episkopatu Polski dotyczacy wie-
ku oraz przymiotéw kandydatéw i kandydatek do statego lektoratu i akolitatu. Zgodnie
z tre$cig dekretu w Polsce biskupi beda mogli udziela¢ postug statego lektoratu i akolitatu
kandydatom i kandydatkom, ktérzy ukonczyli 25 lat. Wymaga sie od kandydatéw i kandy-
datek, aby odznaczali sie wzorowym zyciem moralnym, apostolskim oddaniem, bezintere-
sownoscia, szczerg poboznoscia i gorliwym zyciem sakramentalnym, szczegdlnym umito-
waniem Pisma Swietego i Eucharystii oraz duchem postuszenstwa Ko$ciotowi. Musza oni
posiadaé takze odpowiednie przymioty intelektualne, wystarczajaca wiedze o tej postudze
w Koéciele, wyréznia¢ sie solidno$cia w pracy oraz umiejetnoscia wspolpracy z innymi. Win-
ni cieszy¢ sie dobra opinia i by¢ akceptowani przez wiernych wspdlnoty, do ktdrej naleza
i w ktdrej beda wypelnia¢ powierzone im zadania. Do pelnienia swych zadan powinni by¢
przygotowani przez odpowiednia formacje; zob. https://episkopat.pl//wchodzi-w-zycie—
dekret-ogolny-konferencji-episkopatu-polski-dotyczacy-stalego—lektoratu—i—akolitatu—
udzielanego-takze-kobietom/ [dostep: 23.12.2022].
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Postuga lektora i akolity siega czaséw starozytnych?®. Jest to pewna
konsekwencja rozumienia Eucharystii jako tajemnicy dwoch stotéw: sto-
tu Stowa i stolu Chleba. B6ég karmi czlowieka swoim Stowem i Cialem,
Ko$ciot — Ewangelia i Eucharystia. Widzialnym znakiem tej tajemnicy jest
ambona i otftarz. Méwi o niej takze Ksiega i Krzyz. W sposob szczegol-
ny ,,wcieleniem” takiego rozumienia Eucharystii i Kosciola sa wyréznione
osoby lektora i akolity?. Jeden postuguje przy stole stowa, drugi przy stole
chleba. W postudze lektora znajduja swoje uwieniczenie charyzmaty zwia-
zane z nauczaniem, za$§ w postudze akolity moga sie wyrazi¢ wszystkie
charyzmaty zwiazane z pracg rak.

W powyzszych postugach ujawnia sie istotny wymiar Ko$ciota jakim
jest hierarchiczno$é. Oparta jest ona o udzial w tajemnicy kaptanstwa
Chrystusowego, a w tej tajemnicy uczestnicza wszyscy ochrzczeni. Dlatego
tez o postugach dla $wieckich nalezy takze mysle¢ w kategoriach hierar-
chicznej struktury Kosciota. Powstaje pytanie: Czy wszyscy swieccy uczest-
nicza jednakowo w tajemnicy kaptanstwa Chrystusowego, czy tez niektérzy
z nich otrzymujg ,,szczegdlny” udziat w tej tajemnicy, mianowicie udziat
na poziomie postug-ministerium? Z pewnoscig pozytywna odpowiedz na
te pytania zmienitaby obraz wspoélnot parafialnych, gdyz dzisiejsza sytu-
acje mozna bardziej okresli¢ stowami: ,W Kosciele jest hierarchia” niz sto-
wami: , Ko$ciol jest hierarchiczny”. Hierarchicznosé¢ bowiem dotyczy tylko
bardzo matego procenta cztonkéw Kosciota. Natomiast wsréd ogromnej
wiekszosci jego cztonkéw nie ma zadnej struktury, o ktérej mozna by po-
wiedzie¢: hierarchiczny udzial w kaptanstwie Chrystusa.

Wiele $wiatla na to zagadnienie rzuca historia tworzenia sie postug
i powstania wspolnot w Kosciele. Cztowiek, ktory otrzymat misje Kosciota,
zawsze gromadzit wokot siebie wspoélnote, a jesli rodzita sie ona wewnatrz
ludu Bozego, potrzebowata cztowieka postanego przez wtadze koscielng.
Przez wieki rodzity sie i nadal powstajg w ten sposéb wspdlnoty Kosciota.
Fundamentem i gtowa kazdej z nich jest biskup. On jest pierwszym kapta-
nem Kosciota zgromadzonego w okre$lonym miejscu i czasie. Jego Ko$ciot
— diecezja — jest wspdlnota wspdlnot. Te mniejsze wspélnoty to parafie.
Na czele kazdej z nich stoi kaptan, ktérego biskup wyswiecit i postal, aby

28 M. Righetti, Storia liturgica, vol. 4, Milano 1956, s. 382; B. Nadolski, Akolita, akoli-
tat, w. B. Nadolski (red.), Leksykon liturgii, Poznan 2006, s. 63.

2 OWMR 98 wymienia na pierwszym miejscu akolite. Znaczenie tej postugi zostato
przedstawione rowniez w Pontyfikale rzymskim Obrzedy ustanowienia do postugi akolity.
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w jego imieniu jej przewodzit. Tq droga wzrastat i powinien wzrasta¢ Ko-
$ciol. Dzis, w dobie promocji udziatu swieckich w zyciu Kosciota, droga ta
nie moze sie odwrocié¢. Skoro réznego rodzaju urzedy i postugi sg sposobem
uczestnictwa w kaptanstwie Jezusa Chrystusa, to moga sie uksztattowac
tylko jedna droga — przez ,wylonienie si¢” z wnetrza tajemnicy Kos$ciota.
Wydaje sie, iz problem ten ma decydujace znaczenie dla urzeczywistniania
sie parafii jako wspolnoty wspélnot. Nie powstana bowiem w parafii au-
tentyczne wspolnoty eklezjalne, jezeli nie bedzie miat kto stanaé¢ na ich
czele. Nie da sie réwniez uksztattowaé postug majacych w petni koscielny
charakter, jezeli nie bedzie z tg postuga zwiazana odpowiedzialno$¢ za
okreslong wspdlnote. Dlatego nie mozna wyobrazi¢ sobie parafii wspdl-
notowej bez udziatu $wieckich, ktérych postuga powinna mie¢ z jednej
strony charakter bezposredniej pracy z mata grupa o okreslonym profilu
zaangazowania, z drugiej za$ strony posluga powinna mie¢ charakter ko-
ordynujacy i jednoczacy postuge animatoréw. Taka hierarchiczna struk-
tura parafii pozwala dopiero jej pierwszemu pasterzowi — proboszczowi
— staé sie jej prawdziwym ojcem, gdyz umozliwia bezposredni kontakt
i przeptyw zycia na ,,grupe Dwunastu”, formujaca z kolei innych we wspél-
notach parafialnych.

Taka wizje budowania wspélnoty parafialnej znajdujemy
w Dyrektorium duszpasterstwa stuzby liturgicznej przygotowane przez
Podkomisje ds. Stuzby Liturgicznej dziatajaca przy Komisji ds. Kultu Bozego
i Dyscypliny Sakramentéw Episkopatu Polski z 27 listopada 2008 roku.*°
Dyrektorium — bazujac na integralnej i dynamicznej wizji urzeczywistniania
sie Kosciota w parafii — wychodzi z zatozenia, ze we wspolnocie wierzacych
podejmowane sg réznorodne dzieta ewangelizacyjne, formacyjne, modli-
tewne, charytatywne, misyjne i inne. Kazde z nich jednak powinno by¢
oparte o osoby, ktére B6g wybrat i umocnit specjalng taska, aby to zadanie
dobrze spetniaty w Jego imieniu i w imieniu Ko$ciota. Ustanowienie kogo$
do postugi we wspdlnocie jest bowiem uczynieniem go filarem, na ktérym
mozna oprze¢ konkretne dzielo apostolskie realizowane w parafii. Osiaga

30 Dyrektorium duszpasterstwa stuzgby liturgicznej, w. S. Araszczuk (red.), Postugiwanie
w liturgii. Wokdt ,,Dyrektorium duszpasterstwa stuzby liturgicznej”, Wroctaw 2012, s. 99-158.
W Dyrektorium zawarte sg m.in. szczegétowe wskazania dotyczace przygotowania do postu-
gi statego akolity i lektora oraz wyréznionej funkcji kantora zwigzanej z muzyka i $piewem
w parafii, konkretne zadania akolity, lektora i kantora w czasie celebracji liturgii oraz za-
dania akolity, lektora i kantora wspierajace prezbiteréw i diakonéw w budowaniu Kosciota
w codziennym zyciu wspdlnoty parafialnej (numery 35-51).
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ono swoj szczyt i wyraza sie najpetniej w liturgii, a z niej rozciaga sie na
wszystkie obszary zycia wspdlnoty parafialnej (por. pkt 50)3!. ,Wsérod po-
stugujacych przy sprawowaniu Eucharystii Ko$ciot wyrdznia lektora i akoli-
te, zapraszajac ich nie tylko do spetniania funkcji, lecz powierzajac im réw-
niez postuge we wspdélnocie wierzacych. Kosciét przekazuje im od Boga dar
i powierza im zadania, ktére maja spetnia¢ «na stale». Nie mozna tej «sta-
tosci» rozumieé inaczej, niz jako odpowiedz na powotanie, ktére Bog daje
czlowiekowi. Zadna inna racja i zadne inne zaproszenie nie s3 wystarczaja-
cym uzasadnieniem dla trwania w postudze przez cate zycie. Wspomniane
postugi (ministeria) sa misjg, ktérg biskup powierza swieckim mezczyznom
we wspdlnocie Kosciota. Rozpoczyna sie ona w liturgii i w niej znajduje
uwienczenie, ale obejmuje takze zadania akolity i lektora w codziennym
zyciu wspolnoty” (pkt 32)32,

Charyzmatyczny i hierarchiczny wymiar tajemnicy Ko$ciota dopetnia
sie ostatecznie i wyjasnia w wymiarze oblubieniczym. Wszystko w Kosciele
stuzy jednosci. On sam jest ,sakramentem zjednoczenia z Bogiem i jed-
nosci catego rodzaju ludzkiego™3. Jednosci stuzy kazdy charyzmat, stuzy
jej hierarchiczna struktura, jednak jej wewnetrznym pieknem i moca jest
tajemnica oblubieficzosci®*. Oblubieficzy wymiar Ko$ciota gtosi, ze miste-
rium przezywane przez wiernych jest spotkaniem Chrystusa—Oblubienica
z Kosciolem—-Oblubienica, ze sg to zaslubiny. Oblubieniec poslubit
Wspdlnote. Oddat za nig swoje zycie. Oczyscit ja z grzechéw i przyozdobit
cnotami. Zawart z nig wieczyste i nierozerwalne przymierze. Dokonat tego
w tajemnicy paschalnej, obejmujac swoja mitoscig caly Kosciét, a w nim
kazdego cztowieka. Tajemnica oblubienczos$ci przezywana jest w Kosciele
w réznoraki sposéb. Mozna moéwi¢ o oblubieniczos$ci jednoczacej kaptana ze
wspdlnotg, osobe konsekrowana z Chrystusem czy meza z zona. Wszystkie
te drogi sa uczestnictwem w oblubienczej jednosci Chrystusa i Kosciota.

31 Por. D. Brzezinski, Postuga statego akolity i statego lektora w Polsce w swietle Instrukcji
Episkopatu Polski w sprawie udzielenia postugi lektora i akolity swieckim mezczyznom (2007)
oraz Dyrektorium Duszgpasterstwa Stuzby Liturgicznej (2008), w. M. Olczyk, W. Radecki
(red.), Memoriale Domini, Gniezno 2010, s. 51-59.

32 Por. Katechizm Kos$ciota Katolickiego [KKK], 1672. Warto podkresli¢, ze Dyrek-
torium duszpasterstwa stuzby liturgicznej szczegolnag funkcje w liturgii Kosciota i w zyciu
wspdélnoty powierza kantorowi i innym osobom odpowiedzialnym za muzyke i $piew (nu-
mery 33-34, 45-49).

33 KK 1.

34 Por. Kongregacja Nauki Wiary, O wspdtdzialaniu mezczyzny i kobiety w Kosciele
i $wiecie, Krakow 2004, s. 8-12.
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Kazda uobecnia i objawia to misterium w inny sposéb. Kazda tez powinna
by¢ widoczna i przezywana w Eucharystii. W naszych celebracjach eucha-
rystycznych podkreslona jest dotychczas tylko droga kaptanska (kaptan—
wspdlnota). Niedoceniona jest droga malzenska i droga zycia konsekro-
wanego. Zapewne duchowo kazdy swiadomy chrze$cijanin przezywa w ja-
kis spos6b tajemnice oblubienczej jednosci Chrystusa i Ko$ciota. Jednak
w znaku liturgicznym, objawia sie tylko jeden jej wymiar. Widoczne jest
miejsce kaptana w relacji do wspdélnoty. Niejasne sa natomiast miejsca
meza i zony, ktoérzy przeciez na temat tajemnicy oblubienczosci maja wie-
le do powiedzenia. Wprawdzie uznajemy, ze matzenistwo jest podstawa
zycia spotecznego i fundamentem zycia rodzinnego, ale w sposobie ce-
lebracji Eucharystii jakby temu przeczymy. W Liscie apostolskim Mulieris
dignitatem Jan Pawel II pisze: ,Chrystus jest Oblubiencem Kos$ciota jako
Odkupiciel $wiata. Eucharystia jest sakramentem naszego Odkupienia.
Jest sakramentem Oblubiernica i Oblubienicy” (pkt 26).

Tajemnica oblubieniczosci i matzenskiej jednosci w czasie Eucharystii
moze mie¢ rézny charakter. Kiedy malzonkowie uczestnicza we Mszy
$w. razem i przystepuja do Komunii, jest to niewatpliwie najbardziej pier-
wotny i podstawowy znak zlgczenia ich przymierza matzenskiego z tajem-
nica Chrystusa. Kiedy w czasie celebracji eucharystycznej matzonkowie
przekazuja sobie znak pokoju, piekno tego gestu niewatpliwie wyraza
prawde o jedno$ci Boga i czlowieka. Szczegélnym przezyciem dla mat-
zonkow sa réwniez zamawiane w ich intencji Msze $wiete. Ich obecnos¢
w tym dniu jako matzonkéw, odnawia ich jedno$¢. Oddaja sie oni na nowo
Chrystusowi w Jego Kosciele®. Obecnie w szczeg6lny sposob prawde o ob-
lubieniczej relacji Chrystusa i Kosciota w znaku liturgicznym moze daé
mozliwo$¢ wspdlnego postugiwania mezczyzn i kobiet w ramach lekto-
ratu i akolitatu. Pelniejsze zaangazowanie mezczyzn i kobiet, a szczegdl-
nie malzonkéw w celebracje liturgiczna, pozwoli im samym lepiej zrozu-
mieé, w jaki sposéb sakrament matzenstwa jest udziatem ,,w tajemnicy
Chrystusa i Kosciota”. Ponadto wszyscy zgromadzeni moga na nowo od-
kryé, ze uczestniczg w tajemnicy ,,zaslubin Baranka” (por. Ap 19,7) i po-
winni odnalez¢ sie w roli Oblubienicy. Bytaby to szansa tak dla zycia mat-
zenskiego jak i dla ksztattowania wspdlnoty parafialne;j.

35 S. Szczepaniec, Rola i znaczenie postug liturgicznych w budowaniu Kosciola, w. Ewan-
gelizacja i Eucharystia. Program duszpasterski na rok 1992,/93, Katowice 1992, s. 347-350.
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Znaczenie postug
w ksztaltowaniu wspélnoty parafialnej

W eklezjologii wspolnoty w centrum dziatania Kosciota znajduje sie
liturgia jako jego ,zrédio i szczyt”. Jest ona bowiem epifaniga Kosciota
wspolnoty, jego wyrazistym i skutecznym znakiem?®. Realizujac strate-
gie matych grup, katolickie parafie majg zatem do dyspozycji wyjatkowe
w swoim rodzaju ,narzedzie”, ktore moze spelnia¢ role zasady koncentra-
¢ji w budowaniu parafii wspdlnoty wspoélnot. Jezeli liturgia ma by¢ zasada
koncentracji dziatalnosci Kosciota, to przede wszystkim Zrédtem postug
w Kosciele musi by¢ jego wewnetrzna tajemnica. Postugi maja za zadanie
uczyni¢ te tajemnice ,widzialng” dla oczu. Maja one uksztaltowaé czy-
telny znak Kosciofa. Idac dalej, mozemy stwierdzi¢, ze najczytelniej znak
Ko$ciota objawia sie w zgromadzeniu eucharystycznym, w ktérym miste-
rium Tréjjedynego Boga oraz potréjne postannictwo Chrystusa, ukazuja
sie w trojakiej postaci: w proroczym stowie, kaptanskiej ofierze i krolew-
skiej uczcie. Mozna wtedy powiedzie¢, ze z wnetrza bosko-ludzkiego mi-
sterium wyltania sie widzialna posta¢ trojakiej postugi: postugi stowa (lek-
tor), postugi ,,czynu” (akolita) i postugi ,,swietowania” czy tez jednoczenia
(kantor). Ow podziat postug jest wiec wcieleniem i ,objawieniem” troja-
kiego postannictwa Kosciota®”. L.aczy sie to bezposrednio z odnowa postug
liturgicznych. Od nich bowiem w duzym stopniu zalezy obraz objawiajace-
go sie w liturgii Kosciota, jak réwniez podzial urzedow, postug i funkcji we
wspolnocie lokalnej Kosciota3é.

36 Zob. F. Blachnicki, Teologia pastoralna ogélna, cz. 1, Warszawa 2013, s. 390-395.

37 Por. Dyrektorium duszpasterstwa stuzby liturgicznej, s. 45-49; S. Szczepaniec, Rola
i znaczenie postug liturgicznych w budowaniu Kosciota, s. 348.

38 Dyrektorium duszpasterstwa stuzby liturgicznej podaje, ze do zadan akolity w czasie
liturgii nalezy: pomoc kaptanowi i diakonowi w czasie celebracji, rozdanie w razie potrzeby
wiernym Komunii $w. ktdrej jest szafarzem nadzwyczajnym, wystawienie Najswietszego Sa-
kramentu do adoracji, prowadzenie Wigilii przy zmarlym i prowadzenie przy pogrzebie sta-
cje w domu zmartego i na cmentarzu. Przykladowe obszary zaangazowania akolity w zyciu
wspolnoty parafialnej: troska o kult eucharystyczny w parafii, przygotowanie uroczystosci
liturgicznych w parafii (odpowiednie przygotowanie zespotéw stuzby liturgicznej), postuga
wobec chorych, pomoc potrzebujacym, organizowanie wolontariatu. Z kolei lektor wspiera
prezbiteréw i diakonéw w gloszeniu stowa Boze z wyjatkiem Ewangelii, wykonuje psalm,
podaje intencje modlitwy powszechnej, prowadzi modlitwe przy zmartym i prowadzi stacje
w domu zmarlego i na cmentarzu. Poza liturgia pomaga duszpasterzom w pelnieniu postugi
ewangelizacyjnej przez: przygotowanie wiernych do godnego przyjecia sakramentéw, po-
moc w przygotowaniu i prowadzeniu katechezy dorostych, zaangazowanie w inne formy
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Do spetnienia funkcji liturgicznych moze by¢é poproszony kazdy
ochrzczony, natomiast do podjecia postugi-ministerium ustanawiani sa
tylko niektérzy®®. W tym rozréznieniu dotykamy relacji miedzy funkcja
spetniang w liturgii, a postuga rozumiang jako Zyciowe powotanie czto-
wieka we wspoélnocie Kosciota. Wyrastaja one ze wspolnego wszystkim
chrzescijanom powotania chrzcielnego i dojrzewaja jako szczegdlne powo-
tanie dla wybranych mezczyzn i kobiet we wspdlnocie Kosciota. Postuge—
ministerium mozna jednak otrzymac¢ tylko jedng droga — przez btogosta-
wienstwo Kosciola. Nie jest to sprawa wyboru dokonana przez wspolnote.
Wspdlnota moze wskaza¢ kandydata lub kandydatke. Konieczne jest jed-
nak ustanowienie ,przepisanym obrzedem liturgicznym” (KPK, kan. 230
§ 1). Postuga taka jest ustanawiana ,dla budowania jednosci Ko$ciota”,
a nie tylko ,,dla wykonania okreslonych czynéw”. Dlatego z przyjeciem po-
stugi taczy sie odpowiedzialno$¢ za konkretng wspdlnote wiernych*.

Jesli chodzi o zwigzek postug liturgicznych z funkcjami wykonywany-
mi we wspdlnocie Koéciota, to lektor jednoczytby w sobie i koordynowat
funkcje martyrii w parafii. W postudze liturgicznej bytby on odpowiedzial-
ny za liturgie stowa a we wspolnocie parafialnej za szeroko pojeta formacje
liturgiczna i apostolska. Akolita koordynowatby funkcje diakonii w parafii.
Czuwatby wiec nad postuga w liturgii ofiary oraz nad liturgiczna i dia-
konijng formacja animatoréw mitosierdzia we wspdélnotach parafialnych.
Odpowiedzialny zas za ,$wietowanie” w liturgii, czuwatby nad animato-
rami odpowiedzialnymi za ,$wietowanie” w parafii, koordynujgc wszel-
kiego rodzaju postugi $piewu, tadu, dekoratorstwa itp. Lektorzy i akolici
petnigcy najwyzsze w swieckiej hierarchii postugi liturgiczne — stanowiliby
pierwszg mata wspolnote zycia i postugi dla pasterza parafii. L.acznie z in-
nymi wybranymi przedstawicielami parafii, byliby owa ,,Dwunastky” we
wspdlnocie, ktéra ogarnia wszystkie podstawowe wymiary zycia wspdlno-
ty. Wobec nich najpelniej realizowatyby sie stowa Chrystusa: ,znam owce
moje, a moje Mnie znajg” (J 10,14)*'.

Dzieki zastosowaniu liturgicznej zasady koncentracji w budowaniu
wspdlnoty parafialnej, wszystkie postugi pojawiaja sie najpierw w liturgii.

postugi stowa w parafii, ozywienie misyjnych zadan parafii, animowanie zycia modlitewne-
go w parafii, wspieranie rodzin przed pogrzebem i po pogrzebie (punkty 35-44).

39 Por. OWMR 65-66.

40 Por. S. Szczepaniec, Postugi dla swieckich w Kosciele, Lublin 1992, s. 18-19.

“1 Por. S. Szczepaniec, Ceremonial postug liturgicznych. Tekst studyjny, Krakéw 1990,
s. 16-18.
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Tam objawiaja sie wtasciwe zadania cztonkdéw parafii zwigzane ze stowem,
czynem i $wietowaniem. Ta liturgiczna postuga rozciaga sie nastepnie na pia
exercitia, szczegolna za$ konkretyzacje znajduje we wspélnocie animatoréw,
ktorzy stojac na czele swoich grup podejmuja odpowiedzialno$¢ za konkret-
ny wymiar zycia parafii. Grupy te docieraja stopniowo do wszystkich zakat-
kéw parafii, niosac ze sobg bogactwo Chrystusowego misterium zaczerp-
niete z liturgii i przyswojone w nabozenstwach Kosciota. Szczegdlnie wiec
poprzez animatoréw i ich grupy, postuga kaptana i ,moderatoréw” rozciaga
sie na zycie codzienne catej wspdlnoty parafialnej. Dzieki takiemu ujeciu,
Eucharystia nie tylko bedzie formowata poszczegdlnych cztonkéw wspdlnoty
parafialnej, umacniajgc ich do postugi, lecz bedzie réwniez organizowac zy-
cie Kosciota lokalnego w wymiarze strukturalnym. ,,Z niej wyptywaja jak ze
zrédia trzy gléwne dary Boga: Prawda (liturgia stowa), Zycie (liturgia ofia-
ry) i Jedno$¢ (liturgia uczty). Przechodzac w codzienno$¢, rozgateziaja sie
coraz bardziej i docieraja do wszystkich dziedzin zycia cztowieka. Stamtad
tez zaczynaja swoja droge powrotng, ktora jest drogg na szczyt. Im blizej
szczytu, tym bardziej réznorodne formy postugi jednoczg sie ze sobg, by
w samej Eucharystii przybra¢ posta¢ najdoskonalsza: prosty i czytelny znak
potréjnego postannictwa kryjacego w sobie tajemnice Tréjjedynego Boga.
«Wcieleniem» tej jednosci miedzy liturgia a codziennoscia i jej «osobowym
znakiem» zdaja sie by¢ ci, ktérzy podejmuja we wspélnocie gléwne postugi
przeznaczone dla swieckich katolikow”42,

Obecnie w te gtéwna postuge wpisuja sie takze ustanowieni katechi-
$ci, gdyz — jak pisze Franciszek w Antiquum ministerium — ,konieczne jest
uznanie obecno$ci $wieckich, ktérzy na mocy sakramentu chrztu czuja sie
wezwani do wspélpracy w stuzbie katechetycznej. Ta obecno$¢ staje sie
jeszcze pilniejsza w naszych czasach z powodu odnowionej $wiadomo-
$ci ewangelizacji w Swiecie wspotczesnym oraz dlatego, ze wspodtczesna
kultura globalizacyjna ma znaczny wplyw i domaga sie przez to auten-
tycznego spotkania z mlodymi pokoleniami, nie zapominajac o potrze-
bie posiadania odpowiedniej metodologii i kreatywnych narzedzi, ktére
umozliwilyby gtoszenie Ewangelii odpowiednio do transformacji misyjnej,
jaka powziat Kosciot” (pkt 5). W Koséciotach o dtugiej tradycji zajmuja sie
oni katecheza, w krajach za$ misyjnych uczestnicza w réznych formach
duszpasterstwa. Jest to w kazdym razie postuga — tak jak lektora i ako-
lity — ktéra wymaga powotlania, a zatem i rozeznania ze strony biskupa.

42 B. Biela, Koscidt — wspélnota, Katowice 1993, s. 239.
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Nie powinni jej przyjmowac¢ ci, ktorzy przygotowuja sie do diakonatu lub
kaptanistwa, zakonnicy i zakonnice (oni bowiem w charyzmacie $lubéw
zakonnych majg wpisane bycie katechetami/katechistami). Nie powinni
tego czyni¢ réwniez ci, ktérzy petnia swa postuge wylaczenie w ramach
jakiegos ruchu koscielnego, czyli jednej wspolnoty, oraz nauczyciele religii
w szkotach, jesli nie pelnig tez innych funkcji w parafii czy diecezji. Chodzi
bowiem o to, ze postuga katechisty nie predysponuje do pracy na rzecz
okreslonej, w miare waskiej grupy, lecz catej wspolnoty parafialnej*:.

W tym kontekscie na role katechisty warto spojrze¢ w $wietle instrukeji
o parafiach w stuzbie misji ewangelizacyjnej. Aby parafia stawata sie misyj-
na wspdlnota wspdlnot, ,,samo powtarzanie czynnosci duszpasterskich nie
majacych wptywu na zycie konkretnych ludzi staje sie sterylna préba prze-
trwania, czesto przyjmowana z 0golna obojetnoscia. Jesli parafia nie zyje
duchowym dynamizmem wtasciwym ewangelizacji, naraza si¢ na ryzyko
bycia strukturg skupiajaca sie na sobie i sklerotyczng, ktéra proponuje do-
$wiadczenia pozbawione juz ewangelicznego i misyjnego smaku” (pkt 17).
Jedyna droga do jej ozywienia jest realizowanie koncepcji duszpasterstwa
ewangelizacyjno—katechumenackiego*. Istnienie w parafii wspdlnot (deu-
tro)katechumenalnych i diakonijnych jest warunkiem sine qua non budo-
wania dynamicznej parafii na bazie posoborowej eklezjologii komunii*>.To
jest éw ,zwrot kopernikanski” w koncepcji cura pastoralis polegajacy na
tym, aby cata dziatalno$¢ duszpasterska bylta tak przebudowana, by stuzyta
formowaniu wspoélnot zycia chrze$cijariskiego w parafii*®. Wprowadzenie
kilkuletniego systemu katechumenalnego czy tez deuterokatechumenal-
nego dla réznorakich grup parafian (np. postewangelizacyjnych, rodzicow

43 Por. A. Zadlo, Postugi w Kosciele wezoraj i dzis, w. J. Kempa, P. Sawa (red.), Domine,
Tu scis. Ksigga jubileuszowa dedykowana Ksiedzu Profesorowi Jerzemu Szymikowiw 70 roczni-
cg urodzin, Katowice 2023, s. 268-271. Blizsze dookreslenie profilu i zakresu posiug oraz
formacji katechistéw nalezy do kompetencji lokalnych konferencji episkopatu. Zadaniem
za$ biskupow diecezjalnych jest rozeznawanie powotania do tej postugi po uprzednim roz-
wazeniu potrzeb wspdlnoty i umiejetnosci kandydatéw. Katechi$ci musza oczywiscie zdo-
bywa¢ odpowiednie przygotowanie biblijne, teologiczne, duszpasterskie i pedagogiczne.
Powinni tez odznacza¢ sie ludzka dojrzatoscia (por. AM 8-9).

4 F. Blachnicki, Rekolekcje dla Wspdlnoty Kaptanéw Chrystusa Stugi, Lublin 1991,
s. 11-12.

4 Por. B. Biela, Nawrdcenie pastoralne w teorii i praktyce parafialnej, Katowice 2014,
s. 105-116.

46 Por. B. Biela, Koncepcja ,,cura pastoralis” w ujeciu ks. Franciszka Blachnickiego, ,,Stu-
dia Pastoralne” 17(2021) nr 17, s. 65-79.
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dzieci przygotowujacy sie do pierwszej Komunii, grup przygotowujacych
sie do bierzmowania, malzenistw, senioréw, singli) jest procesem i wymaga
przede wszystkim istnienia oséb, ktére beda animowaly nauczanie i formo-
wanie wiernych. I w tym dziele szczeg6lng odpowiedzialno$¢ moga w para-
fii podja¢ ustanowieni katechi$ci wspomagani oczywiscie przez réznorakie
podmioty ewangelizacji jak Szkoty Nowej Ewangelizacji czy ruchy odnowy
Ko$ciota. W liscie Antiquum ministerium czytamy: ,Tak szczegoélna funk-
cja, jak ta pelniona przez katechiste, ukonkretnia sie posréd innych postug
obecnych we wspdélnocie chrzescijanskiej. Katechista jest bowiem powo-
tany przede wszystkim po to, by wyrazi¢ swoje kompetencje w postudze
duszpasterskiej przekazywania wiary, ktéra rozwija sie na r6znych swych
etapach: od pierwszego gloszenia, ktére wprowadza w kerygmat, przez na-
uczanie, ktore czyni swiadomymi nowego zycia w Chrystusie i przygotowu-
je w szczegdlnosci do sakramentéw inicjacji chrzescijanskiej, az po forma-
cje stalg, ktéra pozwala kazdemu ochrzczonemu by¢ zawsze gotowym «do
obrony wobec kazdego, kto domaga sie od was uzasadnienia tej nadziei»
(1 P 3,15). Katechista jest zarazem $wiadkiem wiary, mistrzem i mistago-
giem, towarzyszem i pedagogiem, ktéry naucza w imieniu Ko$ciota” (pkt 6).

Zakonczenie

Urzeczywistnianie sie Kosciota w parafii wynikajace z eklezjologii ko-
munii powinno objawia¢ Ko$ciét w jego hierarchicznej strukturze, w jego
charyzmatach oraz w jego oblubieniczym zjednoczeniu z Chrystusem.
Hierarchiczno$¢ domaga sie miedzy innymi konsekwentnego ksztaltowa-
nia autentycznej hierarchicznoséci w strukturze ludu Bozego. Winna ona
obejmowac zaréwno hierarchie jak i laikat, w$rod ktérego powinny istnie¢
réznego rodzaju stopnie urzedow, postug i funkcji. Nie wynika to jednak
w pierwszym rzedzie z konkretnej potrzeby, ale z koniecznosci uobecniania
wspolnoty Kosciota, w catej jej komplementarnosci daréw. Problem ten
nabiera szczegdlnego znaczenia, kiedy mamy coraz cze$ciej do czynienia
z postuga nadzwyczajnego szafarza Komunii $w. Trudno oprze¢ sie wra-
zeniu, ze w sposobie wprowadzania tej postugi w zycie, racja praktyczna
zdaje sie gérowac nad racja teologiczna. Dotyczy to takze powszechnego
nastawienia do diakonatu, pojmowanego w zasadzie wylacznie jako stop-
nien w drodze do kaptanstwa. Jego misja ograniczona jest wtedy wytacz-
nie do czynnosci liturgicznych. Wobec tego pozaliturgiczne funkcje, kté-
re w diecezji czy parafii powinni wykonywa¢ diakoni, muszg wykonywac
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biskupi i prezbiterzy*’. Podobna sytuacja widoczna jest w relacji kaptani
— $wieccy. Mozna zaryzykowaé twierdzenie, ze ponad 50 procent zadan
spetnianych przez kaptandéw, to ,dziatalno$¢ zastepcza” Wedtug tego my-
$lenia uksztaltowane sg dzisiejsze struktury Kosciota i caty styl postugi
pastoralnej w parafiach. JesteSmy na etapie dziejéw Kosciota, ktéry moz-
na nazwac ,.budzeniem uspionego olbrzyma”. Dlatego tym bardziej trzeba
realizowa¢ postulat Vaticanum II, aby , kazdy wykonywat wszystko to i tyl-
ko to, co do niego nalezy” (KL 28). Realizacja tej zasady wymaga jednak
zdecydowanej odpowiedzi na pytanie: Co jest ,postuga wtasng”, a co jest
»postuga zastepcza” dla biskupow, prezbiteréw, diakonéw, akolitéw, lek-
toréw, katechistow i wielu innych oséb we wspdlnocie Kosciota? Albo ina-
czej stawiajgc pytanie: Czy parafia moze by¢ dojrzala misyjna wspdlnota
wspolnot, jezeli nie ma w niej wykorzystanych réznego rodzaju urzedéw,
funkcji, postug i charyzmatow?

W tym kontekscie warto zapyta¢: Ilu mamy w Polsce nadzwyczaj-
nych szafarzy Komunii $w., a ilu ustanowionych lektoréw, akolitéw i ka-
techistéw?#%. O znaczacej roli lektora i akolity pisano m.in. w kontek-
$cie realizacji Programu Duszpasterskiego dla Kosciota w Polsce na lata
2010-2013, ktérego hastem byly stowa: , Kosciét domem i szkota komu-
nii”. Sugerowano woéwczas, aby w polskich diecezjach przystapi¢ do za-
ktadania odpowiednich osrodkéw formacyjnych dla tych dwéch grup po-
stugujacych. Nie sposéb przeceni¢ w tym kontekscie roli réznego rodzaju
ruchow czy innych zrzeszen w budowaniu Koéciota wspdlnoty. Nie sa one
jednak w stanie — z matymi wyjatkami — uformowa¢ zespotu dorostych:
mezczyzn i kobiet, zdolnych do liturgiczno—diakonijnego animowania zy-
cia w parafii. Do tworzenia r6znego rodzaju ,,wspdlnot wychowawczych”
i szkot formacyjnych zachecat bardzo mocno Jan Pawet II. Poswiecit on
formacji katolikéw $wieckich pigty rozdzial w adhortacji Christifideles la-
ici. Nazwanie przez papieza odkrywania ,0sobistego powotania i misji”
w Kosciele oraz przygotowywanie do podjecia zadan zgodnych z posia-
danym charyzmatem, ,S$rodkiem ciezkosci catego dzieta formacji”, jest

47 Por. M. Nolywajka, Postuga diakona statego w misji nowej ewangelizacji, w. Nowa
ewangelizacja wyzwaniem dla Kosciola w Polsce, Katowice 2011, s. 265-291.

48 Do tej pory kilka diecezji w Polsce podjefo to zadanie. 7 kwietnia 2019 roku bp Jézef
Szamocki udzielil postugi stalego akolity 26 mezczyznom z 14 parafii diecezji torunskiej.
Rok weczesniej zostali oni statymi lektorami przez postuge bpa torunskiego Wiestawa Smi-
gla; zob. M. Kowalczyk, Lektorat i akolitat nowymi postugami ,,laikatu” dla kobiet, ,,Collecta-
nea Theologica” 91(2021) nr 1, s. 165.
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wyraznym wytyczeniem drogi dla duszpasterskiej dziatalnosci Kosciota
(por. punkty 58, 62-63)*. Z pewnoscig wiec przed Kosciotem stoi wazne
zadanie wprowadzana w zycie nowych przepiséw i obrzedéw dla statych
lektoréw, akolitow i katechistow®’. Prowokujaco brzmi w tym kontekscie
pytanie: ,Skoro w Polsce przez 60 lat nie kazda diecezja szkoli mezczyzn
do takiej postugi, to czy jest zapotrzebowanie na kobiety?”*!. Warto w tym
kontekscie przywota¢ Jana Pawla II, ktéry w posynodalnej adhortacji
Christifideles laici stwierdzil, iz ,rzeczg absolutnie konieczna jest przejscie
od teoretycznego uznania aktywnej i odpowiedzialnej obecnos$ci kobiety
w Kosciele do praktycznej realizacji” (nr 51)52,

W liscie Antiquum ministerium czytamy: ,Poczawszy od Soboru
Ekumenicznego Watykarnskiego II, Kosciét odczut z odnowiong swiadomo-
$cia wage zaangazowania $wieckich w dzieto ewangelizacyjne. Ojcowie
soborowi potwierdzili wiele razy, jak bardzo jest konieczne, dla «plantatio
Ecclesiae» («zaszczepiania Kosciota») i dla rozwoju wspélnoty chrzesci-
janskiej, bezposrednie zaangazowanie wiernych $wieckich w rézne formy
dziatalnos$ci, w ktérych moze wyrazi¢ sie ich charyzmat.” (pkt 4). I dalej:
,Duch wzywa réwniez dzi§ mezczyzn i kobiety, aby wyruszyli w droge,
wychodzac na spotkanie wielu, ktérzy oczekuja na poznanie piekna, dobra
oraz prawdy wiary chrzeécijanskiej. Zadaniem pasterzy jest wspieranie tej
wedrowki i wzbogacanie zycia wspdlnoty chrzescijaniskiej poprzez uzna-
nie postug $wieckich, zdolnych przyczynia¢ sie do przemiany spotecznosci
dzieki «przenikaniu warto$ci chrzescijanskich do $wiata spotecznego, poli-
tycznego i ekonomicznego»">® (pkt 5).

Konkludujac, mozna stwierdzi¢, ze wprowadzenie w zycie Ko$ciota
ustanowionych postug lektora, akolity i katechisty moze przyczyni¢ sie
do ozywienia réznych odcinkéw zycia parafialnego. Stanie sie to wtedy,
gdy bedzie wtasciwie rozumiany eklezjalny wymiar kazdej z tych postug.

4 Zwraca na to uwage takze II Synod Archidiecezji Katowickiej zalecajac powotanie do
zycia Archidiecezjalnego Centrum Formacji Pastoralnej; zob. Wstuchani w Ducha. Uchwaty
II Synodu Archidiecezji Katowickiej, Katowice 2016, nr 8, 11, 20, 45, 47, 51, 54, 276, 301,
307, 370, 393-394, 408-410, 412, 414.

50 Por. J. Dyduch, Rola stalych lektoréw, akolitow i diakondéw w stuzbie wspélnocie Ko-
$ciota, ,,Prawo Kanoniczne” 59(2016) nr 1, s. 11.

51 D. Makowski, Postuga lektoratu i akolitatu po reformie swigcert nizszych i subdiako-
natu, https://zpasjidoliturgii.pl/posluga-lektoratu—i—akolitatu—po-reformie-swiecen-niz-
szych—-i-subdiakonatu/ [dostep: 24.11.2023].

52 Por. M. Kowalczyk, art. cyt., s. 155-166.

53 EG 102.
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We wspdlnocie wierzacych podejmowane sa réznorodne dzieta ewange-
lizacyjne, formacyjne, modlitewne, charytatywne, misyjne i inne. Kazde
z nich powinno by¢ oparte o osoby, ktére Bég wybrat, ubogacit odpowied-
nimi charyzmatami i umocnit specjalng taska, aby to zadanie dobrze spet-
niaty w Jego imieniu i w imieniu Ko$ciota. Ustanawianie $wieckich mez-
czyzn i kobiet na stale do postug lektora, akolity i katechisty jest nowym
etapem wprowadzania tej prawdy w praktyke zycia wspodlnot parafialnych.
Ustanowienie kogo$ do postugi we wspdlnocie jest uczynieniem go filarem,
na ktérym powinno opiera¢ sie konkretne dzieto apostolskie urzeczywist-
niane w parafii. Osigga ono swdj szczyt i wyraza sie najpelniej w liturgii,
a z niej rozcigga sie na wszystkie obszary zycia parafialnej wspdlnoty.

Bibliografia

Araszczuk S., Formacja zeriska zespotow liturgicznych w $wietle uchwat
Synodu Archidiecezji Wroclawskiej (1985-1991), w. Janiak E.,
Irek W. (red.), Cierpliwos¢ i mitos¢, Wroctaw 2010, s. 225-232.

Araszczuk S., Postuga akolity, w. Araszczuk S. (red.), Postugiwanie w li-
turgii. Wokdt |, Dyrektorium dusgpasterstwa stuzby liturgicznej”,
Wroctaw2012, s. 29-48.

Benedykt XVI., List apostolski w formie ,motu proprio” Omnium in men-
tem, http//opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/motu/
omnium_26102009.html [dostep: 24.11.2023].

Biela B., Koncepcja ,,cura pastoralis” w ujeciu ks. Franciszka Blachnickiego,
,Studia Pastoralne” 17(2021) nr 17, s. 57-86.

Biela B., Koscidt — wspdlnota, Katowice 1993.

Biela B. (red.), Nowa ewangelizacja wyzwaniem dla Kosciola w Polsce,
Katowice 2011.

Biela B., Pastoralne nawrdcenie w teorii i praktyce parafialnej, Katowice
2014.

Biela B., Celary I., Wstuchani w Ducha. Ku odnowie wspdlnoty parafialnej
— rodziny Bozej, Katowice 2019.

Blachnicki F., Rekolekcje dla Wspdlnoty Kaptanow Chrystusa Stugi, Lublin
1991.

Blachnicki F., Teologia pastoralna ogédlna, cz. 1, Warszawa 2013.

Brzezinski D., Postuga statego akolity i stalego lektora w Polsce w swietle
Instrukcji Episkopatu Polski w sprawie udzielenia postugi lektora i ako-
lity swieckim mezczyznom (2007) oraz Dyrektorium Duszgpasterstwa



68 KS. BOGDAN BIELA

Stuzby Liturgicznej (2008), w. Olczyk M., Radecki W. (red.), Memoriale
Domini, Gniezno 2010, s. 45-60.

IT Synod Plenarny, Liturgia Kosciota po Soborze Watykariskim II, w. II Synod
Plenarny (1991-1999), Poznan 2001, s. 189-216.

Dyduch J., Rola stalych lektoréw, akolitéw i diakonéw w stuzbie wspdlnocie
Kosciola, ,,Prawo Kanoniczne” 59(2016) nr 1, s. 3-17.

Franciszek, Adhortacja apostolska o gloszeniu Ewangelii w dzisiejszym
$wiecie Evangelii gaudium, Krakéw 2013.

Franciszek, List apostolski w formie ,,motu proprio” Spiritus Domini, https//
www.ekai.pl/dokumenty/list-apostolski-w—formie-motu—proprio—
spiritus—domini-ojca—swietego—franciszka/ [dostep: 22.11.2023].

Franciszek, List apostolski w formie ,,motu proprio” Antiquum ministerium,
https//www.vatican.va/content/francesco/pl/motu_proprio/docu-
ments/papa-francesco-motu—proprio—20210510 antiquum-ministe-
rium.html [dostep: 22.11.2023].

Gorzynski J., Od funkcji do postugi (od munus do ministerium). Kim majq
by¢ w parafii ustanowieni lektor i akolita? ,,Anamnesis” 57(2009) nr 2,
s. 78-89.

Jan Pawet II, Adhortacja apostolska o powotaniu i misji $wieckich
w Kosciele i w $wiecie dwadzie$cia lat po Soborze Watykanskim II
Christifideles laici, htpp//www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_
pawel ii/adhortacje/christifideles.html [dostep: 24.11.2023].

Jan Pawet II, List apostolski z okazji Roku Maryjnego o godnosci i powo-
taniu kobiety Mulieris dignitatem, htpps//opoka.org.pl/biblioteka/W/
WP/jan_pawel ii/listy/mulieris.html [dostep: 24.11.2023].

Katechizm Ko$ciota Katolickiego, Poznan 1994.

Kodeks Prawa Kanonicznego, Poznan 1984.

Konferencja Episkopatu Polski, Instrukcja w sprawie udgzielenia postugi
lektora i akolity swieckim mezczyznom, https//www.szafarze.archpo-
znan.pl/dokumenty/159-instrukcja—episkopatu—polski—-w—sprawie—
udzielania—poslugi-lektora—i—akolity—swieckim—-mezczyznom [do-
step: 24.11.2023].

Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium duszpasterstwa stuzby litur-
gicznej, https//kdsl.pl/wp—content/uploads/2022/03/dyrektorium.pdf
[dostep: 24.11.2023].

Kongregacja ds. Duchowienstwa, Instrukcja Nawrdcenie duszpaster-
skie wspélnoty parafialnej w stuzbie misji ewangelizacyjnej Kosciota,
Wroctaw 2020.



Postugi w Kosciele w $wietle najnowszych dokumentow Magisterium Ecclesiae 69

Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow Kosciota katolickiego O wspdt-
dziataniu mezczyzny i kobiety w Kosciele i Swiecie, Krakow 2004.

Konstytucja o liturgii $wietej Sacrosanctum Concilium, w. Sobér Watykanski
11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 2002, s. 48-78.

Konstytucja dogmatyczna o Kos$ciele Lumen gentium, w. Sob6r Watykanski
11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 2002, s. 99-166.

Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum, w. Sobor
Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 2002,
s. 350-363.

Kowalczyk M., Lektorat i akolitat nowymi postugami ,laikatu” dla kobiet,
,Collectanea Theologica” 91(2021) nr 1, 5s.155-166.

Makowski D., Postuga lektoratu i akolitatu po reformie swiecent nizszych
i subdiakonatu, https://zpasjidoliturgii.pl/posluga-lektoratu—i—ako-
litatu—po-reformie-swiecen—nizszych-i—subdiakonatu/ [dostep:
24.11.2023].

Nadolski B., Akolita, akolitat, w. Nadolski B. (red.), Leksykon liturgii,
Poznan 2006.

Nolywajka M., Postuga diakona statego w misji nowej ewangelizacji, w. Biela
B. (red.), Nowa ewangelizacja wyzwaniem dla Kosciola w Polsce,
Katowice 2011, s. 265-291.

Ogdlne wprowadzenie do Mszatu rzymskiego, Poznan 2004.

Pawet VI, List motu proprio wprowadzajacy nowa dyscypline w odniesie-
niu do tonsury, $wiecen nizszych i subdiakonatu w Ko$ciele tacifiskim
Ministeria quaedam, https/opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/pawel vi/
motu/ministeria_quaedam_15081972.html [dostep: 24.11.2023].

Polak M., Parafia dzisiaj. Podstawy i kierunki duszpasterskiej odnowy,
Poznan2007.

Pottorak K., Kierunki odnowy ewangelizacji w parafii i w diecezji, w. Biela
B. (red.), Nowa ewangelizacja wyzwaniem dla Kosciola w Polsce,
Katowice 2011, s.181-218.

Prezentacja Instrukcji Kongregacji ds. Duchowieristwa ,,Nawrdcenie duszpa-
sterskie wspdlnoty parafialnej w stuzbie misji ewangelizacyjnej Kosciota”,
,,L’Osservatore Romano”, 41(2020) nr 9, s. 35.

Relacja koricowa. 1986, w. Nadzwyczajny Synod Biskupéw 1985.
Dwudgiestolecie Soboru Watykariskiego II, Wroctaw 1986.

Righetti M., Storia liturgica, vol. 4, Milano 1956.

Szczepaniec S., Ceremoniat postug liturgicznych. Tekst studyjny, Krakéw
1990.



70 KS. BOGDAN BIELA

Szczepaniec S., Rola i znaczenie postug liturgicznych w budowaniu Kosciota,
w. Szczotok E., Liskowacka A. (red.), Ewangelizacja i Eucharystia.
Program duszpasterski na rok 1992,/93, Katowice 1992, s. 339-353.

Szczepaniec S., Postugi dla $wieckich w Kosciele, Lublin 1992.

Wielebski T., Wokdt Instrukcji ,,Nawrdécenie duszpasterskie wspélnoty pa-
rafialnej w stuzbie misji ewangelizacyjnej Kosciota, ,Studia Elckie”
23(2021) nr 2, s. 223-238.

Wolanski B., Kierunki odnowy ewangelizacji pastoralnej w pardfii,
w. Przygoda W., Robek E. (red.), Ewangelizacja odpowiedziq Kosciola
w Polsce na wyzwania wspdélczesnosci, Sandomierz 2011, s. 245-267.

Wstuchani w Ducha. Uchwaty II Synodu Archidiecezji Katowickiej, Katowice
2016.

Zadlo A., Parafia w trzecim tysigcleciu, Kielce 1999.

Zadlo A., Wprowadzenie w lekture instrukcji ,,Nawrdcenie duszpasterskie
wspdlnoty parafialnej w stuzbie misji ewangelizacyjnej Kosciota, ,,Studia
Pastoralne” 18(2022) nrl8, s. 231-247.

Zadlo A., Postugi w Kosciele wczoraj i dzis, w. Kempa J., Sawa P. (red.),
Domine, Tu scis. Ksiega jubileuszowa dedykowana Ksiedzu Profesorowi
Jergzemu Szymikowi w 70 rocznice urodzin, Katowice 2023, s. 263-275.



Postugi w Kosciele w $wietle najnowszych dokumentow Magisterium Ecclesiae

71

STRESZCZENIE

Gtoéwny ciezar odpowiedzialnosci ewangelizacyjnej Kosciota spoczywa na
parafii. Artykut pokazuje w jaki sposéb wprowadzenie w zycie parafii usta-
nowionych postug lektora, akolity i katechisty moze przyczyni¢ sie do ozy-
wienia podstawowych funkcji parafii jakimi sa martyria, leiturgia i diakonia.
W zwiazku z powyzszym artykut najpierw przedstawia inspiracje pastoralne
Instrukeji Kongregacji ds. Duchowienstwa Nawrdcenie duszpasterskie wspol-
noty parafialnej w stuzbie misji ewangelizacyjnej Kosciota oraz wskazania
listbw apostolskich papieza Franciszka Spiritus Domini oraz Antiquum mini-
sterium. W $wietle tych dokumentdéw ukazano role postug lektora, akolity
i katechisty w Swietle misterium Kosciota oraz w realizacji misji ewangeliza-
cyjnej parafii.

Stowa kluczowe: lektor, akolita, katechista, ewangelizacja, katechumenat,
liturgia, parafia wspdlnota wspdlnot

ABSTRACT

The main burden of the Church’s evangelizing responsibility falls primarily
on the parish. The article shows that introduction of the established min-
istries of lector, acolyte and catechist into the life of the Church can help
revitalize the basic parish functions which are: martyrdom, leiturgia and di-
akonia. Accordingly, the first part of the article presents the pastoral inspira-
tion of the Instruction of the Congregation for the Clergy titled The pastoral
conversion of the Parish community in the service of the evangelising mission
of the Church as well as the indications included in Pope Francis’ apostol-
ic letters Spiritus Domini and Antiquum ministerium. In the context of these
documents the article presents the role of the ministries of lector, acolyte
and catechist in the mystery of the Church and in the implementation of the
parish’s evangelization mission.

Key words: lector, acolyte, catechist, evangelization, catechumenate, litur-
gy, parish community of communities
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MYSL SPOLECZNA PAPIEZA FRANCISZKA.
_NIE” DLA KULTURY ODRZUCENIA,
,TAK” DLA KULTURY SPOTKANIA

Wstep

W dniu 13 marca 2013 roku kard. Jorge Mario Bergoglio! z Argentyny
glosami kardynaléw-elektoréw zostal wybrany kolejnym nastepca
$w. Piotra, ktéremu powierzono kierowaniem Kosciotem. Przyjat on imie
Franciszek. Waznym tematem, ktére podejmuje obecny papiez w swoim
nauczaniu, sg sprawy spoleczne. Zwré¢my uwage, ze na trzy encykliki obec-
nego pontyfikatu, dwie sg encyklikami spotecznymi. Pierwszg w porzad-
ku chronologicznym byta encyklika Lumen fidei (29 czerwca 2013 roku),
okreslana tez ,,encyklika na cztery rece”, bo zaczat ja pisa¢ Benedykt XVI,
a dokonczyt Franciszek. Natomiast dwie pozostate podejmuja sprawy spo-
teczne: Laudato si’ (24 maja 2015 roku) — poswiecona trosce o wspdlny
dom, zwtaszcza o $rodowisko naturalne oraz Fratelli tutti (3 pazdzierni-
ka 2020 roku), o braterstwie i przyjazni spolecznej. Nalezy rowniez za-
uwazy¢, ze tematyke spoleczna podejmuje papiez w dwoéch adhortacjach
apostolskich. Jest to adhortacja Querida Amazonia (2 lutego 2020 roku)
poswiecona ewangelizacji, trosce o $srodowisko naturalne i ubogich oraz

1 Jorge Mario Bergoglio urodzit sie 17 grudnia 1936 roku w Buenos Aires (Argen-
tyna); w 1958 roku wstapit do zakonu jezuitéw, $wiecenia kaptanskie przyjat 13 grudnia
1969 roku; w 1992 roku zostal mianowany biskupem pomocniczym archidiecezji Buenos
Aires, w 1998 roku zostal arcybiskupem Buenos Aires; po rezygnacji Benedykta XVI w dniu
11 lutego 2013 roku z postugi biskupa Rzymu, jego nastepca zostal wybrany 13 marca
2013 roku kard. Bergoglio.
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adhortacja Laudate Deum (4 pazdziernika 2023 roku) o kryzysie klima-
tycznym. Nadto, do tematyki spotecznej powraca papiez w znacznej czesci
przemowien i innych dokumentéw.

W swej programowej adhortacji Evangelii gaudium (24 listopada 2023
roku) papiez stwierdza, ze nauczanie spoteczne Kosciota podlega modyfika-
cjom, ale wielkie zasady spoleczne musza by¢ wcielane w zycie: ,Pasterze,
korzystajac ze zdobyczy réznych nauk, maja prawo wydawaé opinie na
temat wszystkiego, co dotyczy zycia oséb, poniewaz zadanie ewangeliza-
cji pocigga za soba i wymaga integralnej promocji kazdego czlowieka. Nie
mozna juz dtuzej twierdzi¢, ze religia powinna sie ograniczac do sfery pry-
watnej i ze istnieje tylko po to, by przygotowaé dusze do nieba. [...] Tak
wiec nikt nie moze od nas zadaé, abysmy spychali religie w tajemnicza prze-
strzen wewnetrzna czlowieka, bez zadnego jej wptywu na zycie spoteczne
i narodowe, bez troski o kondycje instytucji spoleczenistwa obywatelskiego,
bez wypowiadania sie na temat wydarzen, ktére interesuja obywateli”2.

Z kolei w encyKklice Fratelli tutti napisat Franciszek: ,,Snujmy marzenia
jako jedna ludzko$¢, jako wedrowcy stworzeni z tego samego ludzkiego
ciala, jako dzieci tej samej ziemi, ktéra wszystkich nas gosci, kazdego z bo-
gactwem jego wiary czy jego przekonan, kazdego z jego wlasnym gtosem,
wszystkich jako braci!”®. W tymze samym dokumencie zwraca uwage na
rozne formy odrzucenia i ,zglobalizowanej obojetnos$ci”, zwlaszcza wo-
bec ludzi zyjacych na marginesie wspolczesnej cywilizacji. ,,Trzeba powie-
dzieé, ze rozwineliémy sie pod wieloma aspektami — czytamy w encyklice,
ale jesteSmy analfabetami w towarzyszeniu, opiece i wspieraniu najstab-
szych i najbardziej wrazliwych w naszych rozwinietych spoteczenstwach.
Przyzwyczailiémy sie do odwracania wzroku, do przechodzenia obok, do
ignorowania sytuacji, chyba ze dotycza nas bezposrednio” (FT 64).

W niniejszym artykule nie podejmujemy analizy calo$ciowego naucza-
nia spotecznego Franciszka, ale pragniemy zwréci¢ uwage na dominuja-
ce obecnie dwie przeciwstawne kultury, ktére papiez okresla jako kultura
spotkania i kultura wykluczenia (odrzucenia). Nastepca $w. Piotra na réz-
ne sposoby apeluje, aby przeciwstawi¢ sie kulturze wytaczenia, wrogosci
i uprzedzen, a budowac¢ kulture spotkania i nadziei. Calo$¢ rozwazan zosta-
nie ujeta w pieciu punktach. Najpierw zostanie zwrdcona uwagg na nowos¢

2 Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium, Czestochowa 2014, nr 182-183
(dalej: EG).
3 Franciszek, Encyklika Fratelli tutti, Krakéw 2020, nr 8 (dalej: FT).
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terminéw ,kultura odrzucenia” i ,kultura spotkania”, nastepnie poczynione
zostana uwagi dotyczace argentynskich korzeni papieza i antropologii jako
fundamentu jego rozwazan. W dalszej czesci rozwazan zostanie oméwiona
,kultura odrzucenia” i wezwanie do budowy ,kultury spotkania”.

Nowo$é¢ okreslen

Ks. Stanistaw Rabiej zwraca uwage, ze wykluczenie, prowadzace do
marginalizacji spolecznej, istnieje od zarania dziejéw i — jako zjawisko
wraz z towarzyszacymi mu procesami spotecznymi — ma dwojaki wymiar
i rézne skutki. Moze obejmowacé poszczegolnych ludzi, ,,stajgc sie indywi-
dualnym dramatem ze wszystkimi socjalnymi, spotecznymi i kulturowymi
konsekwencjami jego dziatan”. Moze réwniez ,,obejmowacé cate grupy spo-
teczne, zawodowe, cate regiony, niekiedy takze panstwa”.

Chociaz zjawisko marginalizacji spolecznej istnieje od zarania dzie-
jow, to nalezy zauwazy¢, ze okre$lenia ,kultura wykluczenia” czy ,kultura
odrzucenia” i ,kultura spotkania” sa pewna nowoscig w terminologii ko-
$cielno-teologicznej. Jak zauwaza ks. Henryk Stawinski brakuje tych termi-
now w wydawanych ostatnio podstawowych stownikach, encyklopediach
i leksykonach®. Nie znajdziemy ich w Encyklopedii nauczania spolecznego
Jana Pawta IT (Radom 2003), Leksykonie teologii pastoralnej (Lublin 2006),
XX tomie Encyklopedii katolickiej KUL (Lublin 2014). Takze najnowszy
Stownik katolickiej nauki spotecznej (Warszawa 2024) nie zawiera tych ha-
set. Jedynie Kompendium nauki spotecznej Kosciota wydane przez Papieska
Rade Iustitia et Pax wzmiankuje kilkakrotnie o wykluczeniu®. Nie znaczy to
jednak, ze tematyka niesprawiedliwosci spotecznej byta dotychczas pomija-
na w spotecznym nauczaniu Kosciota.

Jednakze dopiero za sprawa Franciszka wspomniane terminy zado-
mowity sie w nauczaniu Ko$ciota a tematyka spoteczna jest formutowana
w sposéb bardziej zdecydowany z odwotaniem sie do konkretéw zycia. Za
pomoca terminu ,kultura wykluczenia” papiez opisuje negatywne zjawiska

4 S. Rabiej, Krytyka ,,kultury wykluczenia” w nauczaniu papieza Franciszka, w. M. Hu-
meniuk, I. Paszenda (red.), Miedzy ekskluzjq a inkluzjq w edukacji religijnej, Wroctaw 2017,
S. 64-65.

5 H. Stawinski, Problem wykluczenia spotecznego w koscielnej postudze stowa, ,,Polonia
Sacra” 22(2018) nr 4, s. 67.

6 Papieska Rada Iustitia et Pax, Kompendium nauki spolecznej Kosciola, Kielce 2005,
nr 171, 174, 308.
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charakteryzujace nasz zglobalizowany swiat. Wzywa, aby jej przeciwstawi¢
sie i dazy¢ do realnego dostepu wszystkich ludzi do zasobéw, débr, insty-
tucji i systemow spotecznych i w ten sposéb budowacé ,kulture spotkania”.

Argentynskie korzenie

Dla zrozumienia kogo$, jego systemu wartosci i pogladéw, takze
w kwestiach wiary, nalezy mie¢ na uwadze srodowisko czyjego$ dojrzewa-
nia. Franciszek w przeméwieniu podczas czuwania z okazji dnia ruchéw,
nowych wspdlnot i stowarzyszen koscielnych, ktére odbylo sie w wigi-
lie uroczystoéci Zestania Ducha Swietego,18 maja 2013 roku, na placu
$w. Piotra, zwrdcil na to uwage, méwiac: ,,Bog stawia bowiem przy nas
osoby, ktore wspierajg nas na drodze wiary. Wiary nie znajdujemy w spo-
s6b abstrakcyjny; nie! Zawsze jest osoba, ktéra naucza, ktéra nam moéwi,
kim jest Jezus, ktéra przekazuje nam wiare, glosi nam ja po raz pierwszy.
I takie wlasnie bylo moje pierwsze doswiadczenie wiary””. Dodat przy tym,
ze mial taske wzrastania w rodzinie, ,w ktérej wiarg zyto sie w sposob
prosty i konkretny”. Gtéwna role w jego edukacji religijnej i wprowadze-
niu w wiare odegrata jego babcia, mama ojca: ,,Byta to kobieta, ktéra nam
wszystko ttumaczyta, méwita nam o Jezusie, uczyta nas katechizmu”.

Papiez wspomniat przy tym bardzo wazny dla niego dzien, gdy miat
niespetna 17 lat. Bylo to 21 wrzesnia 1953 roku. Jak wazne to bylo wy-
darzenie w zyciu przysziego papieza, niech swiadczy fakt, ze wielokrotnie
odwoluje sie do niego w trakcie pontyfikatu. ,Przed péjsciem na obchody
$wieta zaszedlem do parafii, do ktérej uczeszczatem, spotkatem ksiedza,
ktérego nie znatem, i poczutem potrzebe wyspowiadania sie — wspominat
Franciszek w cytowanym przeméwieniu. Byto to dla mnie do$wiadczenie
spotkania: znalazlem kogos, kto na mnie czekal. Lecz nie wiem, co sie wy-
darzyto, nie pamietam, zupetnie nie wiem, dlaczego byt to wiasnie tamten
ksigdz, ktérego nie znatem, dlaczego poczulem te potrzebe wyspowiada-
nia sie, ale prawda jest, ze kto$ na mnie czekatl. Czekal na mnie od dawna.
Po spowiedzi poczutem, ze co$ sie zmienito. Nie bytem ta sama osoba.
Uslyszalem wlasnie jakby glos, wezwanie: bylem przekonany, ze musze

7 Franciszek, Kosciét wychodzi naprzeciw wszystkim. Przemdéwienie podczas czuwania
2 okagzji dnia ruchéw, nowych wspdlnot i stowarzyszen koscielnych, ,L’Osservatore Romano”
34(2013) nr 7, s. 16.

8 Tamze.



Mysl spoteczna papieza Franciszka 77

zosta¢ kaptanem. To doswiadczenie wiary jest bardzo wazne. Méwimy,
ze musimy szuka¢ Boga, i$¢ do Niego i prosi¢ o przebaczenie, ale kiedy
idziemy, On na nas czeka, On jest pierwszy! Mamy w hiszpanskim stowo,
ktore to dobrze wyjasnia: «Pan zawsze nas primerea», jest pierwszy, czeka
na nas! I to wtasnie jest wielka taska: znalez¢ kogo$, kto na ciebie czeka™.
Warto zwrdci¢ uwage, ze jakby mimochodem pojawia sie w wypowiedzi
,doswiadczenie spotkania”.

Dla lepszego zrozumienig, skad si¢ wzieta i jak ksztaltowala sie idea
ykultury spotkania” w umysle i w Zyciu obecnego papieza, nalezy siegna¢
do ksiazki Diego Faresa Papiez Franciszek o kulturze spotkanial®. Diego
Fares (1955-2022)'! byt argentyniskim jezuitg, uczniem i bliskim przyja-
cielem Jorge Bergoglio. Ich przyjazn rozwijata sie i umacniata zaréwno na
pltaszczyznie duchowej i intelektualnej, jak rowniez w dziatalnosci duszpa-
sterskiej i spotecznej. Wedltug Faresa, by zrozumie¢ kategorie ,,spotkania”
w nauczaniu Franciszka, nalezy odwota¢ sie do jednego z jego mistrzéw,
jakim byt Romano Guardini (1885-1968), bowiem wiele elementéw jego
koncepcji zagadnienia ,,spotkania” mozna znalez¢ w koncepcji spotkania
obecnego papieza'?. Autor zwraca przy tym uwage, ze Bergoglio zmierza
do zbudowania wtasnego pojecia ,kultury spotkania”. Istotna role odgry-
wa w tym koncepcja dwéch termindw: ,kultura” i ,lud wierny”3.

Nalezy mie¢ na uwadze, ze teologia ludu majaca swoje charaktery-
styczne rysy rozwineta sie w ramach teologii wyzwolenia, ale w $rodo-
wisku argentynskim i nie mozna jej utozsamia¢ z teologia wyzwolenia.
D. Fares cytuje wypowiedz innego bliskiego wspdétpracownika obecnego
papieza, kard. Victora Manuela Ferndndeza, prefekta Dykasterii Nauki
Wiary od 2023 roku, ktéry tak charakteryzuje teologie ludu: , Teologia
ludu odréznia sie bardzo od marksistowskich analiz i tak samo od pozy-
cji liberalnych. Dlatego tez nie nadaje sie jej zadnych z tych perspektyw.
Zaktada rozumienie ubogich nie jako zwyktych przedmiotéw do libera-
lizacji lub edukacji. Przyjmuje ona, ze sa podmiotami zdolnymi mysleé
wedtug wtasnych kategorii, zdolnymi zy¢ uczciwie wiara wedtug wtasne-
go sposobu, zdolnymi tworzy¢ rzeczywisto$¢ wyruszajac z wlasnej kultury

9 Tamze, s. 16-17.

10 D. Fares, Papiez Franciszek o kulturze spotkania, Krakdéw 2014.

11 A. Spadaro, In Memory of Fr. Diego Fares, SJ (1955-2022), https://www laciviltacat-
tolica.com/in-memory-of—fr-diego—fares—sj-1955-2022/ [dostep: 13.07.2024].

12D. Fares, dz. cyt., s. 21-28.

13 Tamze, s. 29-42.
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ludowej. Wyrazenie «lud» odréznia sie od wyrazenia «masa», poniewaz
zaktada wspdlna podmiotowos¢ zdolna tworzy¢ procesy historyczne”4.

Dla lepszego zrozumienia terminéw ,lud” i ,kultura” w nauczaniu
Franciszka, siegnijmy do jego encykliki Fratelli tutti. Za Antonim Spadaro
SJ papiez podaje, ze ,Lud nie jest kategoria logiczna, ani mistyczna, je-
$li rozumiemy to w tym sensie, ze wszystko, co czyni lud jest dobre, lub
w tym sensie, ze lud jest kategoria anielska. Alez nie! To kategoria mi-
tyczna... Kiedy wyjasniasz, czym jest lud, uzywaj kategorii logicznych, po-
niewaz musisz to wyjasni¢: sa konieczne, to oczywiste. Ale nie wyjasnisz
w ten sposob sensu przynaleznosci do ludu. Stowo lud ma co$ jeszcze,
czego nie da sie wyttumaczy¢ logicznie. Przynalezno$¢ do ludu to przy-
nalezno$¢ do wspdlnej tozsamosci, na ktoéra sktadaja sie wiezi spoteczne
i kulturowe. I nie jest to co$ automatycznego, ale wrecz przeciwnie: jest
to powolny, trudny proces... ku wspélnemu projektowi” (FT 158). Papiez
zwraca tez uwage, ze stowo ,lud” jest wypaczone przez zamkniete grupy
populistyczne i dodaje, ze kategoria ,lud” jest otwarta: ,Lud zywy, dyna-
miczny, z przyszloscia, to taki, ktdry jest stale otwarty na nowe syntezy
wilaczajac to, co inne. Nie czyni tego negujac siebie, ale z gotowoscia do
mobilizacji, stawiania sobie pytan, poszerzania, ubogacania przez innych,
i w ten sposéb moze sie rozwija¢” (FT 160).

W innym miejscu dokumentu Fratelli tutti czytamy, ze ,stowo «kul-
tura» oznacza cos$, co przenikneto w lud, w jego najgtebsze przekonania
i w jego styl zycia. Je$li mowimy o «kulturze» w ludzie, to jest to co$ wie-
cej niz idea czy abstrakcja. Obejmuje pragnienia, entuzjazm i w ostatecz-
nym rachunku sposéb zycia, charakteryzujacy te ludzka grupe” (FT 216).
Znajdujemy przy tym istotne dla naszych rozwazan dopowiedzenie, bo-
wiem papiez pisze, ze ,méwienie o «kulturze spotkania» oznacza, ze
nasza pasja jako ludu jest pragnienie spotkania, poszukiwanie punktéw
stycznych, budowanie mostéw, projektowanie czegos, co angazowatoby
wszystkich. Stato sie to aspiracja i stylem zycia. Podmiotem tej kultury jest
lud, a nie jakas czes$¢ spoteczenstwa, ktéra dazy do uspokojenia reszty za
pomoca profesjonalnych metod i mediéw” (FT 216).

Powrdéémy do analiz Diego Faresa, ktory podkresla, ze termin ,kultura
spotkania” pojawit sie w nauczaniu Bergoglio w 1999 roku. Wygtosit on
w tym roku przemowienie Wychowywaé w kulturze spotkania skierowane
do wychowawcéw. Przyszly papiez, nawigzujac do zagrozen plynacych

4 Tamze, s. 42.
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z podziatéw spotecznych, ktérych dotykaty spoleczenstwo Argentyny, mo-
wil: ,Pozwole sobie rzuci¢ propozycje: mamy potrzebe utworzenia pojecia
kultury spotkania. W obliczu kultury podziatéw, jak niektérzy chea to na-
zwad, lub braku integracji, w tych trudnych czasach wymaga sie od nas
jeszcze wiecej: aby nie wspiera¢ tych, ktoérzy pragna przeksztatci¢ w kapi-
tat niecheé¢, zapomnienie naszej podzielonej historii, lub ciesza sie z osta-
bienia wiezi spotecznych”?®. Innym waznym dokumentem sprzed okresu
pontyfikatu, w ktérym podejmowany jest temat kultury spotkania to do-
kument zatytulowany Aparecida'®. Jest to dokument koncowy V Ogélnej
Konferencji Episkopatow Ameryki Lacinskiej i Karaibéw, ktéra odbyta sie
w 2007 roku w Aparecidzie w Brazylii. Gtéwna role w jego redagowa-
niu odegrat kard. Bergoglio'”. Jako papiez wielokrotnie odwotywat sie,
zwlaszcza w poczatkowym okresie pontyfikatu, do tego dokumentu®s.

Klucz antropologiczny

Wedtug Marcina Przeciszewskiego kluczem do zrozumienia spotecz-
nego nauczania Franciszka jest antropologiczna wizja osoby ludzkie;j.
W tym wzgledzie jest on kontynuatorem nauczania swoich poprzednikéw:
Pawta VI, Jana Pawta II i Benedykta XVI'*. W dokumencie programowym
Franciszka, czyli adhortacji Evangelii gaudium, zaznaczyl, ze wszyscy
chrzescijanie sa ,,powotani do troski o najstabszych mieszkancéw ziemi”
(EG 209). Zwrdcit przy tym uwage na nowe formy ubdstwa, problem
kobiet narazonych na sytuacje wykluczenia i ztego traktowania, handel
ludZmi i bezbronno$¢ dzieci (EG 210-213). Zwtaszcza dzieci sa ,,najbar-
dziej bezbronne i niewinne ze wszystkich, a dzisiaj chce sie je pozbawi¢
ludzkiej godnosci, aby robi¢ z nimi to, co sie chce, pozbawiajac je zycia

15 D. Fares, dz. cyt., s. 45-46.

16 Tamze, s. 48-51.

17 Aparecida. Jestesmy uczniami i misjonarzami Jezusa, aby nasze narody miaty w Nim
gycie. V Ogdlna Konferencja Episkopatéw Ameryki Eaciriskiej i Karaibéw. Dokument koricowy,
Gubin 2014.

18 M. Sztaba, Budowanie , kultury spotkania” podstawq autentycznej integracji i bezpie-
czeristwa. Refleksja w swietle nauczania Jorge Mario Bergoglio — papieza Franciszka, w. S. Be-
bas, K. Jagielska, R. Koziot (red.), Integracja spoteczna i bezpieczeristwo oséb niepetnospraw-
nych, Krakéw 2016, s. 169-171.

19 M. Przeciszewski, Mysl spoteczna Franciszka: Kosciét budowniczym kultury spotkania,
https://www.ekai.pl/mysl-spoleczna—franciszka—kosciol-budowniczym-kultury-spotka-
nia/ [dostep: 11.06.2024].
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i wprowadzajac ustawodawstwo, uniemozliwiajace przeciwstawianie sie
temu zabijaniu. Czesto, aby lekcewazaco o$mieszy¢ podejmowang przez
Kosciét obrone zycia nienarodzonych, przedstawia sie jego stanowisko
jako co$ ideologicznego, obskuranckiego i konserwatywnego” (EG 213).
Poniewaz kwestia ta zwigzana jest z godnoscia osoby ludzkiej, nie nalezy
oczekiwaé zmiany nauczania Kos$ciota: ,Kwestia ta nie jest przedmiotem
zamierzonych reform lub «modernizacji». Nie jest zadnym postepem préba
rozwigzywania probleméw przez eliminacje zycia ludzkiego” (EG 214).
Obrona ludzkiego zycia zwigzana jest z obrona jakiegokolwiek prawa czto-
wieka i dlatego ,kazda istota ludzka jest zawsze $wieta i nienaruszalna
w jakiejkolwiek fazie swego rozwoju. Jest ona celem samym w sobie, a ni-
gdy $rodkiem do rozwigzania innych trudnosci” (EG 213). Zatem godnos¢
osoby ludzkiej oraz dobro wspoélne powinny sta¢ u podstaw wszelkiej po-
lityki i ekonomii.

W przemoéwieniu podczas audiencji dla nowych ambasadoréw przy
Stolicy Apostolskiej (16 maja 2013 roku) papiez zwrécit uwage, ze pier-
wotnym Zrédtem kryzysu finansowego jest gteboki kryzys antropolo-
giczny wyrazajacy sie negowaniem prymatu cztowieka. ,StworzyliSmy
nowe bozki. Adorowanie starozytnego ztotego cielca (por. Wj 32,15-34)
znalazlo swéj nowy i bezlitosny obraz w fetyszyzmie pieniadza i w dyk-
taturze ekonomii, pozbawionej rzeczywiscie ludzkiego oblicza i celu”.
Skierowat przy tym apel do przywdédcow politycznych o , przeprowadze-
nie takiej reformy finansowej, ktéra bytaby etyczna i zrodzita nastep-
nie zdrowa dla wszystkich reforme gospodarki” i stawienie czota temu
wyzwaniu z determinacja i dalekowzrocznoscia. ,Pieniadz musi stuzyé¢,
a nie rzadzi¢!”?!,

W podobnym tonie wypowiadat sie papiez w katechezie podczas au-
diencji generalnej (5 czerwca 2013 roku) mowiac, ze jeste$my skazeni przez
kulture odrzucenia. Podkreslajac znaczenie dogladania swiata stworzonego
i ekologii srodowiska naturalnego, zwrdcit uwage na koniecznos¢ ekologii
ludzkiej, uznajac ja za pilna wobec zagrozenia godnos$ci osoby ludzkie;j.
,Niebezpieczenstwo jest powazne, poniewaz przyczyna problemu nie jest
powierzchowna, lecz gteboka: nie jest to kwestia dotyczaca tylko ekonomii,
ale etyki i antropologii. [...] poniewaz tym, co dominuje, jest dynamika

20 Franciszek, Pieniqdz musi stuzy¢, a nie rzqdzic¢. Przemdowienie podczas audiencji dla no-
wych ambasadordéw przy Stolicy Apostolskiej, ,L’Osservatore Romano” 34(2013) nr 7, s. 13.
21 Tamze, s. 14.



Mysl spoteczna papieza Franciszka 81

ekonomii i finanséw ubogich w etyke. Tym, co dzisiaj rzadzi, nie jest czto-
wiek, ale pienigdz, to pieniadz, pienigdze rzadzg™2.

Prawda o warto$ci i godnosci cztowieka bardzo mocno wybrzmia-
Iy w przemdwieniach Franciszka wygltoszonych 25 listopada 2014 roku
w Parlamencie Europejskim i siedzibie Rady Europy w Strasburgu. Do
czlonkéw Parlamentu Europejskiego papiez zwroécit sie z wezwaniem,
aby w centrum politycznego projektu Europy postawili na nowo czto-
wieka — pojmowanego nie tyle jako ,,obywatel” czy ,,podmiot ekonomicz-
ny”, ale cztowieka ,,jako osobe, obdarzong transcendentna godnoscig”?.
Ojciec Swiety wyraZnie zaznaczyl, ze w swoim przeméwieniu bardzo za-
lezy mu na podkres$leniu $cistego zwigzku miedzy dwoma stowami w od-
niesieniu do osoby ludzkiej: ,,godnos¢” i jej ,,transcendentnos¢”?*. Wedtug
papieza méwienie o transcendentnej godnos$ci czlowieka oznacza ,od-
wolywanie sie do jego natury, do jego wrodzonej zdolnosci odrézniania
dobra od zta, do tej «busoli» wpisanej w nasze serca, ktéra Bég odcisnat
na catlym stworzeniu; oznacza nade wszystko patrzenie na cztowieka nie
jako na absolut, lecz jako na istote relacyjng”?*. Z ubolewaniem stwier-
dzil, ze ,w centrum debaty politycznej przewazaja kwestie techniczne
i ekonomiczne kosztem autentycznej orientacji antropologicznej. Istocie
ludzkiej zagraza, ze stanie sie jedynie trybikiem w mechanizmie, ktéry
traktuje jg jak dobro konsumpcyjne do uzycia”. Natomiast, ,,gdy zycie nie
odpowiada potrzebom tego mechanizmu, jest odrzucane bez wiekszych
skruputéw, jak w przypadku chorych, chorych w stadium terminalnym,
ludzi starszych, opuszczonych i pozbawionych opieki, lub dzieci zabitych
przed urodzeniem”?®,

Natomiast w przemowieniu podczas uroczystej sesji zgromadzenia
parlamentarnego Rady Europy, Franciszek nawiazal do duchowych pra-
gnien, ktore byly w zamysle zatozycieli Rady Europy i stanety u jej poczat-
kéw. Nawiazujac do aktualnej kondycji Europy, stawiat pytania: ,Mozemy
zapyta¢ Europe: gdzie jest twoj wigor? Gdzie jest owo ideowe dazenie,
ktore ozywialo i uczynito wielka twoja historie? Gdzie jest twdj duch

22 Franciszek, Skazeni przez kulture odrzucenia, ,L’Osservatore Romano” 34 (2013)
nr 8-9, s. 48.

2 Franciszek, Miedzy godnosciq a transcendencjq. Przemdwienie papieza Franciszka
w Parlamencie Europejskim, ,1'Osservatore Romano” 35(2014) nr 12, s. 9.

24 Tamze.

25 Tamze, s. 10.

26 Tamze.
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powodowanej ciekawoscia przedsiebiorczosci? Gdzie jest twoje pragnienie
prawdy, ktdére dotad z pasjg przekazywatas swiatu?”?’.

Prawda o godnosci czlowieka, jego warto$ci jako fundamencie zycia
spotecznego bardzo mocno wybrzmiata w encyklice o braterstwie i przy-
jazni spotecznej Fratelli tutti. Niestety, ta elementarna zasada zycia spo-
tecznego bywa na rézne sposoby lekcewazona i odrzucana ,przez tych,
ktorzy widza, ze nie pasuje ona do ich $wiatopogladu lub nie stuzy ich
celom” (FT 106). Franciszek zwrécit uwage na konsekwencje odrzucenia
fundamentalnej zasady o godnosci osoby ludzkiej: ,Kiedy ta elementar-
na zasada nie jest chroniona, nie ma przyszlosci dla braterstwa ani dla
przetrwania ludzko$ci” (FT 107). Jednym ze wspotczesnych zagrozen jest
relatywizm, ktéry zakamuflowany pod hastem tolerancji, ,utatwia inter-
pretacje warto$ci moralnych przez rzadzacych, na potrzebe tego, co jest
dogodne w danej chwili” (FT 206). W takim konteks$cie bardzo istotne
staje sie wiec poszukiwanie prawdy. Jesli bowiem ostatecznie ,nie ma
zadnych prawd obiektywnych ani statych zasad, poza zaspokojeniem wta-
snych aspiracji i doraznych potrzeb, [...] nie mozemy mysleé, ze programy
polityczne lub moc prawa wystarcza. [...] Gdy deprawuje si¢ kultura i nie
uznaje sie juz zadnej prawdy obiektywnej lub powszechnie obowiazuja-
cych zasad, przepisy prawne beda rozumiane jedynie jako narzucone arbi-
tralnie i jako przeszkody, ktérych trzeba unikna¢” (FT 206).

Dla uwypuklenia konsekwencji odrzucenia prawdy, Franciszek przy-
pomniatl nauczanie Jana Pawla II zawarte w jego encyklice spotecznej
Centessimus annus (1 maja 1991 roku), nr 44: ,Jezeli nie istnieje prawda
transcendentna, przez postuszenstwo ktoérej cztowiek zdobywa swa petna
tozsamo$¢, to nie istnieje tez zadna pewna zasada, gwarantujaca sprawie-
dliwe stosunki pomiedzy ludZzmi. Faktycznie, ich klasowe, grupowe i na-
rodowe korzysci nieuchronnie przeciwstawiaja jednych drugim. Jesli sie
nie uznaje prawdy transcendentnej, triumfuje sita wtadzy i kazdy ciazy
do maksymalnego wykorzystania dostepnych mu $rodkéw, do narzuce-
nia wtasnej korzysci czy wtasnych pogladéw, nie baczac na prawa innych.
[...] Tak wiec, nowoczesny totalitaryzm wyrasta z negacji transcendentne;j
godnosci osoby ludzkiej, bedacej widzialnym obrazem Boga niewidzialne-
go i wlasnie dlatego z samej swej natury podmiotem praw, ktérych nikt nie
moze narusza¢: ani jednostka czy grupa, ani tez klasa, naréd lub panstwo.

27 Franciszek, Pamieé, odwaga, utopia. Przeméwienie papieza Franciszka w Radzie Euro-
Dy, »,L'Osservatore Romano” 35(2014) nr 12, s. 16.
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Nie moze tego czyni¢ nawet wiekszos¢ danego spoteczenstwa, zwracajac
sie przeciwko mniejszosci” (FT 273).

Kultura odrzucenia

W dotychczasowych rozwazaniach wielokrotnie przewijato sie odnie-
sienie do postaw okre$lanych przez Franciszka jako ,kultura odrzucenia”
lub , kultura wykluczenia”. Jest ona jednym z dramatéw naszych czaséw.
Franciszek w swoim nauczaniu powtarza stanowcze ,nie” dla kultura wy-
kluczenia i odrzucenia®.

Wystarczy przypomnie¢ jego przemdwienie podczas czuwania z okazji
dnia ruchéw, nowych wspoélnot i stowarzyszen koscielnych (18 maja 2013
roku) czy papieska katecheze z 5 czerwca 2013 roku, a wiec wypowiedzi
jeszcze przed publikacja adhortacji Evangelii gaudium. Podczas wspomnia-
nego czuwania powiedziat: ,,Dzi$ — serce boli, kiedy to sie mowi — dzis, kiedy
bezdomny umiera z gtodu, ta wiadomo$¢ nie trafia do gazet. Dzi$ w gazetach
znajdziemy raczej jaki$ skandal. Skandal: no tak, to jest wiadomos$¢! Dzis,
myslenie, ze tak wiele dzieci nie ma co jes¢, to nie jest wiadomos¢. To rzecz
grozna, bardzo grozna! Nie mozemy by¢ spokojni! No tak... tak to jest. Nie
mozemy by¢ chrzeécijanami sztywnymi, jakby nakrochmaleni, dobrze wy-
chowanymi chrzescijanami, ktérzy rozmawiaja o kwestiach teologicznych
przy herbacie, spokojnie. Nie! Musimy sta¢ sie chrze$cijanami odwaznymi
ii$¢ na poszukiwanie tych, ktérzy sa wtasnie ciatem Chrystusa”. Natomiast
we wzmiankowanej katechezie méwit papiez: ,Kiedy psuje sie komputer,
robi sie tragedie, ale ubdstwo, potrzeby, dramaty tak wielu oséb staja sie
czym$ normalnym. Jesli w zimowa noc tutaj w poblizu, na przyktad przy
ul. Ottaviano, umiera cztowiek, nie budzi to zainteresowania. Jesli w tylu
czesciach $wiata sa dzieci, ktore nie maja co je$¢, nie budzi to zaintereso-
wania, wydaje sie, ze to rzecz normalna. Tak nie moze by¢! a jednak takie
rzeczy staja sie czyms$ normalnym: to, ze ludzie bezdomni umierajg z zimna
na ulicy, nie budzi zainteresowania. Natomiast spadek notowan o 10 punk-
téw na gieldach w kilku miastach jest tragedia. Czlowiek, ktéry umiera,
nie budzi zainteresowania, ale jesli notowania gietdowe wykazuja spadek
o 10 punktéw, to jest tragedia! W ten sposob osoby sg odrzucane, jakby

28 S. Rabiej, Krytyka , kultury wykluczenia” w nauczaniu papieza Franciszka, s. 64-76.
2 Franciszek, Kosciét wychodzi naprzeciw wszystkim, s. 19.
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byty odpadami™®. Papiez zwroécit takze uwage, ze ,[...] «kultura odrzuca-
nia» zaczyna stawac sie powszechng mentalnoscia, ktéra zaraza wszystkich.
Zycie ludzkie, osoba nie s3 juz postrzegane jako podstawowa wartos¢, ktéra
nalezy szanowac¢ i chroni¢, zwlaszcza jesli osoba jest uboga lub niepetno-
sprawna, jesli nie jest jeszcze przydatna — jak dziecko majace przyj$¢ na
$wiat — lub juz nie jest przydatna — jak osoba w podesziym wieku”3!.

We wspomnianej adhortacji Evangelii gaudium papiez zawarl swo-
isty manifest sprzeciwu spotecznego. Sugeruja to juz same nagtéwki frag-
mentéw dokumentu: ,nie” dla ekonomii wykluczenia; ,nie” dla nowego
balwochwalstwa pieniadza; ,nie” dla pienigdza, ktéry rzadzi, zamiast
stuzy¢; ,nie” dla nieréwnoséci spotecznej rodzacej przemoc (EG 53-60).
Franciszek po raz kolejny surowo skrytykowat spoleczne wykluczenie
i degradacje godnosci cztowieka: ,,Samego czlowieka uwaza sie za dobro
konsumpcyjne, ktére mozna uzy¢, a potem wyrzuci¢. DaliSmy poczatek
kulturze «odrzucenia», ktérg wrecz sie promuje. Nie chodzi juz tylko o zja-
wisko wyzysku i ucisku, ale o co$ nowego: przez wykluczenie zraniona jest
w samej swej istocie przynalezno$¢ do spoteczenstwa, w ktérym cztowiek
Zyje, poniewaz nie jesteSmy w nim nawet na samym dole, na peryferiach
czy pozbawieni wtadzy, ale poza nim. Wykluczeni nie sa «wyzyskiwani»,
ale sg odrzuceni, sg «niepotrzebnymi resztkami»” (EG 53). ,Kulturze od-
rzucenia”, ktérg na innym miejscu nazwat ,,cywilizacja eliminacji” sprzy-
ja ,globalizacja obojetnosci”, ktéra sprawia, ze ,niemal nie zdajac sobie
zZ tego sprawy, stajemy sie niezdolni do wspoétczucia wobec krzyku bolesci
innych, nie ptaczemy juz wobec dramatu innych, ani nie interesuje nas tro-
ska o nich, tak jakby odpowiedzialno$¢ za to nas nie dotyczyta” (EG 54).

Jedna z gtéwnych przyczyn kultury odrzucenia jest pogon za pienig-
dzem, swoisty kult pienigdza. Dlatego papiez wielokrotnie napietnowat i to
nieraz bardzo ostro takg postawe. W przemoéwieniu podczas audiencji dla
Papieskiej Rady ds. Duszpasterstwa Migrantéw i Podrézujacych (24 maja
2013 roku) moéwil: W $wiecie, w ktérym wiele méwi sie o prawach, jak-
ze czesto jest naprawde deptana godnos$¢ cztowieka! W $wiecie, w ktorym
duzo moéwi sie o prawach, jedynym, jak sie¢ wydaje, majacym prawa jest
pieniadz™2. W spotkaniu z mtodzieza argentynska (25 lipca 2013 roku)

30 Franciszek, Skazeni przez kulture odrzucenia, s. 48-49.

31 Tamze, s. 49.

32 Franciszek, Kosciél apeluje o ochrong godnosci. Prgzemdéwienie podczas audiencji dla
Papieskiej Rady ds. Duszpasterstwa Migrantéw i Podrdzujgcych, ,L’Osservatore Romano”
34(2013) nr 7, s. 23.
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w ramach XXVIII Swiatowych Dni Mtodziezy w Rio de Janeiro (22-28 lipca
2013 roku) papiez powiedziat: ,,obecnie $wiatowa cywilizacja przekroczy-
ta wszelkie granice, przekroczyta wszelkie granice, bo stworzyta taki kult
boga—pieniadza, ze powstata filozofia i praktyka wykluczenia dwdéch bie-
gunoéw zycia, ktore sg obietnica narodéw”33. Chodzi o wykluczenie ze spo-
teczenstwa oséb starszych i mtodziezy. Nazwat to ,eutanazja kulturowa”.

W podobnym tonie méwit Ojciec Swiety podczas spotkania ze §wiatem
pracy na Largo Carlo Felice, na Sardynii (22 wrze$nia 2013 roku). Zwrdcit
uwage, ze cierpienia ludzi i brak miejsc pracy ,,prowadza do poczucia, ze
jest sie pozbawionym godno$ci! Tam, gdzie nie ma pracy, brakuje godno-
$ci!”34. Podkreslit przy tym, Ze bezrobocie nie jest problem tylko Sardynii,
Wrtoch czy niektérych krajéw Europy, ale ,,jest to konsekwencja swiatowe-
go wyboru, systemu ekonomicznego, ktéry prowadzi do tej tragedii; sys-
temu ekonomicznego, w ktérym centralne miejsce zajmuje bozek, zwany
pienigdzem. [...] W tym systemie pozbawionym etyki w centrum jest bo-
zek, i $wiat statl sie batwochwalcg tego «boga—pieniadza». Rzadza pienia-
dze! Rzadzi pienigdz! Rzadzi to wszystko, co jemu stuzy, temu bozkowi.
I jaki jest efekt? Aby broni¢ tego bozka, wszyscy gromadza sie w centrum,
a odpadaja peryferie, odpadaja ludzie starzy, bo w tym $wiecie nie ma
dla nich miejsca! Niektérzy moéwia o tym zwyczaju «ukrytej eutanazji»,
aby ich nie leczyé¢, nie obciaza¢ nimi rachunkéw... «Tak, zaniechajmy...»
I odpadaja ludzie mtodzi, ktérzy nie znajduja pracy i swojej godnosci. [...]
Aby bronié¢ tego batwochwalczego systemu gospodarczego, wprowadza
sie «kulture odrzucania»: odrzuca sie dziadkéw i odrzuca sie ludzi mto-
dych”®. Franciszek apelowal, aby mie¢ odwage powiedzie¢ ,nie” kulturze
odrzucenia i ,nie” dla takiego systemu ekonomicznego, ktéry prowadzi
do wykluczenia. Centralne miejsce winiec zajmowac zgodnie z wolg Boga
cztowiek ze swoja godnoscia, a nie pieniadz.

Gestem solidarnosci z ludZzmi zepchnietymi na margines zycia ze stro-
ny Franciszka byto odwiedzenie podczas Swiatowych Dni Mtodziezy fawe-
li Varginha w Rio de Janeiro, ktéra powstata w latach 40. XX w., na terenie
bylego wysypiska $mieci. Fawela (port. favela) — tak okresla sie dzielnice

33 Franciszek, Niech was bedzie slychal. Przemdwienie podczas spotkania z mlodziezq
argentyrskg, ,’Osservatore Romano” 34(2013) nr 8-9, s. 8-9.

34 Franciszek, Bez pracy nie ma godnosci. Przeméwienie podczas spotkania ze swiatem
pracy na Largo Carlo Felice — wizyta na Sardynii, ,L’Osservatore Romano” 34(2013) nr 11,
s. 21.

35 Tamze.
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nedzy w Brazylii, najczesciej bez kanalizacji, asfaltowanych ulic i energii
elektrycznej. Sg one tak charakterystyczne dla duzych miast Brazylii, jak
Chrystus z Corcovado w panoramie Rio de Janeiro. Szacuje sie, ze w fawe-
lach zyje kilkanascie milionéw mieszkancow tego kraju. Wyrazajac swoja
rado$¢, ze moze spotkac sie z mieszkancami faweli, apelowat o wrazliwos$é
na ludzka biede i solidarno$¢: ,,Chciatbym zaapelowa¢ do tych, ktérzy maja
wiecej zasobéw, do wiadz publicznych i do wszystkich ludzi dobrej woli
zaangazowanych na rzecz sprawiedliwos$ci spotecznej: pracujcie niestru-
dzenie na rzecz $wiata sprawiedliwszego i bardziej solidarnego! Nikt nie
moze pozosta¢ obojetny na nieréwnosci, ktére wcigz istnieja na Swiecie!
Niech kazdy na miare swoich mozliwo$ci i odpowiedzialno$ci wnosi swoéj
wktad, by potozy¢ kres tak wielu niesprawiedliwo$ciom spolecznym. Nie!
To nie kultura egoizmu, indywidualizmu, ktéra czesto panuje w naszym
spoleczenstwie, buduje $wiat bardziej ludzki, i do niego prowadzi; nie, to
nie ta kultura, ale kultura solidarnosci; kultura solidarnosci polega na tym,
by w drugim czlowieku widzie¢ nie konkurenta lub numer, ale brata”.
Papiez po raz kolejny wyrazit sprzeciw wobec kultury odrzucenia: ,Nie
pozwolmy, nie pozwdélmy zagosci¢ w naszym sercu kulturze odrzucania!
Nie pozwdélmy zago$ci¢ w naszym sercu kulturze odrzucania, poniewaz
jestesmy braé¢mi. Nikt nie moze by¢ odrzucony!”’. Zaznaczyt przy tym,
ze ,,miarg wielkosci spoteczenistwa jest sposéb, w jaki traktuje ono najbar-
dziej potrzebujacych, tych ktérzy nie maja nic poza swoja bieda!”s8.
Wspomnijmy, ze jedng z form kultury odrzucenia jest handel ludZzmi
i wspolczesne niewolnictwo®®. | Hanba naszych spoteczenstw”, ,zbrodnia
przeciwko ludzkos$ci”, ,dziatalno$¢ nikczemna”, zbrodnia ,,obrazy spote-
czenstwa”, ,ranana ciele wspétczesnejludzkosci” i,,rana na ciele Chrystusa”
— to tylko niektére z okreslen Franciszka pojawiajace sie w jego licznych
wypowiedziach pietnujacych wspétczesne formy niewolnictwa. W prze-
moéwieniu skierowanym do cztonkéw Papieskiej Rady ds. Duszpasterstwa
Migrantéw i Podrézujacych (24 maja 2013 roku) moéwit: ,,O$wiadczam,
ze «handel ludZzmi» jest dziatalnoscia nikczemna, hanbag dla naszych

36 Franciszek, Nikogo nie wolno odrzucaé. Przemdéwienie podczas wizyty w faweli Vargin-
ha, ,’Osservatore Romano” 34(2013) nr 8-9, s. 6.

37 Tamze.

38 Tamze, s. 7.

39 Szerzej na ten temat zob. B. Giemza, Wspdiczesne niewolnictwo w nauczaniu papieza
Franciszka, w. P. Duda (red.), Miedzy wolnosciq a zniewoleniem. Perspektywy teologicznomo-
ralne, Wroctaw 2020, s. 117-138.
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spoteczenstw, ktére uwazaja sie za cywilizowane! Wyzyskiwacze i klienci
na wszystkich poziomach winni zrobi¢ powazny rachunek sumienia przed
Bogiem! Kosciét ponawia dzisiaj usilny apel o to, aby zawsze byta chronio-
na godnos¢ i centralne miejsce kazdej osoby, z poszanowaniem podstawo-
wych praw — jak podkres$la jego nauczanie spoleczne — zada, aby zostaly
nimi rzeczywiscie objete miliony mezczyzn i kobiet na kazdym kontynen-
cie, tam, gdzie nie uznaje sie jeszcze ich praw”#°,

Odpowiedzia Kosciota na ,kulture odrzucenia” winno by¢ wedtug
Franciszka otwarcie i wyjscie na peryferie. Ko$ciél bowiem nie jest ruchem
politycznym czy organizacja pozarzadows, jego sila jest Jezus Chrystus
i dawanie $wiadectwa. Papiez méwit o tym m.in. podczas czuwania z oka-
zji dnia ruchéw, nowych wspoélnot i stowarzyszen koscielnych, 18 maja
2013 roku: , Kiedy Koscidt staje sie zamkniety, zaczyna chorowa¢, choruje.
Pomysélcie o pokoju, ktéry pozostaje zamkniety przez rok; kiedy do niego
wchodzisz, czujesz zapach wilgoci, nie jest to dobre miejsce. Zamkniety
Ko$ciot jest taki sam: jest Ko$ciotem chorym. Ko$ciot musi wyjs$é poza sie-
bie. Dokad? W strone peryferii egzystencji, gdziekolwiek one sa, ale musi
wyjs$¢. Jezus nam moéwi: «IdZcie na caly swiat! Idzcie! Gtoscie Ewangelie!
Sktadajcie swiadectwo Ewangelii!» (por. Mk 16,15)”4!, Dodat, ze kiedy
cztowiek wychodzi, to moze mu sie przydarzy¢ wypadek. Odnoszac to do
Kosciota powiedziat Franciszek: ,Lecz powiem wam, Ze ja wole tysigc razy
Ko$ciot poobijany, ktéry miat wypadek, od Kosciota chorego z powodu za-
mkniecia! WychodZcie na zewnatrz, wychodzcie!”42.

Budowniczowie kultury spotkania

Franciszek nie poprzestaje na krytyce kultury wykluczenia, ale prze-
ciwstawia jej kulture spotkania. Jak wspomniano, poczatki nauczania
papieza na temat kultury spotkania siegaja jego postugi jako metropoli-
ty w Buenos Aires w Argentynie, a konkretnie 1999 roku. Wtedy po raz
pierwszy — w kontekscie trudnej sytuacji w Argentynie — wzywat do wy-
chowywania w kulturze spotkania, by nie poddawac¢ sie rezygnacji.

Wyrazem konkretnych dzialan w tym zakresie jest m.in. sie¢ szkot
Scholas Occurentes, ktoéra obecnie jest miedzynarodowa organizacja

40 Franciszek, Koscidl apeluje o ochrong godnosci, s. 23.
41 Franciszek, Kosciét wychodzi naprzeciw wszystkim, s. 18.
42 Tamze, s. 19.
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na prawie papieskim. Jej korzenie siegaja idei, ktérg zapoczatkowat
w 2001 roku w Buenos Aires jej 6wczesny arcybiskup Jorge Maria Bergoglio.
To byt czas ogromnego kryzysu politycznego, spolecznego i gospodarcze-
go w Argentynie (1999-2001). Znaczna cze$¢ mieszkancéw kraju zyla
ponizej granicy ubdstwa, a na ulicach panowata przemoc. Wtedy z ini-
cjatywy przysziego papieza zaczeto realizowac¢ oryginalny projekt, ktéry
obejmowat sie¢ osrodkow edukacyjnych, publicznych i prywatnych, swiec-
kich i religijnych. Tak narodzily sie Escuelas hermanas (szkoty siostrzane)
i Escuelas de vicinos (szkoly dzielnicy), ktérych celem byto wychowywa-
nie do zaangazowania na rzecz dobra wspodlnego, do aktywizacji mtodych
na rzecz poszukiwania sensu zycia**. Co jest istotne, w sytuacji chaosu,
podziatéw i ogromnej recesji gospodarczej w Argentynie, celem Scholas
Occurrentes bylo tworzenie przestrzeni do wychowywania w otwartosci na
innych, pokonywania podziatéw, umiejetnosci stuchania i tworzenia kul-
tury spotkania**.

Franciszek od poczatku pontyfikatu wzywa do budowy ,Kosciota
otwartego”, Ko$ciota jako ,szpitala polowego”, przyjmujacego najstab-
szych i chorych*. W homilii wygltoszonej podczas mszy na otwarcie XVI
Zwyczajnego Zgromadzenia Ogdlnego Synodu Biskupéw, celebrowanej
na Placu Swietego Piotra w dniu 4 pazdziernika 2023 roku powiedziat,
ze ,,w zlozonych czasach, takich jak nasze, pojawiaja sie nowe wyzwania
kulturowe i duszpasterskie, ktére wymagaja serdecznej i tagodnej postawy
wewnetrznej, aby$my mogli stawi¢ im czota bez leku”. Podkre$lit przy tym,
ze ,btogostawigce spojrzenie Jezusa zaprasza nas, aby$smy byli Kosciotem,
ktory nie podejmuje dzisiejszych wyzwan i probleméw w duchu podzia-
16w i konfliktow, lecz przeciwnie, kieruje swéj wzrok ku Bogu, ktory jest
komunig i, z podziwem oraz pokora, blogostawi Go i uwielbia, uznajac
za swojego jedynego Pana”. Wedtug papieza ,btogostawigce i przyjmu-
jace spojrzenie Jezusa”, chroni nas w obliczu czekajacych nas trudno$ci
i wyzwan, ,,przed niebezpiecznymi pokusami: bycia Kosciolem sztywnym
— urzedem celnym - ktéry broni sie przed swiatem i patrzy wstecz; bycia

43 Scholas Occurentes, https://scholasoccurrentes.org/en/ [dostep: 15.05.2024]. Fun-
dacja ,,Scholas Occurentes” dziata obecnie na wszystkich kontynentach, w 190 krajach i sku-
pia ponad 500 tys. osrodkéw edukacyjnych.

4 M.T. Kozubek, Inkluzja w ujeciu papieza Franciszka inspiracjq dla edukacji wlqczajq-
cej, ,Rozprawy Spoleczne” 14(2020) nr 4, s. 22.

4 S. Rabiej, Eklezjologia inkluzywna wedlug papieza Franciszka, ,Studia Oecumenica”
2022 t. 22, s. 23-46.
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KoS$ciotem letnim, ktéry poddaje sie modom $wiata; bycia Kosciotem zme-
czonym, skupionym na sobie samym”46.

W centrum Kosciota inkluzywnego i proponowanej przez Franciszka
kultury spotkania winien by¢ Bog i do$wiadczenie spotkania z Jezusem.
W przeméwieniu wygtoszonym podczas czuwania z okazji dnia ruchdw,
nowych wspélnot i stowarzyszen koscielnych (18 maja 2013 roku) papiez
powiedzial, ze ,wiara jest spotkaniem z Jezusem, my musimy robi¢ to samo,
co robi Jezus: spotyka¢ innych”. I prosil, aby zada¢ sobie pytanie: ,jile razy
Jezus jest w $rodku i puka do drzwi, by wyjs¢, by wyj$¢ na zewnatrz, a my
Go nie wypuszczamy z powodu naszych pewnikéw, bo czesto jestesmy za-
mknieci w przemijajacych strukturach, ktére robia z nas niewolnikéw, a nie
wolne dzieci Boze? W tym «wyjsciu» wazne jest, by to bylo wychodzenie
na spotkanie; dla mnie to stowo jest bardzo wazne: spotkanie z innymi”#’.
Papiez wzywat jednoczesnie do wychodzenia naprzeciw, spotykania i roz-
mawiania z inaczej mys$lacymi, zachowujac jednakze wtasna tozsamosé.
,Musimy naszg wiara — mowit — budowaé «kulture spotkania», kulture
przyjazni, kulture, w ktérej znajdujemy braci, w ktérej mozemy rozmawiac
réowniez z tymi, ktérzy nie mysla tak jak my, réwniez z tymi, ktérzy wyzna-
ja inna wiare, ktérzy nie maja tej samej wiary. Wszyscy maja z nami co$
wspdlnego: sa obrazem Boga, sa dzie¢mi Boga. Wychodzenie wszystkim na
spotkanie bez rezygnowania z naszej przynalezno$ci™®.

Na konieczno$¢ wyjscia, by glosi¢ Ewangelie zwracat papiez uwage
w przemowieniu podczas spotkania z seminarzystami, nowicjuszami i no-
wicjuszkami w Auli Pawta VI (6 lipca 2013 roku). To wyjscie jest podwoj-
ne. Najpierw ma prowadzi¢ do spotkania z Jezusem, ku transcendencji,
natomiast drugie ma prowadzi¢ do innych, aby gtosi¢ Jezusa. ,Musza by¢
obydwa. Jesli wybierasz tylko jedno, nie jest dobrze!”. Z kolei w prze-
mowieniu do cztonkéw Apostolskiego Ruchu Niewidomych i Matej Misji
dla Gtuchoniemych powiedziat: ,aby by¢ $wiadkami Ewangelii, trzeba
najpierw spotka¢ Jego, Jezusa. Ten, kto zna Go naprawde, staje sie Jego

46 Franciszek, Homilia papieza podczas mszy na otwarcie XVI Zwyczajnego Zgromadze-
nia Ogdlnego Synodu Biskupéw, https://www.ekai.pl/dokumenty/homilia—papieza—francisz-
ka—podczas-mszy-na—otwarcie—xvi-zwyczajnego-zgromadzenia—ogolnego-synodu-bisku-
pow—4—pazdziernika-2023/ [dostep: 12.07.2024].

47 Franciszek, Kosciélt wychodzi naprzeciw wszystkim, s. 19.

48 Tamze.

4 Franciszek, Wiarygodni i konsekwentni. Przemdéwienie podczas spotkania z semina-
rgystami, nowicjuszami i nowicjuszkami, ,1’Osservatore Romano” 34(2013) nr 8-9, s. 44.
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$wiadkiem”®°. Franciszek odwotat sie do biblijnych przyktadéw oséb ze-
pchnietych na margines, wykluczonych i pogardzanych — Samarytanki,
niewidomego od urodzenia, ktére Jezus chciat spotka¢, aby je uzdrowié¢
i przywroci¢ im pelnga godnosé. ,,To bardzo wazne, ze wtasnie te osoby
stajg sie $wiadkami nowej postawy, ktérg mozemy nazwac kulturg spotka-
nia” — podkreslit papiez®'.

O wyjscie na rozstaje drog, by krzewié¢ kulture spotkania, apelowat
Franciszek w homilii podczas Mszy $w. sprawowanej w katedrze metropolital-
nej archidiecezji Sao Sebastiao w Rio de Janeiro dla biskupéw, kaptanéw, za-
konnikéw, zakonnic i seminarzystéw uczestniczacych w Swiatowych Dniach
Mtodziezy (27 lipca 2013 roku). Papiez zwrécit uwage na trzy aspekty powo-
tania. Mowit, ze duchowni i osoby konsekrowane sg powotani przez Boga,
powotani do gloszenia Ewangelii i powotani, by krzewi¢ kulture spotkania.
W konteks$cie kultury spotkania zwrdcit uwage, ze w swiecie wspolczesnym
rozpowszechnita sie kultura wykluczania, ,kultura odrzucania”. ,Drodzy bi-
skupi, kaptani, zakonnicy, zakonnice, a takze wy, klerycy, przygotowujacy sie
do postugi — apelowat Ojciec Swiety, miejcie odwage i$¢ pod prad tej kultury.
Miejcie odwage! [...] Miejcie odwage i$¢ pod prad tej kultury sukcesu, tej
kultury odrzucenia”2. W charakterystyczny dla siebie sposéb powiedziat pa-
piez: ,,Chciatbym, Zebyscie byli w tym wzgledzie niemal obsesyjni. Robi¢ to,
bez zarozumialstwa, nie narzucajac «naszych prawd», ale kierujac sie pokorna
i radosng pewno$cig wtasciwa temu, kogo odnalazta, dosiegta i przemienita
Prawda, ktéra jest Chrystus, i kto nie moze Go nie glosi¢ (por. bk 24,13-35)752,

Aby kultura spotkania nie byla pustym sloganem, konieczne jest bu-
dowanie Kosciota, ktéry bedzie domem dla wszystkich i w ktérym mozna
doswiadczy¢ braterstwa i wiezéw komunii. Méwit o tym Franciszek w prze-
moéwieniu do grupy oséb niepetnosprawnych, nawigzujac do nauczania Jana
Pawta II o duchowosci komunii (3 grudnia 2022 roku): ,Nie ma integra-
cji, jesli brakuje doswiadczenia braterstwa i wzajemnej komunii. Nie ma
integracji, jesli pozostaje ona sloganem, formuta, ktérg uzywa sie w poli-
tycznie poprawnym dyskursie, ostentacyjnym sztandarem. Nie. Nie bedzie

50 Franciszek, Od kultury wykluczenia do kultury spotkania. Przemdwienie podczas
spotkania z cztonkami Apostolskiego Ruchu Niewidomych i Matej Misji dla Gtuchoniemych,
,,L’Osservatore Romano” 35(2014) nr 3-4, s. 40.

51 Tamze, s. 41.

52 Franciszek, Id¢my na rozstaje drég. Homilia podczas Mszy sw. dla duchownych i 0séb
konsekrowanych w katedrze w Rio de Janeiro, ,,L'Osservatore Romano” 34(2013) nr 10, s. 18.

53 Tamze.
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integracji, je$li nie dojdzie do nawrdcenia w praktyce wspoltzycia i relacji.
Osobom niepelnosprawnym nalezy zagwarantowaé dostep do budynkéw
i miejsc spotkan, umozliwi¢ im komunikacje oraz znie$¢ fizyczne bariery
i uprzedzenia. To jednak nie wystarczy. Nalezy promowa¢ duchowos¢ ko-
munii, aby kazdy cztowiek czut sie czescig catosci, z wtasng niepowtarzalng
osobowoscig. Tylko w ten sposéb kazda osoba ze swoimi ograniczeniami
i darami bedzie czuta sie zachecona do wnoszenia swego wktadu dla dobra
catego ciata Ko$ciota i spoleczenistwa. Chciatbym, aby wszystkie wspdlnoty
chrzescijanskie byty miejscami, gdzie przynaleznosé i integracja nie pozosta-
ja stowami wypowiadanymi przy okreslonych okazjach, ale stang sie celem
zwyktych dziatan duszpasterskich. W ten sposéb bedziemy wiarygodni, gdy
glosimy, ze Pan kocha wszystkich, ze jest zbawieniem dla wszystkich i za-
prasza wszystkich do stotu zycia, nikogo nie wykluczajac“s*.

Zwré¢my na koniec uwage, ze w swoim dokumencie programowym,
czyli adhortacji Evangelii gaudium, Franciszek podat cztery zasady istotne
dla rozwoju zycia spotecznego. Wedtug papieza ich zastosowanie moze
stanowi¢ droge w budowaniu kultury spotkania i pokoju w $wiecie. Brzmia
one nastepujaco: ,,Czas przewyzsza przestrzen”; ,Jednos$¢ przewaza nad
konfliktem”; ,,Rzeczywistos$¢ jest wazniejsza od idei”; ,,Catos$¢ przewyzsza
cze$¢” (EG 221-237)%.

Zakonczenie

Podsumowujac papieskie nauczanie, mozna powiedzie¢, ze wizja
Kosciota proponowana przez Franciszka jest skoncentrowana wokoét osoby
Jezusa Chrystusa. Jest przy tym dynamiczna, co wyrazaja jego apele o wyj-
$cie i tworzenie Ko$ciota otwartego. Kosciét moze odegra¢ bardzo wazna
role w przezwyciezaniu dominujacej wspdtczesnie ,kultury odrzucenia”,
zwlaszcza oséb starszych, niepetnosprawnych i dominacja dyktatury pienia-
dza. Proponowana przez Ojca Swietego ,kultura spotkania” i dialog sg szan-
sa w angazowaniu wszystkich ludzi dobrej woli na rzecz pokonywania ba-
rier spotecznych, przezwyciezania agresji i wzajemnej nienawisci. ,Kultura
spotkania” moze potaczy¢ pasje ludzi w realizacji wspolnego dobra.

54 Papiez do niepelnosprawnych: Kosciét ma by¢ domem dla wszystkich, https://opoka.
org.pl/News/Swiat/2022/papiez—do-niepelnosprawnych—kosciol-ma-byc-domem-dla—
wszystkich [dostep: 12.07.2024].

55 Zob. B. Drozdz, Pastoralne aspekty ,,czterech zasad” papieza Franciszka, ,Roczniki Teo-
logiczne” 65(2018) z. 6, s. 63-73.
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STRESZCZENIE

W artykule zostata podjeta proba ukazania rozumienia dwdch przeciwstaw-
nych tendencji w kulturze wspoétczesnej, ktére papiez ujmuje w terminach
»Kkultura odrzucenia” i ,kultura spotkania”. Wskazano na nowos¢ tych ter-
mindéw. Zwrdcono takze uwage na pochodzenie i doswiadczenie papieza
wyniesione z ojczyzny, czyli z Argentyny. Waznym dla catosci rozwazan byto
wskazanie na antropologie jako fundament w nauczaniu kard. Jorge Mario
Bergoglio, od 2013 roku papieza Franciszka. Z cata stanowczoscia pietnuje
on ,kulture odrzucenia”, ktéra kierowana dyktaturg pienigdza i ekonomia zy-
sku, prowadzi do wykluczenia lub marginalizowania na tylko pojedynczych
ludzi, ale catych grup spotecznych. W jej miejsce papiez proponuje ,kulture
spotkania”, ktora zdaza przy zachowaniu wtasnej tozsamosci do integracji
ludzi réznych kultur, wyznan i ras.

Stowa kluczowe: Franciszek, Argentyna, antropologia, nauczanie spotecz-
ne, kultura odrzucenia, kultura spotkania

ABSTRACT

The article attempts to show an understanding of two opposing trends in mod-
ern culture, which the pope puts in the terms “culture of rejection” and “cul-
ture of encounter”. The novelty of these terms was pointed out. Attention was
also paid to the pope’s background and experience in his homeland, Argentina.
Important to the overall discussion was the pointing to anthropology as a foun-
dation in the teaching of cardinal Jorge Mario Bergoglio, pope Francis since
2013. He emphatically denounces the “culture of rejection,” which, driven by the
dictatorship of money and the economy of profit, leads to the exclusion or mar-
ginalization of not just individual people, but entire social groups. In its place,
the pope proposes a “culture of encounter”, which manages, while maintaining
its own identity, to integrate people of different cultures, faiths and races.

Key words: Francis, Argentina, anthropology, social teaching, culture of re-
jection, culture of encounter
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Wstep

Powszechnie wiadomo, ze na Soborze we Florencji (rok 1439) pod-
pisano unie Kos$ciola katolickiego z kilkoma Ko$ciotami wschodnimi.
Najwazniejszg byta unia z Kosciolem Grecji. Sygnatariuszem Bulli unijnej
byt papiez Eugeniusz IV oraz cesarz grecki Jan VIII Paleolog (1425-1448),
a takze liczni biskupi tacinscy i greccy. Unia zawarta pod presja polityczna
nie weszta w zycie, nawet je$li ja proklamowano w Konstantynopolu (1452)
na rok przed upadkiem Cesarstwa greckiego (1453). Unia Florencka doty-
czyta Polski z uwagi na to, ze wowczas liczni prawostawni zamieszkiwali
wschodnia cze$¢ naszego kraju. Pod wptywem biskupa Rusi Izydora kilka
diecezji ruskich przeszto do unii. Tak nawiazana tgcznos¢ nie trwata dtu-
go, dlatego do tej idei wrécono przez Unie Brzeska (1596).

Posiadamy dokumenty historyczne, taciniskie i greckie, na temat obrad
poprzedzajacych podpisanie unii we Florencji. Do nich naleza wspomnie-
nia (Apomnemoneumaton) Sylwestra Syropoulosa. Poniewaz nie byt on
oficjalnym sekretarzem greckiej delegacji, postanowit pisa¢ tylko o tym,
czego byt swiadkiem, dlatego nie mamy u niego relacji ze wszystkich sesji
soborowych. Nie wysilat sie on na docieranie do dokumentéw soborowych
w przekonaniu, ze jest ktos, kto to robi ex officio. Piszac jako osoba prywat-
na mogt sobie pozwoli¢ na komentarz do réznych wydarzen i wypowie-
dzi, czego nie robig osoby sporzadzajace formalny protokét. Syropolous
nie uczestniczyt we wszystkich sesjach plenarnych, ale za to uczestniczyt
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w wielu spotkaniach w wezszym gronie, jednakze nie we wszystkich. Miat
prawo do gltosowania. Czesto przebywal w otoczeniu cesarza i patriarchy.
Nigdzie nie napisat, ze rozmawiat z biskupami tacinskimi.

Zapiski Syropolousa posiadamy w jezyku greckim oraz francuskim: Les
mémoires de Sylvestre Syropoulos sur le Concile de Florence (1438-1439),
Paris 1971. Jest to wydanie krytyczne. Zawiera obok ttumaczenia obszer-
ny komentarz oraz bibliografie na ten temat. W tytule jest wymieniona
tylko Florencja, ale jest tam mowa réwniez o obradach w Ferrarze. Dzieto
Syropoulosa nie budzitlo w Polsce zainteresowania. Czeka ono ciagle na
polskie ttumaczenie. Jedyna publikacja ksiagzkowa, jak dotad, jest popular-
ne opracowanie autora niniejszego artykutu. Na ukonczeniu jest szersze
opracowanie o charakterze naukowym: Unia Florencka wedlug Sylwestra
Syropoulosa; jego publikacja jest planowana na rok 2025.

W Europie zachodniej spotyka sie cytaty z zapiskéw Syropoulosa
u autordéw, jak: J. Gill, The Council of Florence, Cambridge 1959; J. Gill,
Personalities of the Council of Florence and others essays, New York 1964;
S. Kolditz, Johannes VIII. Palaiologos und das Kongil von Ferrara—Florenz
(1438/39). Das byzantinische Kaisertum im Dialog mit dem Westen, Bd. 1-2,
Stuttgart 2013-2014. Ich autorzy nawiazuja do Syropoulosa. Kolditz przy-
wigzuje do niego wage wiecej niz inni, obecnie jest w Europie Zachodniej
tylko jedno opracowanie ksigzkowe: F. Kondyli, V. Andriopoulou i in.,
Sylvester Syropoulos on Politics and Culture in the Fitteenth—Century
Mediterranean. Themes and Problems in the ,Memoires” Section IV,
Burlington—Surrey 2014. Koncentruje si¢ ono na sprawach historycznych
i nie podejmuje kwestii teologicznych. Chociaz Syropoulos nie nalezy do
historykow sensie $cistym, to jego Wspomnienia zawieraja cenne informa-
cje na temat konca epoki bizantyjskiej.

Ze wspomnien Syropoulosa wynika, ze na Soborze we Florencji
gléwna role, ze strony tacinnikéw, odgrywat kardynat Juliusz Cesarini.
Syropoulos, kanonik z Hagia Sophia (ekklesiarches), od poczatku byt
przeciwnikiem unii z Zachodem, ale o Cesarinim wspominat czesto i to
z wielkim szacunkiem. Z ogélnodostepnych zrédel wiemy, ze pochodzit
on z wyzszej szlachty, urodzit w Rzymie w 1398 roku, otrzymat staran-
ne wychowanie, studiowat w Padwie nauki humanistyczne i ko$cielne. Po

! M.B. Cunningham, Sylvester Syropoulos: the author and his outlook, w. F. Kondyli,
V. Andriopoulou i in., dz. cyt., s. 10: “It will lead scholars to regard Sylvester Syropoulos as
significant — eve biased — witness to the momentous events of Byzantium’s twilight years”.
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studiach zostat cztonkiem Kurii rzymskiej, w latach 1425-1426 petnit mi-
sje dyplomatyczng we Francji i w Anglii. Papiez Marcin V mianowat go
kardynatem (1426 rok) i powierzyt mu funkcje przewodniczacego obrad
soborowych w Bazylei (1 lutego 1431 roku). Bylo to miasto szwajcarskie.
Przewodniczyt on pierwszej sesji®>. Gdy nastapit roztam, Julian poczatko-
wo opowiedziat sie za wyzszo$cia soboru nad papiezem. Papiez Eugeniusz
IV w dniu 18 grudnia 1431 roku oglosit zamkniecie Soboru w Bazylei, ale
mimo tego wielu biskupéw zostato tam, aby nadal obradowac.

H. Carrol pisze: ,W dniu 23 stycznia 1432 roku Cesarini napisat
do Eugeniusza IV impertynencki list, ostrzegajac go przed straszliwym
Trybunatem Boga Jedynego, ktéry osadzi jego uczynki. W dniu 8 lute-
go (1432), prawdopodobnie wiedzac, ze Sobdr gotéw jest oficjalnie prze-
ciwstawi¢ sie papiezowi i nie chcgc, aby jego osoba stata sie przyczyna
schizmy, Cesarini zrezygnowat z przewodniczenia Soborowi™. W lutym
tenze Sobdr, idac za Soborem w Konstancji (1414-1418), w dekrecie
Sacrosancta ogtosit wyzszo$¢ soboru nad papiezem. ,W dniu 5 czerwca
(1432) Cesarini napisat do papieza, opowiadajac si¢ za doktryna gltoszaca,
ze najwyzsza wtadza w Kosciele nalezy do Soboru”. Potem jednak zmie-
nit zdanie i stanat po stronie papieza Eugeniusza IV wybranego 3 marca
1431 roku. Papiez poczatkowo byt nieufny w stosunku do niego, ale po-
tem nabrat zaufania. W dniu 18 grudnia 1437 roku papiez zapowiedziat
kontynuacje Soboru w Ferrarze. Cesariniego mianowat przewodniczacym.
Otwarcia nowego soboru dokonano 8 stycznia 1438 roku.> W listopadzie
1439 roku wybrano antypapieza Feliksa V, ale Cesarini nie zachwiat sie
w wiernosci Eugeniuszowi IV. Przeszedt on do historii jako jeden najbliz-
szych wspotpracownikéw tego papieza. Tak postrzegali go Grecy.

Kard. Julian Cesarini uczestniczyt zapewne we wszystkich sesjach ple-
narnych oraz w wielu spotkaniach z Grekami w matych grupach. Czesto
spotykal sie z papiezem, cesarzem i patriarcha®. Byl wielkim zwolenni-
kiem unii. Wiadomosci o Julianie Cesarinim znajdujg sie w publikacjach

2 Wedtug niektoérych historykéw zostat mianowany przewodniczacym Soboru, ale nie
zdazyt przyby¢ do Bazylei na otwarcie obrad.

3 W.H. Carrol, Historia Chrzescijaristwa, t. 3, Kobierzyce 2009, s. 533.

4 Tamze, s. 534.

5 Ph. Levillain (ed.), Dictionaire de la Papauté, Fayard 1994, s. 643.

¢ F. Kondyli, Appendix, w. F. Kondyli V. Andriopoulou i in., dz. cyt., przypis 120, s. 117:
“Guilano Cesarini was one of the strongest advocates for the Latin side in the discussions for
the union with Greeks”.
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historycznych, ale do nich nie siegamy, poniewaz chodzi nam nie tyle o in-
formacje na jego temat, ile raczej o to, jak postrzegat go Syropoulos, czyli
grecki uczestnik Soboru i sygnatariusz bulli podpisanej we Florencji.

Czytajac po kilku wiekach zapiski Syropoulosa ,odnosimy wrazenie,
ze byt to cztowiek wyksztalcony i o duzej inteligencji. Na wszystko patrzyt
z greckiego punktu widzenia, ale wysilat sie na obiektywno$é. Widziat
rozpadajace sie Cesarstwo greckie. Byl pod wrazeniem potegi Zachodu.
Podziwiat erudycje i wymowe teologéw taciniskich. Widziat wyczerpanie
swych wspétbraci dramatyczna sytuacjg w kraju. Starat sie by¢ realistg. Byt
przeciwnikiem unii z Kosciotem katolickim, poniewaz nie wierzyt, ze uda
sie ja zawrzeé. Bez entuzjazmu wyrazat sie o wysitkach w celu uzyskaniu
pomocy wojskowej, chyba zakladat, ze potezny i podzielony wewnetrz-
nie Zachod nie posiada tyle sity, aby wypedzi¢ Turkéw z Grecji, tak aby
nie mogli wréci¢. Dzieto Syropoulosa zwiera duzo szczegdtéw niewaznych
dla teologii, lecz przydatnych do poznawania Zycia codziennego w owym
czasie. Czytajac jego zapiski, dostrzegamy ewolucje: jego postawa wobec
Zachodu staje sie coraz bardziej negatywna, chociaz do konca stara sie
utrzymac ton wywazony.

Pobyt w Ferrarze (1438 rok)

Delegacja grecka liczyta ok. 700 os6b. W jej sktad wchodzili biskupi,
bardziej wyksztatceni kaptani, ktérzy mogli stuzy¢ jako sekretarze i do-
radcy’. Zdaje sie, ze mieli oni takze stuzacych. Biskupom przewodniczyt
patriarcha Konstantynopola Jozef II. Na oddzielnym statku podrézowat
cesarz Jan VIII w otoczeniu swojej $wity. Jak wiadomo, cesarze greccy od
czasow Konstantyna Wielkiego (zm. w 337 roku) mieli swiadomos¢ od-
powiedzialnos$ci za Ko$ciot®. Delegaci z Grecji, po tym jak zdecydowali,
ze nie pojada do Bazylei®, wyruszyli statkami do Ferrary, ale zatrzymali

7 V. Andriopoulou, The logistics of a Union: Diplomatic vommunication through the eyes
of Sylvester Syropoulos, w. F. Kondyli, V. Andriopoulou i in., dz. cyt., s. 55: “The papal side
would provide for all the transportation of the Byzantines, a delegation of seven hundred
officials”.

8 G. Dagron, Empereur et prétre. Etude sur le césaropapisme byzantin, Paris 1996, s. 168:
«Les empereurs byzantins ne sont pas des saints ni méme des chrétiens comme les autres.
On voit en eux les acteurs d’'une histoire sainte qui remonte a I'alliance davidique».

? Panowaly tam idee koncyliarystyczne. Powstal roztam: papieza Eugeniusza IV
zdetronizowano (1438), a wybrano antypapieza Feliksa V (5 listopada 1439 roku); zob.
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sie w Wenecji. Tam odbyto sie spotkanie patriarchy oraz cesarza z doza
weneckim (IV, 16 i 19-22), a potem z kard. Mikotajem Albertgatti (IV,
23) i markizem Mikotajem d’Este przystanymi przez papieza Eugeniusza
IV (1431-1447). Tam, po uroczystym obiedzie dla najwybitniejszych
osobistosci greckich, urzadzono pierwsze spotkanie robocze. Biskup
Heraklei zapowiedzial, ze przybedzie kard. Julian Cesarini jako delegat
Soboru we Ferrarze, aby omowi¢ plan spotkania z papiezem, o czym juz
zdecydowano (IV, 26). Przybyt on w lutym 1438 roku: ,Dwa dni po tej
decyzji przybyt Julian do Wenecji, spotkat sie z cesarzem i z patriarcha,
a towarzyszyl mu doza, trzymajac fredzle jego szaty, a potem udat sie
do papieza”?®.

Nieco pézniej Grecy wyruszyli do Ferrary, dokad przybyli 4 marca
1438 roku. W tym czasie wiekszo$¢ terenu Grecji byta zajeta przez Turkéw
i trwaly walki wokét Konstantynopola, z ktérego po dawnej $wietnosci
pozostawaty tylko wspomnienia. Liczba mieszkancéw spadta z miliona do
ok. 100 tys.!! Wiele budynkéw znajdowato sie w ruinie.

Spotkania robocze

Grecy przybyli do Ferrary, gdzie odbylo sie pierwsze spotkanie patriar-
chy Jozefa II z papiezem Eugeniuszem IV w obecnosci kilku kardynatéw
i biskupéw greckich. Byt miedzy nimi Syropoulos. To ukazuje jego pozycje
w grupie greckiej. Kilka dni pézniej odbyto sie indywidualne spotkanie
papieza z patriarcha (IV, 38). Potem delegaci greccy udali sie do katedry
w Ferrarze, gdzie trwaly przygotowania do obrad. Spotkali tam kardynata
Cesarini. Wyjasnit im, ze tron papieski znajduje sie posrodku, pomiedzy
grupa Grekdéw i Lacinnikow, ,,aby byt znakiem jedno$ci” miedzy nimi (IV,
39-40). Byt to pierwszy afront, bowiem Grecy spodziewali sie, ze tron
papieza i cesarza beda na jednym poziomie. Debaty na temat procedencji
trwaty do$¢ dtugo, az w konicu znaleziono rozwiazanie!?. To przyktad, jak
wazna byta wtedy funkcja kard. Cesarini.

Wobec napigé¢, jakie sie wytworzyly, kard. Cesarini postanowit
urzadzi¢ kilka przyje¢, zapraszajac wybitniejszych Grekéw. Patriarcha

E. Przekop, Rzym-Konstantynopol, Olsztyn 1986, s. 74-75.

10 Mémoires, IV, 26, s. 224.

11 S, Runciman, La chute de Constantinople 1453, Paris 1968, s. 21.

12 1. Price, Precedence and Papal Primacy, in: F. Kondyli, V. Andriopoulou i in., dz. cyt.,
s. 42: “The finale compromise was surely reasonable one”.
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najpierw polecit biskupom, aby nie przyjmowali takich zaproszen, potem
jednak niektérzy sie przetamali i poszli. Podczas obiadu toczono dyskusje.
Pewnego razu, na zakonczenie biesiady, Cesarini zaproponowat, aby kté-
ry$ z Grekéw napisal pozdrowienie dla papieza. Zdobyt sie na to bp Marek
z Efezu, przeciwnik unii, ale za mocno podkre$lit role papieza. Dowiedzieli
sie o tym patriarcha i cesarz i wyrazili oburzenie (V, 3-4). W ten spo-
sob kardynat stat sie vitandus. Uprzedzenia Grekéw w stosunku do ludzi
z Zachodu byly wcigz duze.

Urzadzono oficjalne spotkanie dyskusyjne. Egzorte wstepna wyglosit
po tacinie na temat planowanej unii kard. Cesarini. Dokonano przekta-
du na jezyk grecki: ,Ukazat, ze dzieto unii jest Boze, znakomite i bardzo
pozyteczne i wszyscy na miare naszych sit powinni$my nad tym dzietem
pracowac”. Syropoulos dodatl, ze ,byta to mowa dtuga, logiczna, uczona
i wygtoszona z polotem oratorskim”!®. Odpowiedz w imieniu Grekéw wy-
glosit Marek Eugenikos, biskup Efezu'4, sugerujac, iz nalezy unikaé trud-
nych kwestii dogmatycznych (V, 7). Na to Julian odpowiedzial: , Wtasnie
teraz nalezy dyskutowaé¢ nad doktryng; rozwazajmy i badajmy kwestie,
ktére nas dziela; organizujmy debaty, aby je wyjasni¢”'®. Zrobiono prze-
rwe. Syropoulos napisat: ,Zrozumieli$my, z jakim talentem i z jak wyra-
finowana sztuka oratorska Cesarini wyglosit swa mowe [...]. OdpowiedzZ
biskupa Efezu wydata sie nam bez jasnosci przekazu i bez wigoru i zadna
miarg nie mogta sie rowna¢ z wyktadem Juliana”!6. Bylo to nieprzyjemne
wydarzenie dla delegacji greckie;.

Grecy zaproponowali, aby po przerwie przeméwit Bessarion, biskup
Nicei (V, 10), zwolennik unii. Wyrazit on uznanie dla Juliana i jego sztu-
ki oratorskiej i ustosunkowat sie do jego wypowiedzi: ,,Poprawit i umoc-
nit to, czego brakowalo w argumentacji biskupa Efezu i w ten spos6b
pozbawil Juliana przewagi, jaka on mogt uzyskac¢”?’. To znaczy, ze wy-
padt lepiej niz Marek z Efezu. Julian pozytywnie skomentowat jego wy-
stapienie. To na pewno poprawilo nastr6j wsréd Grekéw. Bezposrednio
potem zdali oni sprawe cesarzowi z przebiegu dyskusji, a on im polecit:

13 Mémoires, V, 7, s. 262.

14 H.G. Beck, Handbuch der Altertumswissenshaft, Miinchen 1959, s. 758: ,Markos
Eugenikos ist wohl der schérfste und unnachgiebigste Gegner jeder Art von dogmatischer
Union mit Rom“.

15 Mémoires, V, 9, s. 264. Nasz autor zaznaczyl, ze Julian przemawiat do$¢ dtugo.

16 Tamze, V, 10, s. 264. Bylo to dziwne, gdyz biskup Efezu uchodzil za znawce teologii.

17 Tamze, V, 11, s. 266.
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,Mozna odpowiada¢ (facinnikom) na rézne pytania, ale zabronit dysku-
sji na tematy dogmatyczne”'®. Na drugim spotkaniu Grecy oswiadczyli,
zwracajac sie bezposrednio do Juliana, co zostalo ustalone miedzy pa-
piezem, cesarzem i patriarchg: ,W ciggu najblizszych czterech miesiecy
nie bedzie zadnych dyskusji na tematy doktrynalne”!®. To wyraz leku
przed dyskusja merytoryczna.

Kard. Cesarini zaprotestowat, méwigc: ,,Powyzszy uktad zabrania dys-
kusji na tematy zasadnicze, czyli takie, ktére prowadza do konkretnych
wnioskéw, natomiast pozostawia wolno$¢ w innych kwestiach (mniej
waznych). Dlatego mozemy swobodnie dyskutowaé¢ na tematy teologicz-
ne, zachowujac powyzszy zakaz”?. Z tego wynika, ze Cesarini wiedziat
o podjetej decyzji, ale prébowat ja ,,obej$¢”, czyli interpretowac¢ luzno.
Biskup Efezu odpowiedzial, ze powyzszy zakaz dyskusji nalezy rozumie¢
w tym sensie, ze nie wolno podejmowac¢ zadnych dyskusji. Biskupi udali
sie do cesarza, a on oswiadczyt: ,Nie dajcie sie wciggna¢ w dyskusje na
temat dogmatu, ale mozecie dyskutowac o innych sprawach”?!. Widocznie
cesarz zauwazyt stabos¢ swoich teologéw.

Na trzecim spotkaniu Julian powiedzial, ze prawda, iz sa réznice, kté-
re dziela obie strony. Dyskusja zapewne ich nie usunie, ale moze je zmniej-
szy¢ i zaproponowat kilka tematéw, miedzy innymi czy$ciec, pochodzenie
Ducha Swietego i prymat papieza (V, 15). Byly to tematy kontrowersyjne.
Marek z Efezu nie okazat gotowosci do dyskusji, ale nie wykluczat jej na
przysztosé. Cesarz jednak powtédrzyt zakaz poprzedni, szczegdlnie, aby nie
dyskutowaé o pochodzeniu Ducha Swietego, aczkolwiek catkowicie nie
zabronil rozmowy: ,Stuchajcie i odpowiadajcie tak, jak to jest mozliwe
w danej chwili, ale powazniejsze sprawy odkiadacie do doktadniejszego
zbadania sprawy”?2. Czyli nie wykluczano powaznych dyskusji, ale je od-
ktadano na przysztosé.

Julian nalegat na potrzebe dyskusji. Zaproponowat Grekom zagadnie-
nie czy$éca. Cesarz niechetnie zgodzit sie na spotkanie. Cesarini przedsta-
wil, z wielka erudycja, wyklad nauki katolickiej na temat. Na zakonczenie
powiedziat: , To wszystko traktuje jako wprowadzenie do dyskusji i do jej

18 Tamze. Cesarz zapewne nie spodziewat sie przewagi facinnikéw w dyskusjach.

19 Tamze, V, 13, s. 268. Grecy chcieli mie¢ wiecej czasu na przygotowanie sie do
dyskusji.

20 Tamze, V, 14, s. 268.

21 Tamze, s. 270.

22 Tamze, V, 16, s. 272.
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podjecia”®. Biskup Efezu odpowiedziat, Zze wiara katolikéw w tej kwestii
nie rézni sie wiele od tego, w co wierza Grecy, a szczegély mozna bedzie
tatwo doprecyzowac (V, 28). Byt to niewatpliwie sukces, ale takich nie byto
wiele. Trudnych lub niejasnych sytuacji musiato by¢ wiecej, skoro wkrotce
Grecy zrezygnowali ze spotkan z tacinnikami i postanowili przedstawiac
im na pismie wlasne spojrzenie na rézne zagadnienia (V, 29-30). Ta meto-
da, jak sie potem okazato, nie przyniosta spodziewanych rezultatéw.

Grecy spotykali sie we wtasnym gronie. Na jednym z nich poruszo-
no kwestie czyséca, mozliwe, ze w tym celu, aby da¢ jakie§ wyjasnienia
tacinnikom. Gdy sie cesarz o tym dowiedzial, zabronit dalszej dyskus;ji,
nawet we wlasnym gronie. Syropoulos napisat: ,,Oswiadczyt nam zdecydo-
wanie, ze nie wolno dyskutowacé na ten temat. Tak zakonczyly sie dyskusje
na temat czys$éca. Nie zbieralismy sie wiecej (w tej sprawie), to znaczy,
ze nie osiggneli$my zadnego rezultatu”*. To znaczy, ze nie bylo poro-
zumienia z facinnikami, a i we wlasnym gronie nie byto Grekom fatwo
dyskutowac¢ na ten temat. Mozliwe, ze wiadca obawiat sie, ze teologowie
tacinscy narzuca Grekom wtasng interpretacje tajemniczego pojecia (pur-
gatorium). Wypada zgodzi¢ sie z Runcimanem w tym, ze ,przedstawiciele
greccy, $ciggnieci przez cesarza pod przymusem, nie mogli by¢ réwnymi
partnerami dla dobrze przygotowanego i zgranego zespotu duchownych
tacinskich. Niektorych Grekow naprawde przekonywaty argumenty strony
rzymskiej”?. Cesarz i patriarcha to dostrzegali.

Na innym spotkaniu Julian wystapit z wyktadem na temat Symbolu
Apostolskiego (VI, 14). Odpowiedz przedstawit ,solidnie i adekwatnie”
Marek, biskup Efezu. Wtedy Julian powiedzial, ze zauwazyt w wystapie-
niu przedméwcy 18 punktéw. Wyliczyt je z pamieci i kazdy szczegoto-
wo skomentowatl. ,,Wszyscy wyrazili zdumienie dla pamieci (Juliana), dla
podziatu na rézne punkty i dla odpowiedzi na kazdy z nich, ale uznali,
ze argumentacja Marka z Efezu byla silniejsza niz Juliana”?®. Dzielenie
wszystkiego na punkty i podpunkty to metoda scholastyczna. Panowata
ona wtedy na Zachodzie, a Grecy woleli pozostawa¢ przy tradycyjnej me-
todzie wyktadu, podobnej to tej z okresu patrystycznego.

2 Tamze, V, 27, s. 288. Stowo ,,czysciec” (purgatorium). Grecy znali to pojecie. Syro-
poulos napisat je greckimi literami per”toapourgator...ou.

24 Tamze, V, 39, s. 292.

%5 S. Runciman, Teokracja bizantyjska, Warszawa 1982, s. 153.

26 Mémoires, VI, 15, s. 306.
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Po pewnym czasie uformowano grupe najlepszych teologéw greckich
i tacinskich w celu dalszej pracy nad rozbiezno$ciami w teologii, a chodzi-
o przede wszystkim o ,dodatek”, czyli Filioque. Mieli oni obradowa¢ trzy
razy w tygodniu. W grupie tacinskiej byt Cesarini, a w grupie greckiej byt
Marek Eugenikos z Efezu (VI, 22). Razem byto okoto dziesieciu oséb.

Debaty soborowe

Okazato sig, ze obok ustawienia tronéw, pojawita sie procedura wcho-
dzenia do sali obrad (VI, 26). Pojawit tez incydent: cesarz chcial wjecha¢
koniem do sali obrad (VI, 25). Pierwsza sesja rozpoczeta si¢ wedtug nasze-
go autora 6 pazdziernika, a wedtug innych Zrédet 8 pazdziernika (VI, 27),
a druga sesja odbyta sie 13 pazdziernika 1438 roku (VI, 29). Syropoulos
nie wspomina w tym Kkontekscie o Cesarinim (VI, 26), co nie oznacza,
ze nie byl on tam obecny. Pojawit sie na spotkaniu u patriarchy razem
z kilkoma innymi biskupami tacinskimi. Syropoulos nie podat ich nazwisk.
Byt tam takze kard. Firmano (VI, 30). Na trzeciej sesji (16 pazdziernika)
Cesarini przemawiat na temat Filioque (VI, 31). Wiadomo, ze byt to naj-
trudniejszy punkt w dialogu z Grekami obok prymatu papieza.

Nastepnego dnia (17 pazdziernika) w zakrystii Kosciota sw. Franciszka
odbyto sie spotkanie w mniejszym gronie. Syropoulos zapisal, ze w imie-
niu Grekéw przemawial tam Eugenikos z Efezu, a w umieniu tacinnikéw
kard. Cesarini (VI, 32). Wystepowat on takze na sesji szostej 25 pazdzier-
nika (VI, 35).

Godna uwagi propozycje wysunat Cesarini na dziesiatej sesji (11 li-
stopada): ,Julian stwierdzil, ze dekrety (soborowe) wprowadzily zakaz
dodawania nauki obcej i sprzecznej, ale nie zabraniaja dodawania jakie$
nauki prawdziwej albo jej wyjasnienia. Wyjasnienie nie jest dodatkiem
(prostheke). Poprosit nas, aby$my przestali dyskutowa¢ nad zakazem do-
dawania czego$ (do symbolu wiary), lecz abysmy przeszli do innego za-
gadnienia: czy nauka o tym, ze Duch Swiety pochodzi od Ojca i od Syna
jest prawdziwa czy fatszywa? Jesli uznamy ja za falszywa, to on sam przy-
zna, ze zwrot ,,od Syna (k toa Ufoa—Filoque)” jest rzeczywiscie dodatkiem.
Ale jesli ta nauka okaze sie prawdziwa, to zwrot ,,od Syna” bedzie wyja-
$nieniem”!. Stowo ,,dodatek” (prostheke, additio) byto uzywane w Ferrarze
i Florencji, gdy byta mowa o Filioque.

! Tamze, VI, 41, s. 338.
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Propozycja Julina byta oryginalna w tym sensie, ze dyskutanci nie
stawiali sobie pytania, jak jest naprawde: czy Duch Swiety rzeczywiscie
pochodzi od Ojca i Syna (a Patre Filioque), czy tylko od Ojca (a Patre),
lecz gubili sie papirusach: gdzie jest powiedziane ,,od Ojca”, a gdzie jest
powiedziane takze ,,od Syna” (Filioque lub et de Filio)? Efektem byto to,
ze Grecy trzymali sie najstarszych zapisow, gdzie jest forma ,,od Ojca”,
a tacinnicy posiadali duzo tekstéw, prawda, ze pdzniejszych, gdzie jest
forma ,,od Ojca i Syna”. Grecy chcieli pozostaé¢ na przy sformutowaniach
z pierwszych pieciu wiekéw, a pdzniejszych tekstéw nie znali i nie chcie-
li sie nimi zajmowaé. Grecka pozycje mozna okresli¢ jako statyczna,
a tacinska jako dynamiczng. Jedni i drudzy pamietali ogdlnie, ze for-
mute ,,od Ojca i Syna” wprowadzano w Hiszpani, ale nie analizowano
szczegotowo wyznan z tamtych czasow. Historycy wiedza, ze ta formuta
byta omawiana na synodach w Toledo w latach: 400, 589, 633, 638,
653, 675, 681. Formute ,,od Ojca i Syna” (a Patre et Filio) popierat krél
Reccared?, a potem cesarz Karol Wielki. Stopniowo ta wiasnie formuta
przyjeta sie na calym Zachodzie®. Chyba nie pamietano, ze papieze byli
temu przeciwni.

Sesja jedenasta w dniu 18 listopada dotyczyla tej wlasnie formuty.
Gléwnym dyskutantem ze strony Grekéw byt biskup Efezu, a ze strony
tacinnikéw — kard. Cesarini. Syropoulos napisat, ze jego wystapienia byly
liczne i diugie (VI, 42). Wedlug wydawcy wspomnien Syropoulosa byta
to jedna z trudniejszych sesji. Uczestnicy wyszli z niej bardzo zmeczeni.

W dniu 27 listopada odbyta sie sesja wyjatkowa. Delegaci z Galii pod-
chodzac do papieza, aby mu wreczy¢ list, przeszli obok cesarza, nie czynigc
gestu szacunku. Wywotato to oburzenie Grekéw (VI, 43). Papiez uspra-
wiedliwil ich zachowanie, co pogorszyto sytuacje. Nieco p6zniej urzadzo-
no ,sztuczne przeproszenie” cesarza (VI, 44). Ten szczego6t wskazuje, ze
nie bylo przyjaznej atmosfery pomiedzy Grekami a facinnikami. Wkrétce
obrady sie zatrzymaty, ale papiez i biskupi zachodni, w tym Cesarini, za-
checali Grekéw do dyskusji na temat pochodzenia Ducha Swietego. Grecy
nie mieli na to checi, ale pod wptywem cesarza wyrazili zgode, ale z po-
stanowieniem, ze ,dodatku (additio)” do Credo nie zaakceptuja. Trzeba
zrozumied¢, ze z ich punktu widzenia jawito sie to jako niemozliwe.

2 Denzinger, § 470 ; zob. J. Grzywaczewski, Filioque comme un probleme théologique,
«Vox Patrum» 2013 t. 59, s. 559-579.
3 J. Décarreaux, L'Union des Eglises au Concile FerrareFlorence, Chevetogne 1966.
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Obrady we Florencji (w 1439 roku)

Po kilku miesigcach postanowiono przenie$¢ obrady soborowe do
Florencji (VI, 46). Na pewno jednym z powoddéw byta epidemia. Wielu
Grekow, w tym Syropoulos, chcialo wréci¢ do kraju, ale cesarz na to sie
nie zgodzil. Miat on nadzieje, ze podpisanie unii zaowocuje pomoca mi-
litarng. Sytuacje Grekow komplikowalo to, ze obie ich grupy, koscielna
i cesarska, przebywaty w Italii na koszt papieza, sami bowiem z uwagi
na wojne nie mieli pieniedzy. Syropoulos wspominat o tym wielokrotnie,
wiedzac, ze Stolica Apostolska ponosita wielkie wydatki, a dla delegatow
greckich byto to upokarzajace.

Dyskusje w grupach

Papiez Eugeniusz IV wyruszyt do Florencji 16 stycznia 1439 roku,
a za nim ruszyli greccy delegaci. Przybyli na miejsce 7 lutego (VII,
34-36). Sesja wstepna odbyta sie 26 lutego. Mowe wstepna wygtosit
kard. Cesarini. Zaproponowal w imieniu papieza wznowienie dyskusji
na temat Filioque: trzy sesje robocze w kazdym tygodniu, kazda miata
trwac trzy godziny (VIII, 2 i 4). Cesarz zgodzil sie, aczkolwiek niechetnie,
i kilka sesji odbyto sie (VIII, 5). Syropoulos nie podat nazwisk uczestni-
kéw. W tym czasie pogorszyta sie sytuacja przy obronie Konstantynopola
(VIIL, 7-8). W dyskusjach nie byto postepu (VIII, 21). Papiez wyrazit
z tego niezadowolenie (VIII, 22).

W tym kontekscie odbyto sie spotkanie na szczycie: cesarza, patriar-
chy, tréjki kardynatéw tacinskich, w tym Juliana Cesarini oraz dziesieciu
biskupéw. Cesarini przeméwit w imieniu papieza ,,z wielkim znawstwem
i zapatem retorycznym”, ale w ostrych stowach zganit biskupéw greckich
za ich brak zaangazowania w dialog teologiczny oraz za rezygnacje ze
spotkan dyskusyjnych (VIII, 24). Syropolous, jak zwykle zachwycony for-
ma przemowy, zanotowat: ,Wystawiat papieza, a nas krytykowat za to, ze
nie dotrzymali$my niczego, co byto postanowione. Cesarz uznat za swoj
obowiazek odpowiedzie¢ na ten dyskurs, takze silac sie na elokwencje, ale
wygladat on tak jak ktos, kto biegnie obok rydwanu lidyjskiego™. Byto to
znane poréwnanie wyrazajace dysproporcje miedzy dwoma osobami.

4 Mémoires, VIII, 25, s. 412 ; zob. Mémoires, Introd., s. 28: «L’éloquence et la force dia-
lectique des orateurs latins le frappent et il en dit sans ambages son admiration : il souligne
méme, semble—t—il, la supériorité oratoire du cardinal Cesarini sur Jean VIII Paléologue».
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Niezaleznie od tego Syropoulos wyrazat na wielu miejscach uznanie
dla wiedzy teologicznej cesarza. Lista zarzutéw przeciw Grekom byta dtuga,
gdyz kardynat przemawiat dwie godziny, zapewne wliczajac w ten czas ttu-
maczenie na jezyk grecki (VIII, 25). Syropoulos podat tylko streszczenie jego
mowy, ale odnosimy wrazenie, ze uwazat zarzuty kardynata za stuszne, tym
bardziej, ze kilka razy sam pisal, ze Grecy tracg czas bezuzytecznie.

Na zakonczenie Cesarini wezwat Grekow do dyskusji. Cesarz potwierdzit
che¢ zawarcia unii z Zachodem i zaproponowat utworzenie komisji eksper-
téw: dziesieciu biskupow greckich i dziesieciu biskupdw tacinskich (VIII, 26).
W jej sktad, obok Marka, biskupa Efezu (przeciwnika unii) oraz Bessariona,
biskupa Nicei (zwolennika unii), wszedt Izydor, metropolita Rusi (zwolennik
unii). Byt to dawny przetozony zakonu w Konstantynopolu (VIIL, 27)°.

Patriarcha Jézef II wezwat do zawarcia unii z Rzymem dla dobra
Kosciota (kata oikonomian), nawet, jesli nie ma petnej zgody co do formu-
ty teologicznej (VIIL, 28). Teologowie greccy i facinscy opracowali deklara-
cje, ale jedni nie uznali deklaracji drugich (VIII, 30-43). Syropoulos opisat
debate nad tymi deklaracjami prowadzong na pi$mie, ale o Cesarinim nie
wspomniat. Mozliwe, ze nie bral on udziatlu w tym projekcie albo nasz
autor o tym nie wiedziat.

Mijat juz rok, jak Grecy przybyli do Italii, a postepu w negocjacjach
nie byto, szczegélnie w kwestii Filioque, do tego front turecki zblizat sie do
Konstantynopola. Biskupi byli zmeczeni, a cesarz chcial wraca¢ do kraju,
dlatego nalegat, aby za wszelka cene podpisa¢ unie z Zachodem. W tym kon-
tekscie odbylo sie kolejne spotkanie u cesarza w waskim gronie. Przybylo
trzech kardynatow. Przewodniczyt im Julian Cesarini. Obecny tam wysoki
urzednik grecki z Wenecji (despostes) powiedzial: ,Nie posiadam znajo-
mosci w tych kwestiach, ani nie mam zamiaru ich zgtebia¢, ale jesli mnie
pytacie, czy unia bedzie korzystna ze wzgledu na sprawy $wiatowe i ze-
wnetrzne, to odpowiem, ze moze mie¢ ona dla nas znaczenie wsprawach
praktycznych (eis ta pragmatika)®. Patriarcha Jézef Il wezwat biskupéw do
glosowania za unig ze wzgledu na dobro kraju (IX, 31 i 35).

Tak mysleli niektérzy dostojnicy greccy, chociaz wielu bylo takich,
ktorzy watpili w jej uzytecznos¢. Papiez nie byt zachwycony perspektywa

5 H.G. Beck, dz. cyt., s. 766: ,Im Jahr 1436 bekommt er die russische Metropole {iber-
tragen. In Florenz miiht er sich neben Bessarion um die Union und wird im Jahr 1439 wie
Bessarion Kardinal der Romischen Kirche*.

6 Mémoires, VIII, 25, s. 460.
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unii z motywéw pragmatycznych (IX, 30). Wkrétce potem zmart patriarcha
Jozef 11 (10 czerwca 1439 roku) i pochowano go we Florencji (IX, 38). Na
zawarcie unii nalegat cesarz, a wspierali go mocno Izydor metropolita Rusi
oraz Bessarion biskup Nicei (X, 1). Byto tez kilku innych zwolennikéw unii.

Redakcja bulli i finalizacja Soboru

Ciagle nie bylo zgody, gdy chodzi o pochodzenie Ducha Swietego,
nauke o czy$écu i prymat papieza. Latwiejsze byly kwestie liturgiczne.
W debacie na te tematy brat udziat Julian Cesarini (X, 2). W koncu Grecy
pod wptywem cesarza zdecydowali, ze nalezy przyja¢ formuty tacinskie?,
a dekret unijny trzeba przygotowa¢ w matym gronie, nie méwiac o tym
wszystkim delegatom. Tak uczyniono. Syropoulos wiedzial, ze w redakcje
dokumentu konicowego zaangazowany byt sam cesarz, mozliwe, iz takze
kard. Cesarini, ale nasz autor o tym nie napisat. Po grecku ten dokument
nazywa sie horos®, a po tacinie nazywano go bulla. Gdy dekret byt zredago-
wany, cesarz go podpisat jako pierwszy i wyznaczyt okres$lona grupe bisku-
pow oraz kazat im ztozy¢ podpis. Jedynym, ktéry nie podpisat byt Marek
Eugenikos, biskup Efezu. Inni, w tym Syropoulos, podpisali ze wzgledu
na postuszenstwo wobec wtadcy (X, 12-13). Potem ten dekret zostat pod-
pisany przez papieza Eugeniusza IV oraz biskupéw zachodnich (X, 15).
Tekst bulli unijnej podpisanej we Florencji jest dostepny w jezyku greckim,
facinskim i polskim®.

Z eklezjalnego punktu widzenia najwazniejsze byto stwierdzenie:
,Okre$lamy, ze $wieta Stolica Apostolska i Biskup Rzymu posiadaja
prymat (primatum) nad catym $wiatem?'?, a Biskup Rzymu jest nastep-
ca Swietego Piotra, ksiecia Apostotéw, gtowa catego Kosciola oraz oj-
cem i nauczycielem wszystkich chrzescijan”!!. Z teologicznego punktu

7 G. Ostrogorsky, Histoire de UEtat byzantin, Paris 1996, s. 584: «Toutes les questions
litigieuses furent résolues dans le sens romain».

8 W wydaniu francuskim Mémoires wyraz horos jest ttumaczony jako décret, s. 493, 497.

® A. Baron, H. Pietras (red.), Dokumenty Soboréw Powszechnych, t. 3, Krakéw 2003,
s. 458-478.

10 Nie wiadomo, jak odbierali taka teze Grecy, ktorzy wiedzieli, ze wtedy byl roz-
fam: dziatal papiez Eugeniusz IV i antypapiez Feliks V. Czy to nie podwazata zaufania do
papiestwa?

11 Bulla unii z Grekami (Laetentur caeli), § 17; A. Baron, H. Pietras (red.), dz. cyt.,
s. 475. Wtedy urzedowat jeszcze Feliks V. Po jego stronie stali biskupi polscy, dlatego nie
byto ich ani w Ferrarze, ani we Florencji.
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widzenia najwazniejsze bylo pochodzenie Ducha Swietego. Powiedziano
o tym w sposéb opisowy (§ 7-11), ale dodano, ze ,Filioque (ka” k toa
ufoa) jako wyjasnienie powyzszych stéow, stusznie i rozsadnie zostato
wlaczone do symbolu (wiary) z racji uwydatnienia prawdy i naglacej
wowczas potrzeby”!2. Ta potrzeba to nacisk ze strony kréla Reccareda
w kontek$cie polemiki antyarianskiej. Grecy podpisali przediozone im
formuty bez przekonania.

Formalnym zawarciem unii byta Msza $w. celebrowana w rycie ta-
cinskim w katedrze we Florencji w dniu 6 lipca 1439 roku. Kard. Julian
Cesarini odczytal tekst dekretu po tacinie, a Bessarion, biskup Nicei, po
grecku. Papiez uczestniczyt we Mszy, pozostajac na swym tronie (X, 16).
Cesarz Jan VIII zaproponowatl, aby na drugi dzien odprawi¢ podobne na-
bozenstwo w rycie greckim. Zaniesiono do papieza pismo w tej sprawie.

Po krotkiej dyskusji kard. Cesarini i kard. Firmano odpowiedzieli de-
legatom, ze nie znaja liturgii greckiej. Natychmiast metropolita Rusi, ktéry
tam byt, omoéwil w obecno$ci papieza i innych duchownych liturgie grec-
ka. Jego wyjasnienie uzupetnit biskup Nicei. Odbyta sie krétka narada, po
czym dano Grekom taka odpowiedz: ,Jesli kto§ z waszych duchownych
przyjdzie i prywatnie odprawi w sali wasza liturgie, to papiez bedzie mégt
ja zobaczy¢. Jedli tego nie chcecie, to wyznaczcie dzien, w ktérym celebru-
jecie tam wedltug waszych zwyczajow tam, gdzie jeste$cie. Wtedy przyjda
tam dwaj lub trzej kardynatowie [...]. Gdy przyjda i zobacza waszg litur-
gie, i gdy nas poinformuja, ze uklad waszej Mszy im odpowiada, to my
damy pozwolenie, aby ja odprawié¢ publicznie”®.

Zdumiewajaca to odpowiedz!4, zwazywszy, ze poprzednio dyskuto-
wano na liturgig grecka (X, 2). To jest ostatnia wzmianka Syropoulosa
o Cesarinim. Razem z kard. Firmano byl on tylko przekazicielem decyzji
papieza. Dostojnicy greccy odebrali powyzsza odpowiedz jako obrazliwg
i cesarz wycofal swa propozycje odprawienia greckiej liturgii (X, 17). Mimo
to cesarz polecit wpisa¢ imie papieza na dyptykach liturgicznych (X, 19).
Papiez wyznaczyl Grekom odpowiednig sume pieniedzy na powrét do
Grecji (X, 25). O ile wiadomo, wszyscy szczesliwie wrécili. Syropoulos
dopiero kilka lat p6zniej opublikowat swoje wspomnienia.

12 Tamze, § 12; A. Baron, H. Pietras (red.), dz. cyt., s. 470-471.

13 Mémoires, X, 17, s. 502.

14 Wczeséniej pojawita sie sugestia, aby w tym samym dniu odprawi¢ Msze w rycie fa-
cinskim i greckim (X, 11), ale potem nie wracano do tego pomystu.
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Zakonczenie

Zasygnalizowali$my wypowiedzi Syropoulosa dotyczace kard. Juliana
Cesariniego. Wyglosit on wiele przemdéwien po tacinie. Syropoulos podzi-
wial kunszt wymowy, ale musiat czekaé, az ttumacz przetozy na greke
wypowiedziany fragment. Syropoulos robit notatki, a potem, na podstawie
tego, co zapamietal i zanotowat, sporzadzat zapis, nadajac mu okreslong
forme literacka. To powoduje, ze znamy tre$¢ wypowiedzi Juliana, ale nie
mamy zadnego zdania zapisanego doktadnie tak, jak on je wypowiedziat.
W ten sposéb wypowiedzi biskupéw greckich docieraly do biskupéw ta-
cinskich. Znali oni jezyk grecki w tym sensie, ze potrafili siega¢ do stéw
kluczowych w Biblii i dziet teologicznych, ale nie rozumieli wystarczajaco,
gdy méwiono po grecku.

W zapiskach Syropoulosa znajdujemy jakby portret Cesariniego. Mozna
go uzna¢ za reprezentanta swojego $rodowiska i epoki. Jako arystokrata
miat wszystko, co ,ten $wiat” mogt da¢. Posiadat duze zdolno$ci umysto-
we i odpowiednie wyksztatcenie, talent retoryczny mégt mie¢ z natury, ale
potem go rozwingt pod kierunkiem nauczycieli. Pochodzenie z wysokich
sfer dawato mu dostep do najwyzszych urzedéw i funkcji. Kosciét w éweze-
snej Europie stanowit niewatpliwie ,,jakgs” potege, lecz dzialania Jana Husa
w Czechach (zm. 1415 roku) i roztam w Bazylei (1431 roku) zapowiadat
kryzys, co ujawnito sie pdznej przez wystapienie Lutra (1517 roku).

Cesarini byt czlowiekiem wierzacym. Jak wszyscyludzie w Sredniowieczu
postrzegat $wiat jako kosmos, czyli zwarta, logicznie ustawiona strukture.
Nikt nie miat watpliwos$ci, ze $wiat jest stworzony przez Boga i wszystko
w nim funkcjonuje zgodnie z Jego wola. Wszelka wiedza, jaka potrzebna jest
ludziom do dobrego zycia oraz zbawienia, jest objawiona w Biblii Starego
i Nowego Testamentu. Tam jest cala Prawda, a jej wyktadowca i strézem
jest katolicki i apostolski Kosciol, ktérego widzialng gtowa z ustanowienia
Bozego jest Biskup Rzymu, czyli papiez. On posiada najwyzszy autorytet we
wszystkich sprawach, nie tylko religijnych. Nawet krél, gdy przychodzit na
audiencje, to musiat dopetni¢ osculum pedis'®, a papiez zwracat sie do niego
,Umitowany Synu”, co nie wykluczato oficjalnych tytutéw. Cesarz Jan VIII
i patriarcha Jozef II zostali zwolnieni z tego osculum podczas spotkania z pa-
piezem w Ferrarze (IV, 32).

15 K. Wirth, Imperator pedes papae osculatur, w. Festschrift fiir H. Keller, Darmstadt
1963, s. 175-221.
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Taka postawa sprawiata, ze dyskusja nad sprawami dogmatycznymi
polegata na prezentacji doktryny oraz jej wyjasnieniu, natomiast nie wcho-
dzity w gre zmiany. Cesarini mégt w nieskoriczonos¢ rozprawiaé¢ na tematy
teologiczne, ale po to, by oswieci¢ btadzacych. Sformutowanie inne niz to,
ktére byto przyjete w dogmatyce katolickiej, nie mogto by¢ uznane za po-
prawne. Tragizm spotkania w Ferrarze i Florencji polegat na tym, ze Grecy
posiadali taki sam poglad w tej sprawie. Dla nich nietykalna swietos$¢ stano-
wita Biblia oraz orzeczenia pierwszych pieciu Soboréw, od Nicei (325 rok)
do Chalcedonu (451 rok). To byto dobre, co zawierato sie w korpusie uzna-
nych dokumentéw, a co nie miescito, stanowito herezje. Dlatego, gdy na
obu zgromadzeniach soborowych (Ferrara i Florencja) pojawita sie sprawa
Filioque, to Grecy nie widzieli powodu, by nad tym dyskutowac¢.

Pod naciskiem cesarza podpisali oni tacinskie formuty, ale gdy wré-
cili do kraju, to wstydzili sie o tym mdéwié. Syropoulos opisuje, ze ludzie,
w tym duchowni, uciekali od nich jako zanieczyszczonych przez kontakt
z tacinnikami (XII, 8-9). Syropoulosa nie wpuszczono do Hagia Sophia,
aby wziat udzial w nabozenstwie (XII, 1). Takich przypadkéw byto wiecej.
Usprawiedliwienie, ze kto$ podpisal formute soborowa tylko ze wzgledu
na postuszenstwo wobec cesarza ludzi, nie przekonywato. Syropoulos na-
pisat: ,B6g zniszczy to, co pozornie wydaje sie unia, a rzeczywistosci nig
nie jest”'%. Nieche¢ do Zachodu byta wielka. Krazylo nawet powiedzenie:
lepszy turban turecki niz tiara papieska'’.

Kard. Cesarini, méwigc wspoéiczesnym jezykiem, zrobit wielka kariere,
ale karierowiczem nie byt. Jak dato sie zauwazy¢, na Soborze robit wszyst-
ko, co byto mozliwe dla osiggniecia porozumienia z Grekami. Na pewno
rozumiat, ze akt, zwany unig, byt ceremonig sztuczna i — by¢ moze — oba-
wiat sie, ze to wszystko nie przyniesie pozytku. Ale chciat zosta¢ wiernym
Kos$ciotowi i swojej misji. Nawet, gdy widzial trudno$ci w kwestiach teo-
logicznych, to miat nadzieje, ze unia bedzie pomoca w relacjach miedzy
Zachodem a upadajacym Cesarstwem.

Mozliwe, ze przy$wiecala mu wizja zblizenia Grecji do Zachodu
w dziedzinie religijnej, politycznej i kulturowej. Dlatego, nie zrazajac
sie postawa biskupéw greckich, podjat — w porozumieniu z papiezem
— dziatania w celu urzadzenia wyprawy wojennej do Konstantynopola. To

16 Mémoires, XII, 18, s. 574.
17 N.H. Baynes, H.L. Moss, Bizancjum. Wstep do cywilizacji wschodniorzymskiej, War-
szawa 1974, s. 285.
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miasto, pograzone w ruinach, byto ciagle stolicg kultury antycznej (grec-
kiej i rzymskiej) oraz symbolem cywilizacji chrzescijanskiej. Cesarini za-
checit kréla Wiadystawa III Jagielloticzyka, wtadce Polski i Wegier, do ata-
ku na Turkéw. Wtadystaw!®, mimo iz biskupi polscy pozostawali po stronie
antypapieza Feliksa V, przychylit sie do tej propozycji i ruszyt na pomoc
Grekom. Kard. Cesarini zostal na froncie, chcac doda¢ otuchy rycerzom,
a moze i pomoc krélowi w pertraktacjach, gdyby takie prowadzono.

Niestety, armia turecka okazata sie silniejsza. ,Krucjata podjeta za na-
mowa papieza i jego legata Giuliano Cesariniego przez Wtadystawa III
Warnenczyka (1424-1444), krdla Polski i Wegier, zakonczyta sie kleska
w bitwie z Turkami osmanskimi pod Warna 10 listopada 1444 roku.”?®.
Zginal na polu walki miody krél Wiadystaw oraz jego doradca Julian
Cesarini. Obaj mogli powiedzie¢, padajgc pod ciosem miecza: walczyliSmy
o stuszng sprawe. H.W. Hassing napisat: , Fatalny wynik bitwy pod Warna
rozstrzygnal o losach Grecji”?°. Ta wyprawa znacznie ostabita Polske.

Papiez Eugeniusz IV zmart w 1447 roku. Jego nastepca, Mikotaj V, nie
patrzyt na Grecje przez pryzmat nieudanej unii. Ogtosit krucjate. Udato sie
skierowa¢ do Konstantynopola dziesie¢ statkow wojennych, ale nie zdazy-
ty one przyby¢ przed kapitulacja stolicy. Izydor, wielki entuzjasta tagcznosci
Grecji z Zachodem, wypedzony z Rusi, przybyt do Konstantynopola i do-
prowadzit w 1452 roku do ogloszenia w Hagia Sophia unii zawartej we
Florencji. Sam przewodniczy! tej ceremonii. Ale ,to tylko wzmoglo ktétnie
i wywotato gniew w miescie”?!.

Wiekszos¢ spoleczenstwa greckiego odrzucata mysl o unii. Wielkie
bylo uprzedzenie Grekéw w stosunku do Zachodu, gtéwnie z powodu
IV wyprawy krzyzowej (1204 rok). Réznice teologiczne byly znaczne, a po-
moc militarna miata charakter bardziej symboliczny niz realny. Politycy,
zapewne nie wszyscy, proponowali juz wczes$niej wycofanie sie z walki
obronnej i ,dobrowolne” wejscie do tworzacego sie panstwa tureckie-
go, aby istnie¢ nadal jako (w miare) autonomiczna republika. Cesarz byt
temu przeciwny. Kapitulacja stolicy nastapita w dniu 23 maja 1453 roku.
Pdézniej Grecy utracili wszelkie prawa w polityce i administracji kraju, ale
zachowali mozliwo$¢ wyznawania wiary chrzescijanskie;.

18 Popierat metropolite Izydora w krzewieniu Unii Florenckiej w Polsce.
19 K. Dopierata, Historia Papiezy, Poznan 1996, s. 273-274.

20 H.W. Haussig, Historia kultury bizantyjskiej, Warszawa 1969, s. 405.
21 D. MacCulloch, Christianity, Oxford 2009, s. 493.
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STRESZCZENIE

W oparciu o wypowiedzi Syropoulosa naszkicowali$my portret kard. Juliana
Cesariniego. Byt on najblizszym wspdtpracownikiem papieza Eugeniusza IV
i odgrywat gtéwna role na Soborze w Ferrarze i we Florencji. Byt zwolenni-
kiem unii z Kosciotem greckim. Syropoulos uczestniczyt w wielu spotkaniach
soborowych, gdzie miat okazje stucha¢ wystapien Cesariniego. Podziwiat
jego erudycje i kunszt oratorski. Chociaz byt przeciwnikiem unii, to wyrazat
sie o Cesarinim z wielkim szacunkiem. Cesarini zainicjowat wyprawe wojsko-
wa w obronie Konstantynopola. Zginat w bitwie pod Warna (1444 rok) razem
z krélem Wtadystawem 11l Jagiellonczykiem.

Stowa kluczowe: Syropoulos, Florencja, Cesarini, unia

ABSTRACT

Based on Syropoulos’ Memoires, we have sketched a portrait of Cardinal
Julian Cesarini. He was the closest collaborator of Pope Eugene IV and
played a major role at the Council of Ferrara and Florence. He was a sup-
porter of union with the Greek Church. Syropoulos attended many council
meetings, where he had the opportunity to listen to Cesarini’s speeches. He
admired his erudition and oratorical skill. Although he was an opponent of
the union, he has always spoken of Cesarini with great respect. Cesarini ini-
tiated a military expedition to defend Constantinople. He died in the Battle
of Varna (1444) together with King Wtadystaw Il Jagiellon. Cesarini passed
to history as a great figure in religion and politics.

Key words: Syropoulos, Florence, Cesarini, union



KATARZYNA PARZYCH-BLAKIEWICZ

Uniwersytet Warmirisko-Mazurski
ORCID: 0000-0002-7965-9064
e-mail: kaparz@uwm.edu.pl

PRZYWODZTWO W KOS',CIELE ]
W PERSPEKTYWIE PROFILU SWIETOSCI
KARD. STANISEAWA HOZJUSZA

Kard. Stanistaw Hozjusz urodzit sie w Krakowie w 1504 roku. Zdobyt
wyksztatcenie humanistyczne w Akademii Krakowskiej i prawnicze
w Bolonii i Padwie. W obliczu zagrozenia protestantyzmem skoncentro-
wat swoje wysitki intelektualne na zgtebianiu teologii i zaangazowat sie
osobiscie w obrone katolicyzmu, jako hierarcha koscielny. Na kaptana
zostal wyswiecony w 1543 roku, a na biskupa w 1549 roku i otrzymat
wtedy biskupstwo chelminskie. W 1551 roku zostal przeniesiony na sto-
lice biskupig na Warmii. W 1561 otrzymat godno$¢ kardynalska od pa-
pieza Pawta IV. W latach 1562-1563 byt legatem papieskim na Soborze
Trydenckim (jedynym nie-Wtochem), zasiadajac wsréd kierujacych so-
borem Trydenckim. Zmart w Rzymie w 1579 roku, zostal pochowany
w bazylice Matki Bozej na Zatybrzu, ktéra byta wéwczas jego Kosciolem
tytularnym?.

Celem podjecia refleksji nad kwestia przywodztwa we wspotcze-
snym Kosciele, w oparciu o zrédta hozjanskie (czyli obejmujace pi-
sma kard. Hozjusza oraz opracowania dotyczace jego zycia na pod-
stawie $wiadectw historycznych i korespondencji), jest wytonienie

! Dane biograficzne na podstawie: J. Wojtkowski, Czynnosci religijne Stanistawa Hozju-
sza w diecegjach: chetmiriskiej i warmiriskiej 1549-1569, w. S. Achremczyk, J. Guzowski,
J. Jezierski (red.), Kardynat Stanistaw Hogzjusz (1504-1579). Osoba, mysl, dzielo, czasy,
znaczgenie, Olsztyn 2005, s. 77-97; A. Szorc, Rola dziejowa kardynata Stanistawa Hozjusza,
w. S. Achremczyk, J. Guzowski, J. Jezierski (red.), dz. cyt., s. 99-111.
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i naszkicowanie cech wzoru $wietosci dla oséb wspodtczesnie sprawuja-
cych wtadze w Kosciele. Kard. Stanistaw Hozjusz jest wybitna postacia
europejskiego i polskiego renesansu?, a takze kandydatem na oltarze
Panskie, co sktania do préby odczytania w jego zyciu i osobie cech przy-
wodcy, aktualnych w kazdej epoce.

Trwajacy proces beatyfikacyjny kard. Stanistawa Hozjusza sktania
do tego, aby spojrze¢ na te osobe i owoce zycia doczesnego z perspek-
tywy eklezjologii po Soborze Watykanskim II, podkreslajacej historio-
zbawczy sens Kosciota, gdzie celem jest zbawienie kazdego czltowieka,
a zalozeniem wierno$¢ Tradycji oraz uwzglednienie warunkow antro-
pologicznych i kulturowych danej epoki i miejsca. To spojrzenie tworzy
perspektywe do analizy danych historycznych, prowadzac do naszki-
cowania hagiologicznego profilu Kardynata jako hierarchy ko$cielnego
odpowiedzialnego przed Bogiem za przekazanie wiernym czystej wia-
ry i troszczacego sie o zbawienie wiernych. W uzyskanym wizerunku
etycznym Kardynata mozna dostrzec jego mito$¢ do Kosciota, znamio-
nujaca dojrzatg cnote mitosci Boga i blizniego. Jako biskup warminski,
legat papieski i uczestnik Soboru Trydenckiego, kard. Hozjusz ujaw-
nit cechy przywddcy koscielnego charakterystyczne dla $wiatobliwego
chrzescijanina.

Dla Kosciota wszystkich epok zagadnienie przywddztwa powigzane-
go z charyzmatem $wietosci jest istotne. Stad spojrzenie na osobe i dzie-
fo Hozjusza pod katem odnalezienia cech koscielnego lidera, stanie sie
przyczynkiem do dalszych badan nad charyzmatem $wieto$ci Kardynata,
a takze wsparciem we wdrazaniu zasady mitosci do Kosciota w formacji
chrzescijanskiej i intelektualnej przysztych elit koscielnych. Pragniemy
przyjrze¢ sie temu watkowi profilu swietosci kard. Hozjusza, odpowia-
dajac na pytania: Jakiego przewodzenia potrzebuje Kosciét dzisiaj? oraz:
Na ile i w jakim zakresie profil $wietosci stugi Bozego kard. Stanistawa
Hozjusza odpowiada tym wymogom eklezjalnym? Poszukujac odpowie-
dzi na te pytania, w pierwszym punkcie sg zarysowane cechy przywodz-
twa koscielnego wymagane w naszej epoce, za$ w drugim profil §wieto$ci
kard. Hozjusza w odniesieniu do koncepcji przywddztwa naszkicowanej
w punkcie pierwszym.

2 Zob. J.A. Kalinowska, Stanistaw Hogzjusz jako humanista 1504-1579. Studium z dzie-
jow kultury renesansowej, Olsztyn 2004.
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Cechy przywodztwa w Kosciele

Przywddztwo w Kosciele jest rozpatrywane z punktu widzenia zrédet
teologicznych oraz z uwzglednieniem osiagnie¢ nauk spotecznych?.

W Zrédtach biblijnych lider wspolnoty chrzescijanskiej powinien na-
$ladowa¢ Stowo Wcielone, w mys$l zasady ,,nie przyszedtem po to, aby Mi
stuzono, lecz aby stuzy¢” (zob. Mt 20, 28). Przywodca w Kosciele musi
mie¢ dobre przygotowanie teologiczne oraz zdolno$¢ inspirowania innych
i zachecania ich do czynnego i kreatywnego uczestnictwa w zyciu Kosciota.

Sw. Pawel wymienia cechy ludzkie, ktére powinien rozwija¢ kazdy
chrze$cijanin. Sa to: uczciwos¢, pokora i prawo$é (por. Ef 4, 1-2; Flp 4, 8).
Dobry przywdédca udziela wsparcia w rozwijaniu tych cech ludzkich. Dlatego
powinien mie¢ wysokie kompetencje komunikacyjne i organizacyjne.

Ko$ciot funkcjonuje dzi$§ w spoleczenistwie obywatelskim, w ktérym
wyrdznia sie trzy typy przywédztwa:

1 - typ ,co”. Tu liczg sie wyniki, efekty, a wiec wszystko jest podpo-
rzadkowane temu celowi. Przywddca zarzadza ,zasobem ludzkim”, aby
osiagnac cel.

2 — typ ,jak”. Tu liczy sie zasieg oddzialywania, popularnos¢, celem
jest uksztattowanie dobrego wizerunku. Przywdédca dba o formy, aby prze-
kona¢ do siebie, zdobywa publicznosé.

3 — typ ,,dlaczego”. Tu liczy sie tozsamo$¢ i ideaty. Przywodca inspiruje
do kreatywnosci i wspotpracy. Ten typ nalezy uznac¢ za wlasciwy dla Kosciota.

Dobry przywddca koscielny opiera swoja aktywnos¢ lidera na nasla-
dowaniu Jezusa Chrystusa i przywigzaniu do Niego oraz na statej relacji
z Duchem Swietym. Jego intencja jest postepowanie zgodne z natchnie-
niami Bozymi, aby kierowa¢ sie wola Boza przy podejmowaniu decyzji
dotyczacych dziatalnosci Kosciota.

Wedtug zrédet patrystycznych i wspotczesnego Magisterium, istotne
jest zarzadzanie Kosciotem w duchu synodalno$ci. Oznacza to stuchanie
i wspolprace z innymi hierarchami koscielnymi, a takze Ludem Bozym.

3 Tre$¢ zawarta w punkcie pierwszym jest zaczerpnieta z wyktadu o. prof. Martina Carba-
jo Nufieza, profesora Papieskiego Uniwersytetu ,,Antonianum” w Rzymie, specjalisty w zakresie
katolickiej nauki spotecznej, wygtoszonego na miedzynarodowej konferencji naukowej Il Car-
dinale Stanislao Osio — teologo, umanista, diplomatico e candidato all’altare (6-8 maja 2024,
Papieski Uniwersytet Gregorianski w Rzymie); prelekcja zaprezentowana wspoélnie z Katarzyna
Parzych-Blakiewicz La lidership nella Chiesa nella prospettiva del carisma di santita del Cardinale
Stanislao Osio. Zagadnienie przywddztwa w Kosciele jest kompleksowo opracowane w artykule
o. Carbajo El liderazgo en la Iglesia, ,,Forum Teologiczne” 2024 t. 25 (w druku).
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Wedtug papieza Franciszka przywodztwo w Ko$ciele wymaga elastyczno-
$ci: czasem biskup idzie na przedzie, a czasem za ludem. Autorytet polega
na tym, ze przywoédca potrafi by¢ nauczycielem i uczniem.

Kard. Stanistaw Hozjusz,
wzdr inspirujacego przywddcy

Stuga Bozy kard. Stanistaw Hozjusz pozostawit po sobie dzieta, ktore
trwajg do dzi$. Sa to: traktaty teologiczne i ateneum teologiczne. Gtéwne
dzieta pismienne Hozjusza to: Chrzescijariskie wyznanie wiary katolickiej (wy-
danie krakowskie czesci pierwszej z 1553 roku, wydanie mogunckie catosci
w 1557 roku, a jego wspoélczesny przekiad polski bpa Juliana Wojtkowskiego
z 1999 roku), Ksiega o Jasnym a Szczyrym Stowie Bozym (1558, opracowa-
nie polskie Mirostawa Korolki, 1999), Odparcie przedtozen Brencjusza. O uci-
snionym Stowie Bozym (wydanie koloniskie z 1560 roku, wspdtczesny prze-
ktad polski J. Wojtkowski, 2001), Dialog o kielichu (Dilingae, 1558, opra-
cowanie polskie M. Korolki, 2003), a takze: Akta z braniewianami (1564),
Cenzura albo rozsqdek (1569). W zbiorze zrédet hozjanskich jest takze ko-
respondencja, ktéra obejmuje 12 tysiecy listow adresowanych do Hozjusza
i wystanych przez niego* Natomiast ateneum teologiczne zatozone przez
Hozjusza, w ciggu dziejéw ulegato przeksztaiceniu od gimnazjum braniew-
skiego®, przez seminarium duchowne®, akademie’, do wydziatu teologiczne-
g0 W uniwersytecie.

4 A. Szorc, Rola dziejowa kardynala Stanistawa Hozjusza, s. 110.

5J. Obtak, O poczqtkach Kolegium Jezuickiego i Seminarium Duchownego w Braniewie,
»Studia Warminskie” 1968 t. 5, s. 5-41; H. Gulbinowicz, Geneza konstytucji Hozjanskich Semi-
narium Duchownego w Braniewie, ,,Studia Warminskie” 1968 t. 5, s. 43-65; L. Piechnik, Kon-
wikt szlachecki w Braniewie (1565-1600), ,,Studia Warminskie” 1968 t. 5, s. 89-110; Kolegium
Jezuickie w Braniewie zostato erygowane 21 sierpnia 1565 roku. Pierwszy nazwy ,Hosianum”
uzyt Kardynat w odniesieniu do fundacji szkét jezuickich w Braniewie, w 1566 roku, a nastep-
nie nazwy tej uzyto 18 maja 1818 roku, w odniesieniu do powotanego przez wiadze pruskie
,Liceum Braniewskiego”; A. Szorc, Rola dziejowa kardynata Stanistawa Hozjusza, s. 102.

6 A. Szorc, Wyzsze Seminarium Duchowne ,Hosianum”. Zarys dziejéw, Olsztyn 1995;
A. Kopiczko, Seminaria duchowne w Polsce. Spdr o pierwszeristwo, w. A. Kopiczko, P. Rab-
czynski (red.), Cor dioecesis — 450 lat Warmirnskiego Seminarium Duchownego ,,Hosianum”
(1565-2015), Olsztyn 2015, s. 45-63; A. Szorc, Seminarium Duchowne w Braniewie w latach
1565-1780, w. A. Kopiczko, P. Rabczynski (red.), dz. cyt., s. 65-85; A. Szorc, Seminarium
papieskie w Braniewie, w. A. Kopiczko, P. Rabczynski (red.), dz. cyt., s. 87-93.

7J. Obtak, Akademia braniewska, w. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski (red.),
Encyklopedia katolicka, t. 1, Lublin 1973, kol. 209-210.
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Wyrazisty autorytet koscielny

Kard. Hozjusz bronit tradycji koscielnej w dzietach teologicznych,
w napomnieniach oraz konfrontacjach z hierarchami ko$cielnymi i $wiec-
kimi. Domagat sie, aby sprawy spoteczne byly podporzadkowane wierze.
Cechowata go stanowczo$¢ w obronie katolicko$ci, brak pobtazliwosci dla
tego, co jest przeciwne wierze katolickiej i Kosciolowi®. Kategorycznosé
wynikata z troski o zbawienie ludzi. ,,Byt przekonany, ze poza Ko$ciotem
katolickim nie ma zbawienia i wszyscy innowiercy skazuja siebie na po-
tepienie wieczne”®. Miat bystry umyst do tego, aby atrakcyjnie ttumaczy¢
prawdy wiary?©.

Kard. Hozjusz uczestniczyt czynnie w obradach Soboru Trydenckiego,
dlatego jest nazwany wspéttwédrca odnowy i reformy Kosciota katolickie-
go!l. Pozwala to postrzegaé go jako autorytet teologiczny, aktualny wspot-
cze$nie z racji trwatosci depozytu wiary. Jego liczne dzieta teologiczne,
nowatorskie na 6wczesne czasy'?, byly znane w Europie®3. Sa takze wspot-
cze$nie studiowane i opracowywane!#,

8 A. Szorc, Rola dziejowa kardynata Stanistawa Hozjusza, s. 100.

°Tamze, s. 104.

10Tamze, s. 105-106.

11J. Mattek, Kardynat Hozjusz i ksigze Albrecht Pruski, w. S. Achremczyk, J. Guzowski,
J. Jezierski (red.), dz. cyt., s. 43.

120. prof. Henryk Damian Wojtyska stwierdza, ze Hozjusz wypracowal nowa wizje
teologii; zob. H.D. Wojtyska, Hozjusz w kregu humanistéw rzymskich w latach 1558-1560,
w. S. Achremczyk, J. Guzowski, J. Jezierski (red.), dz. cyt., s. 113.

13 Dziela Hozjusza byly napisane po lacinie, jeszcze za zycia Kardynata ttumaczono
na jezyk polski, niemiecki, francuski (zob. J. Wojtkowski, Wydziat Teologii Uniwersytetu
Warminsko—Mazurskiego w Olsztynie, s. 85, 90, 93), angielski (zob. C.E. Calma, Stanistaw
Hozjusz jako patron i protektor elzbietanskich rekuzantéw, w. T. Garwolinski (red.), Iubi-
laeum Warmiae et Bibliothecae. Wybrane zagadnienia dotyczqce 550. rocznicy przylqczenia
Warmii do Polski i 450. rocznicy istnienia Biblioteki ,,Hosianum”, Olsztyn 2016, s. 28).

14 Bibliografia przedmiotowa dotyczaca kard. Stanistawa Hozjusza jest obszerna.
Irena Makarczyk wymienia: wydawnictwa zwarte (40), artykuly w czasopismach nauko-
wych (81), artykuty popularno-naukowe drukowane w czasopismach i dziennikach (52),
artykuly popularno-naukowe drukowane w ,Warminskich Wiadomosciach Diecezjalnych”
(WWD) w latach 1970-2004 (57), artykuty popularno—naukowe drukowane w ,Postancu
Warminskim, czyli Kalendarzu Maryjnym” w latach 1970-2004 (70), artykuty w biuletynie
informacyjnym postulatorskiego o$rodka studiéw (32), biogramy w stownikach i encyklo-
pediach (14), prace magisterskie i licencjackie przechowywane w formie maszynopisu (3),
zakladajac, ze nie jest to wykaz kompleksowy i obejmuje bibliografie do 2004 roku; zob.
1. Makarczyk, Bibliografia ,,hozjaniska” (1970-2004), w. S. Achremczyk, J. Guzowski, J. Je-
zierski (red.), dz. cyt., s. 387-411.
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Trwalo$¢ dziet

Kard. Hozjusz byt biskupem diecezjalnym, a w historii zapisat sie tez
jako zatozyciel jednej z najstarszych w $wiecie akademii teologicznych?'®,
ktorej tradycja rozwija sie do dzi$ w dziatalnosci seminarium duchowne-
go w Olszynie'® i wydziatu teologicznego, bedacego czesciag Uniwersytetu
Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie!”. Trwanie i rozw6j dziet zapoczat-
kowanych przez kardynata pie¢ wiekéw temu pozwala stwierdzié, iz ini-
cjatywa ta juz u swych poczatkéw miata potezny potencjal dobra ekle-
zjologicznego i spotecznego. Kardynat byl wykonawca polityki koscielnej
w swojej diecezji, wprowadzajgc reformy soborowe!®. Pisat listy pasterskie,
w ktérych pouczat diecezjan, aby zachowywali dyscypline sakramentalng
w postawie postuszenstwa papiestwu'®. Dbat o dyscypline w zyciu religij-
nym duchowienstwa, aby dawato dobry przykiad zycia chrzescijanskiego.
Troszczyt sie o systematyczne ksztalcenie miodziezy?, a przez to dbajac
o rozwdj i jako$¢ moralng oraz religijna spotecznosci koscielnej i narodu.

Wyrazisto$¢ w obronie wiary

W szerszych kregach, poza diecezja, Hozjusz wykazywat odwage w na-
pominaniu innych przywédcéw koscielnych (np. bpa chetminskiego)?!. Nie

15 Obok Kolegium w Messynie (1548), Kolegium Germanicum (1552), Konwiktu w Co-
imbrze (1556), Seminarium Romanum (1564), Seminarium Nobilium w Mediolanie (1564);
zob. K. Puchowski, Konwikt szlachecki Hozjusza a instytucje wychowawcze Jezuitéw w Euro-
pie, w. S. Achremczyk, J. Guzowski, J. Jezierski (red.), dz. cyt., s. 313-320.

16 Ks. Alojzy Szorc stwierdza, ze seminarium duchowne ,Hosianum” w Olsztynie
W prostej linii wywodzi si¢ od uczelni jezuickich w Braniewie”; A. Szorc, Rola dziejowa
kardynata Stanistawa Hozjusza, s. 102.

17.J. Wojtkowski, Wydzial Teologii UWM w Olsztynie, ,Studia Warminskie” 2002
t. 39, s. 441-470; A. Parol, Wydzial Teologii UWM w latach 1999-2011 w $wietle ,,Warmiriskich
Wiadomosci Archidiecezjalnych”, w. A. Kopiczko, P. Rabczynski (red.), dz. cyt., s. 467-470.

18 .. Mezzadri, Religione politica nel ,,gran theatro del mondo”: Zaccaria Dolfin e Stanislao
Osio a Vienna ped la ripresa del Concilio di Trento, w. S. Achremczyk, J. Guzowski, J. Jezierski
(red.), s. 54-57; J. Wojtkowski, Czynnosci religijne Stanistawa Hozjusza w diecezjach: chetmiriskiej
i warmiriskiej 1549-1569, s. 90; A. Szorc, Rola dziejowa kardynata Stanistawa Hozjusza, s. 101.

19 J. Wojtkowski, Czynnosci religijne Stanistawa Hogzjusza w diecezjach: chelminskiej
i warmiriskiej 1549-1569, s. 81-82.

20 Na wlasny koszt ksztalcit 20 chlopcéw w szkole w Elblagu (zob. J. Wojtkowski,
Czynnosci religijne Stanistawa Hozjusza w diecezjach: chetminiskiej i warmiriskiej 1549-1569,
s. 78-79), a do szkoty sprowadzit katolickich nauczycieli (zob. tamze, s. 81).

21 Tamze, s. 79-80.
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powiodta sie jego misja nuncjusza papieskiego w Wiedniu, gdyz uchodzit
on za mato taktownego, ostro stawiajacego sprawy i przez to zrazajacego
do siebie innych?2. Ze swoja surowos$cia nie mitygowat sie nawet przed
papiezem?, zas$ ,cierpkimi” stowami napominat takze krola%*. Byt wyrazi-
sty w przekazywaniu swoich opinii i sugestii, co wigzato sie z tym, ze nie
znosit sprzeciwu. Ks. Alojzy Szorc — hozjanista — stwierdza, ze Hozjusz ,nie
potrafit utrzymac sie w ryzach uktadnosci dyplomatycznej. On nawet wo-
bec papieza Pawta IV, ktérego sie wszyscy panicznie bali, potrafit w spo-
sOb prosty i mocny przedstawi¢ swoj punkt widzenia”?®, Luigi Mezzadri
za$ twierdzi, ze Hozjusz uczestniczyt w dyskursie politycznym jako roz-
wazny dyplomata i sumienny polemista, ale zachowujac postawe stuzby
Ewangelii?¢. Kardynat stuzyt Ko$ciotowi jako pasterz, a nie polityk?’. Nie
wykazywat sktfonnosci do konformizmu, miat jednak ,instynkt eklezjalny”,
co objawialo sie tym, ze cho¢ dostrzegat btedy w decyzjach hierarchow
koscielnych, to jednak skupiat sie na ,,obronie Ko$ciota katolickiego i jego
instytucji”?®. Bp Julian Wojtkowski potwierdza, ze Hozjusz byt chwalony
za to, iz ,strzeze wiernych przed reformacja, a nie oddaje sie polowaniu
i innym nieuzytecznym zajeciom”?.

Trwalo$é¢ dziet

Potencjat eklezjalny zakodowany w dzietach Hozjusza, zwtaszcza
w postaci akademii teologicznej, z perspektywy wiekéw mozna zinter-
pretowac teologiczne jako $wiadectwo $wietosci Zatozyciela, dziatajace-
go wedtug natchnien Bozych. Wreszcie kard. Hozjusz jest chrze$cijani-
nem zmarlym w opinii $wietoéci, jako hierarcha koscielny, ktéry na wzér
Jezusa nie obawiat sie wyraziscie opowiada¢ po stronie warto$ci ewange-
licznych. Nie dopuszczat alternatywy dla drogi zbawienia®’. Zasadnym jest

22 A. Szorc, Rola dziejowa kardynata Stanistawa Hozjusza, s. 109.

2 Tamze, s. 109.

24+ Tamze, s. 105.

25 Tamze, s. 109.

26 1. Mezzadri, art. cyt., s. 57.

27 Tamze, s. 62.

28 A. Szorc, Rola dziejowa kardynata Stanistawa Hozjusza, s. 104.

2 J. Wojtkowski, Czynnosci religijne Stanistawa Hozjusza w diecezjach: chetminskiej
i warmiriskiej 1549-1569, s. 90.

30 Nawet nie dopuszczal mozliwodci, ze innowiercy tez potrafia pouczy¢ o swej ra-
cji. Nie widziat sensu jakiegokolwiek dialogu”; zob. A. Szorc, Rola dziejowa kardynata
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wiec szerokie spojrzenie na te osobe i pozostawione dzieto zycia, jako na
dziedzictwo dla wspoéliczesnych oraz przysztych pokolen katolikéw.

Przyklad zycia wedlug cnoét chrzescijanskich

Jako kandydat na ottarze Hozjusz jest wzorem cnét chrzescijanskich

rozpoznawalnych po wielu wiekach. Sg to:

— wierno$¢ Bogu i nauce katolickiej;

— nadzieja poktadana w mtodym pokoleniu i z tym powigzany mecenat
nauki i szkolnictwa wyzszego;

— mito$¢ do Boga i ludzi, wyrazajacg sie w trosce o Kos$ciét i zbawienie
kazdego czlowieka.

Profil swietosci Hozjusza mozna dostrzec w gloszonej przez niego na-
uce wiernej Objawieniu Bozemu, trosce o edukacje mtodziezy, dbatosci
o czysto$¢ dogmatyczna przekazu wiary, wsparciu w wierze udzielanym
innym przywodcom koscielnym i $wieckim, gorliwo$ci w zachowaniu tra-
dycji i sprawy katolickiej przeciw nowinkarstwu religijnemu?®!. Wszystkie
elementy tego profilu sktadaja sie na wizerunek $wiatobliwego przywodcy
kos$cielnego, ktérego przyktad wiary i moralnosci jest wcigz aktualny.

Gleboka troska o innych

Stuga Bozy kard. Stanistaw Hozjusz, jako hierarcha koscielny, reprezen-
tuje typ przywddztwa ,dlaczego”. Jego przywodztwo opiera sie na gorliwo-
$ci w obronie wiary katolickiej i dbato$ci o wychowanie chrzescijanskie mto-
dziezy i wyksztaltcenie teologiczne duchownych. W pozostawionej spusciz-
nie Hozjusza mozna wyczyta¢, ze pragnat on, aby wierni, w tym duchowni,
byli $wiadomi swojej wiary i przynalezno$ci do Kosciota katolickiego.

Profil $wietosci kard. Hozjusza ukazuje przywodce kosScielnego, ktory
troszczy sie o dobro narodowe, relacje miedzy sferami tworzacymi spote-
czenstwa, a przede wszystkim jako przywddce, ktéry radykalnie opowiada
sie po stronie warto$ci ewangelicznych i nauki Kosciota katolickiego.

Stanistawa Hozjusza, s. 101.

31 J. Wojtkowski, Czynnosci religijne Stanistawa Hogzjusza: chetminiskiej i warminskiej
1549-1569, s. 83. Kard. Hozjusz uwazal, ze ,sympatycy nowinkarstwa poczynaja od rze-
czy drobniejszych, aby stopniowo zakwestionowaé zasadnicze dogmaty katolickie”; zob.
A. Szorc, Rola dziejowa kardynala Stanistawa Hozjusza, s. 101.
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Dbatos¢ o czystos¢ doktrynalna

Profil $wietosci kard. Hozjusza jest aktualny w czasach wspdtcze-
snych, po Soborze Watykanskim II, w zakresie dotyczacym historiozbaw-
czej koncepcji Kosciota. Natomiast nie odpowiada posoborowej dialo-
gicznej koncepcji misji ewangelizacyjnej. Stad stabo wspéibrzmi takze
z synodalna koncepcja Kosciota. Jednak profil Hozjusza staje sie szcze-
gblnie wazny w kontekscie synodalnosci dla wspdtczesnych przywod-
cow koscielnych, ktérzy zmagaja sie z dylematem stawiania wymogdw
kompetencji zawodowych i moralnych podwiadnym i wspéirzadzacym
w Kosciele. Synodalno$¢ w Kos$ciele wymaga silnego przywddztwa, ktére
jest otwarte na zmiany powodowane przemianami kulturowymi, a jed-
noczesnie jest zakorzenione w Tradycji, aby nie nastgpita relatywizacja
wartosci ewangelicznych. Ks. Waldemar Chrostowski stwierdza: ,Jezeli
synod, czy jakiekolwiek ko$cielne wydarzenie, ma rzeczywiscie przynies¢
btogostawione owoce i doprowadzi¢ do celu, to musi istnie¢ prawdziwe
przywddztwo. Musi by¢ ten, kto prowadzi, bo wie, dokad prowadzi. Nie
jest przeciez tak, ze wszyscy wiedza to samo i kazdy gtos w sprawach wia-
ry i moralnosci jest tak samo wazny”32. Tu osoba kard. Hozjusza w swoim
profilu $wietos$ci jawi sie jako ikona autorytetu koscielnego — moc przy-
wodztwa w Kosciele. W obliczu wyzwan ,,Ko$ciota synodalnego” kard.
Hozjusz jest ikong stabilnosci doktrynalnej w odniesieniu do wiary i mo-
ralnosci. Ko$ciot w kazdej epoce, a szczegdlnie radykalnych przemian,
potrzebuje autorytetu, ktéry wyraznie wskaze cel wspdlnej drogi odnowy
i reform. Synodalno$¢ wymaga przywodcy, ktéry dba o wiernych, aby
nie odeszli z Kosciota i daje ,,zdrowy pokarm wiary i moralno$ci” oraz
mowi ,,jestescie na dobrej drodze, trwajcie na niej i badzcie jej wierni”s.
Autorytet przywddcy w Kosciele synodalnym wyrasta z meznej wiary lide-
ra, pozbawionej leku wobec ,rozmaitych odmian politycznej poprawno-
$ci”34. Niewatpliwie wizerunek kardynata Hozjusza na tle epoki, w ktérej
zyt jako uczestnik Soboru Trydenckiego i wykonawca jego postanowien
w diecezji, daje wspotczesnym przywddcom koscielnym dobry przykiad
i wparcie moralne.

32 W, Chrostowski, Synodalnosé: wartosé ma tylko droga, ktéra prowadzi do Boga. Zeby
ludzi zmienic i nimi rzqdzic, to trzeba ich najpierw zepsuc i obali¢ najwazniejsze autorytety,
,Wiara, Patriotyzm i Sztuka” 2023-2024 nr 12, s. 14.

33 Tamze.

34 Tamze.
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Zakonczenie

Przywdédztwo, jakiego potrzebuje wspoéiczesny Koscidt, wymaga spet-
nienia trzech zatozen:

1. Przywodca musi jasno przedstawi¢ cele i priorytety, aby wszyscy
czlonkowie wiedzieli i rozumieli ,,dlaczego” wspétpracuja z insty-
tucja i wspolnota Kosciota.

2. W Kosciele przywodztwo ma za zadanie inspirowa¢, fascynowac,
ukazywac¢ piekno ideatu chrzescijanskiego. Jest to wazniejsze niz
wydajnosé. Przywodca musi ukazywaé ,dlaczego” Kosciot jest
warto$ciowy.

3. Przywddca koscielny musi by¢ $wiadkiem Chrystusa, pomagajac
wiernym rozeznawa¢ gtos Ducha Swietego. Przywédztwo powinno
stuzy¢ zaangazowaniu wszystkich wiernych w rozwijanie Ko$ciota.
Kard. Stanistaw Hozjusz jest dzi$§ widoczny jako silny wzdr przywddcy,

spetniajacy wszystkie zatozenia dobrego przywodztwa. Dlatego tez jego
osoba, dzieto i charakter $wietosci z nich wynikajacy, sa cennym darem,
jaki Ko$ciot moze da¢ wiernym przez uznanie heroicznosci cnét Kardynata
oraz wyniesienie go na ottarze Panskie.
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The objective of this contribution is to show how, with the help of
Catholic social teaching and its historical sources, in contemporary times
social issues on work and workers have been shaped in the light of the
relationship between the dignity of the individual and the need for him
to be part of a shared social environment in which this singularity inev-
itably disappears®. This contribution will mainly expound the theses on
the reference theme expressed in the Compendium of the Social Doctrine
of the Church, in order to show how the Church itself rethinks the role of
work and workers in contemporary times and thinks about their freedom.
This, in the light of their ethical evaluation and preservation. This choice
is necessary because the man-society relationship is the most controver-
sial at a hermeneutical level. In this sphere, in fact, the individual must
necessarily abide by the rules of the context in which he finds himself
and, for this reason, is more exposed to a tangible decrease in his qual-
ity of life. The Church, through its Compendium, proposes an interpre-
tation of this relationship that is as original as it is grateful to tradition,
and which, fifteen years after its publication, is worthy of being taken
up and reconsidered once again as a hermeneutical source of workers’
ethics, both for themselves and for the people they intercept with their
work. On the other hand, the Compendium itself warns that “in its con-
stant turning to history, letting itself be challenged by the events taking

1 This contribution is part of the results of the project “La comprension vitoriana de la
persona”.
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place in it, the Church’s social doctrine manifests a capacity for continu-
ous renewal”2. Understanding the profound significance of Catholic social
teaching on the dignity of labour and workers then allows labour theo-
rists to compare their theories with Christian thought and, consequently,
to adapt their strategies to those recommended by the Church. In the fol-
lowing, three texts will be analysed comparatively, which, alongside the
Christian social doctrine on work, constitute the reference corpus for any
research on its meaning: Edith Stein’s The Structure of the Human Person
(1932-1933), John Paul II's Laborem Exercens (1981) and Benedict XVTI’s
Caritas in Veritate (2009).

It is a common opinion and shared refrain, when defining the role of
human beings in society, that their intellectual dignity and independence
in living must be preserved in every way. The conduct of life in an asso-
ciated environment such as the contemporary one challenges the beliefs
and doctrines developed in over the centuries concerning the ways and
means of being in the world. From the Aristotelian zoon politikon, to the
Hobbesian homo homini lupus, up to the latest neo-liberal theories, we
find endless systems that attempt to explain how man, taken in his singu-
larity, continues to be so in society.

The latest tendencies, especially those that look towards orientations
closer to liberalism, show the non— necessity of establishing a boundary
between man as an individual who aims at his own self-realisation and
man as a component of society who, by virtue of “abstract laws” (of the
market, marketing, fashion), is self-realised. Within the set of these the-
ories, we find some that continue to regard as central the need to harmo-
nise, not fuse, the singularity of man with the generality of society. Among
these, important for our purposes is the Catholic one, which is expressed
precisely through the aforementioned Catholic social teaching. By this we
mean the set of all those documents that the Church and Christian—in-
spired intellectuals have published to affirm and spread their convictions
about the relationship between man and society. The need to also deal
with work in such documents stems from the need to make all social ac-
tors, creators, workers, users, and evaluators of creative, working and

2 Pontifical Council for Justice and Peace, Compendium of the Social Doctrine of
the Church, Rome 2004, no. 85; http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical _councils/
justpeace/documents/rc_pc_justpeace _doc 20060526 compendio— dott-soc_en.html [ac-
cess: 13.09.2023].
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utilitarian processes understand what work is and how workers should be
considered in the light of the Church’s social teaching, which already finds
its pillars, implicit and explicit, in the Holy Scriptures.

More precisely, the need to include Catholic social teaching and its
main source, the Compendium of the Social Doctrine of the Church, on these
issues can be summed up in a thought that Pope John XXIII wrote in his
Mater et Magistra: “we reaffirm first of all that Christian social doctrine is
an integral part of the Christian conception of life”*. How can an avowedly
Christian social worker defend work and protect and help workers if he
does not know its main meaning and the most significant ideas that de-
termine it?

The labour issue in the Compendium
of the Social Doctrine of the Church

Christian ethical reflection on workers and, more generally, on the
relationship between man and society has indeed been the subject of in—
depth study over the last thirty to forty years, but, on closer inspection, it
has its roots in a slightly more distant past, coinciding with the end of the
world war, the beginning of the third industrial revolution and the recep-
tion of the so—called pre-war social encyclicals, Leo XIII's Rerum Novarum
(1891) and Pius XI's Quadragesimo Anno (1931). The stratification of re-
ports and writings concerning the social problem, both by the popes and
by the Magisterium in general, has allowed for the confluence of the whole
mass of information and theories concerning the importance of work and
workers in the Catholic sphere in the essential document for understanding
the Church’s thought on man and society, the Compendium of the Social
Doctrine of the Church. This document, published in 2004 by the Pontifical
Council for Justice and Peace and strongly desired by John Paul II, summa-
rises all Catholic social teachings and proposes new theories in relation to
the changed “signs of the times”. The Compendium is divided into twelve
chapters designed “to set out the Church’s social teaching in a concise but
comprehensive manner”. Almost as if to underline its centrality to “human

3 John XXIII, Mater et Magistra, 1961, no. 206; http://w2.vatican.va/content/john—
xxiii/it/encyclicals/documents/hf j-xxiii_enc_15051961_mater.html [access: 17.09.2023].

4 Pontifical Council for Justice and Peace,Compendium of the Social Doctrine of
the Church, presentation.
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facts”, work occupies the sixth chapter of the Compendium, and is inserted
between the discussions on the family and economic life. This organisation-
al choice, in light of the importance of work for the family and economic
life, will be seen later in the contribution not to be theoretically accidental.

In the Compendium, the Church recognises the change of the times
and is aware that the entry into the new millennium has, in fact, changed
the organisation of work and given new meaning to the concept of the
worker: “one of the most significant stimuli for the current change in the
organisation of work is given by the phenomenon of globalisation, which
allows new forms of production to be experimented with, with the reloca-
tion of plants to areas other than those where strategic decisions are taken
and away from consumer markets™. Analysing work and workers in the
light of the new signs of the times means confronting three new instances
that erupt in the field of discussion, namely globalisation, innovation and
distribution. All three, interconnected and referred to by the doctrine res
novae, effectively change the way work is organised. It is no longer a form
of subsistence for a community, but a starting point for the development
of all societies, which can enjoy any of its results anywhere in the world.
Therefore, to be a starting point, work must be innovated. It can no longer
be organised in a welfare and subsistence manner: the products of labour,
in the globalised perspective, must be made accessible to all. This entails
changing production techniques, which will make use of new methods that
speed up and/or automate it. The speed of production also has effects in
the field of distribution, since production growth, being due to an increase
in demand, requires adequate distribution. Consequently, production also
needs to be speeded up and automated. Speeding up and automation,
therefore, seem to be the terms that most frequently accompany the new
labour proposals. However, this has a negative impact on the quality of life
of the working human being, since on the one hand, the production cycle
changes and on the other, he hardly has the purpose of his production in
sight. Thus, working loses its contributory purpose towards society and the
worker performs his work in a depersonalised manner, without knowing
the real use of what he produces. We are well beyond the concept of alien-
ation proposed by pro-Marxist philosophies and even further beyond the
idea of the exploited worker that haunted thinkers observing the changes
of the first three industrial revolutions.

5 Ibidem, no. 310.
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The values and culture of a society, which in the past were often dic-
tated by the type of production they pursued and distributed, are now
disappearing and being replaced by value systems that are sometimes far
removed from the reference tradition, and even a distant society, if it is
a productive target, will gradually become part of the res nova of that giv-
en social environment. This aspect, according to the Compendium, is not
to be considered at all negative, since the shortening of social space-time,
production and distribution, are aspects that bring all human beings clos-
er together, who better understand each other and dialogue by addition
and not by difference. What has just been expressed is to be “considered,
therefore, a decisive challenge, even toethical and cultural level, in the
field of defining a renewed system of labour protection. The protection
of work and workers, then, is not intended to be based on outdated sys-
tems of thought that go beyond the new global and globalised situation
affecting work and workers, which the Church itself explicitly recognises.
Rather, it intends to study the new phenomena and explain to workers
how to live well the ‘epochal phase of transition’ in which this beginning
of the millennium finds itself. We must not, as Enrique Cortés de Abajo
maintains, fall into the error of thinking that “la caida a plomo de las cer-
titumbres ha dado paso a un escenario de acontecimientos impredecibles
[...] v ha planteado abruptas modificaciones en el relato del tiempo que
nos ha tocado vivir; [...] la necesidad de adaptacion es cada vez mayor y
mas urgente [...] en la sensaciéon de que las termitas estdn acabando con
las virgas maestras de la civilizacion™”.

No one, from the perspective of Catholic social teaching, is threat-
ening the survival of human civilisation as hitherto known. Rather, it is
undergoing a process of change due to the emergence of new questions re-
lated to globalisation. John Paul II himself, in his Address to the Pontifical
Academy of Social Sciences in 2001, believes that “globalisation, a priori,
is neither good nor bad. It will be what people make of it. No system is an
end in itself and it is necessary to insist that globalisation, like any other
system, must be at the service of the human person, solidarity and the
common good”®. The protection of labour and the worker, and its ethical

6 Ibidem, no. 311.

7 E.C. de Abajo,Una mirada al mundo, Madrid 2017, p. 16-17.

8 John Paul II, Address of the Holy Father to the Pontifical Academy of Social Sciences,
https://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/en/speeches/2001/april/documents/hf jp-
ii_spe_20010427_pc-social —sciences.html [access: 25.09.2023].
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implications, must not depend on new production and distribution tech-
niques, but must insist on the role that the human being has in this new
cursus of world progress. It is an incontrovertible fact that, with the new
millennium, there have been very evident and irreversible social changes.
The Church invites us to know, respect and share them, moving from them
to the definition of a new sense of the human being, who integrates his
individuality in the new society and, when he is a worker, is protected in
the new current forms of work.

Work, in fact, presents itself as a fundamental right, which the Church
has the duty to protect, not least because it possesses the character of an
essential necessity for the survival of the human being. In his being part
of a world that not only surrounds him but also shapes and determines
him, man intrinsically has within him the aptitude for work and provides
proof of this when he is put in a position to express this aptitude to the
utmost degree. He is able to recognise the importance of any creation and
the perspective that its production holds when it is fed into the circle of
distribution. This is why, the Compendium argues, work is “a useful good,
worthy of him because it is suited precisely to expressing and enhancing
human dignity”. Work is not only a source to expand prestige or enrich
wealth, but it is a means by which man increases his dignity, that is, his liv-
ing his earthly existence to the full. This is why not working, not being part
of the productive sphere, constitutes a reason for exclusion from the social
context andplaces man on the margins of his own existence, stripped of his
dignity and his worthiness to live his life with full merit.

Thus, once the pars destruens has been constructed, showing what is
not work and how workers should not be considered, the Compendium
undertakes to draft the pars costruens. In this sense, taking into account
the res novae concomitant to the fourth industrial revolution, the protec-
tion of labour and workers is reinterpreted in the light of a global and
globalised perspective, in which each society is interconnected with the
others by virtue of renewed ideas of innovation and distribution.

Considering the biblical account in Genesis, work is man’s original
condition and, for this reason, does not represent a condemnation for him,
but rather a source of honour that allows “conditions for a decent life”1°.

° Pontifical Council for Justice and Peace, Compendium of the Social Doctrine of the
Church, no. 287.
10 Tbidem, no. 257.
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As much as man is God’s creature and must aspire and hope to him, dur-
ing his earthly life he cannot do without work, since his being a worker
already allows him access to better conditions for his life. Work is, by
definition, a necessary “historical” commitment for human beings and, al-
though it should not be considered the sole reason for their lives, it must
characterise them essentially.

Christianity, in fact, found itself in difficulty with the advent of the in-
dustrial revolution, since human labour before it was indeed characterised
by fatigue and effort that accompanied it. a constant companion of work
was, therefore, fatigue. With technological progress, however, the gradual
automation of technological apparatus had decreed the end of the biblical
and more generally Christian idea of work. Moreover, with automation
came a concept of work that was more akin to intellectual supervision
rather than full involvement as the classical concept of work suggested.
The Compendium, recalling the efforts of the 20th century popes, does not
underestimate this aspect and invites us to rethink the role of work and
the figure of the worker directly in connection with the human being and
not with the tools with which he or she interfaces. In this sense, a criterion
for evaluating the human worker emerges that is based on the principles
of personalism, i.e. that current of thought that points to the centrality
of man as the creative essence and productive existence that lives its life
worthily. The Compendium recalls that it is not the human being who has
made his work less demanding thanks to new technologies and globalisa-
tion but, on the contrary, these have made him the protagonist of a social
issue that has progressively reached global dimensions.

Consequently, the problem of man, his work and his dignity, if before
they were confined to the social context of reference, now need a global
perspective, a vision that integrates man in the interconnection between
the many societies existing in the world. It is no coincidence that one
of the sources of reference to reinforce and fix this idea, as will be seen
shortly, is the encyclical Laborem Exercens, in which John Paul II affirms
the personalist vision of humanity from a theological perspective. In it, in
fact, we read that “new questions and problems always arise, new hopes
arise, but also fears and threats connected with this fundamental dimen-
sion of human existence, with which lifeof man is constructed every day,
from which it draws its own specific dignity, but in which is simultaneous-
ly contained the constant measure of human fatigue, suffering and even
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harm and injustice that profoundly penetrate social life, within individual
nations and at the international level”'!.

Retrospectives, obstacles and progressions.
Towards a contemporary definition of work

The idea defended by the Compendium therefore proposes new solu-
tions and new spaces and times within which to inscribe the concept of the
defence of labour and workers. However, it would not be such if one did
not look at all the stratifications that this concept has had throughout histo-
ry. The Compendium itself, quoting the Bible, intends to stand in continuity
with tradition, innovating it to the changing needs of the times. Work and
workers, in any case, have been the speculative subject of philosophy and
theology for millennia, and in this paragraph, precisely in order not to give
an empty content to such a definition, we will try to provide a retrospective
of the two terms, in order to be able to understand how they have pro-
gressed from them to the contemporary discussion of the Church.

The way by which we can understand the genesis and stratification
of the concepts that are the subject of our contribution is provided by
Thomas Aquinas. Aquinas, in II-II of the Summa Theologiae, writes that
“sicut enim caritas potest dici virtus generali sin quantum ordinat actus
omnium virtutum ad bonum divinum, it aetiam iustitiale gali sin quantum
ordinat actus omnium virtutum ad bonum commune”!2. Aquinas’ sugges-
tion, when applied to the questions on the defence of labour and workers,
clearly indicates the way forward: order the acts that are performed to the
common good. The common good, which is already part of Christian social
doctrine as the cornerstone of every past and possible future earthly exist-
ence, allows each man to participate in the life of society in such a way as
to be himself a bearer of prosperity in it. This is why, once again it is worth
repeating, work is a natural source of prosperity and innovation, and its
defence is fundamental to the development of the whole of humanity.

This is even clearer when one considers the etymology and defini-
tions that, evolving throughout history and progressively moving from
a negative to a positive and constructive connotation, have determined its

11 John Paul II, Laborem Exercens, Rome, 1981, no. 1, p. 2.
12 Thomas Aquinas, Summa Theologiae, II-11, q. 58, a. 6, respondeo; http://www.cor-
pusthomisticum.org/sth3057.html [access: 03.10.2023].
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current Christian meaning®®. Here I intend to analyse the English, Greek
and Latin etymologies. In English, the term work is originally highly am-
biguous, since it is said to be related to other terms that expressed slavery
and drudgery and that, in fact, negatively connoted work. In fact, work
would derive from the proto-English word weorc, which indicated the “ex-
ertion of physical labour”. Only from 1200 onwards did it take on the
meaning of “construction or processing of consumer goods”'*. The Greek
and Latin derivations of the term work share the same fate. In Greek, work
is expressed by means of three terms: ponos, kdmatos, kopos. All three are
united by therefer to work as a source of fatigue for human beings and re-
spectively mean “effort of great duration”, “enduring and training effort”,
and “bodily exertion”. As we can see, they jointly designate a concept of
work that is undignified for the human being, as if working were detri-
mental to his integrity. This semantic constellation flows, unchanged, into
the Latin tradition, which indicated work with the terms opus and labor.
Both are united by the shared meaning of work as “an action involving
toil”. Opus, of the two, is the less negative one, since it indicates work
as the fruit of physical and intellectual action. Labor, on the other hand,
has a strongly pejorative connotation, as it refers to all those meanings
that assign to work the sense of “effort, strenuous undertaking, suffering,
pain, difficulty, violence”. In both cases, working is not an act that brings
well-being. It is no coincidence that the earliest translations of the Bible,
both Greek and Latin, translate everything referring to work with these
five terms?®.

It is for the first time with Cicero that the concept of work under-
goes a transformation and begins to signify a positive aspect of human
life, which gives the worker the dignity of being such. The Latin writer,
aware of the difference between working and suffering pain, writes in

13 On this aspect I also refer to the reading of Instituto Leén XIII, Curso de doctrina
social catolica, Madrid 1967, p. 395-583. Although the text is more than half a century old
since its first edition, I consider it to be the best essay still existent on the profound meaning
of work and workers elaborated in a Christian context.

14 See Online Etymology Dictionary, https://www.etymonline.com/word/work [ac-
cess: 07.10.2023].

15 See the following Bible passages: Gen 34:25; 3 Kings 8:37, 15:23; 2 Chron 6:28; Job
2:9,4:5, 5:6; Ps 9:28, 89:10; Is 43:11, 66:7; Eccl 14:15, 35:7. On the genealogy of the terms
work and workers see also the unsurpassed contributions of F. Gryglewicz, La valeur morale
du travail manual dan la terminologie grecque de la Bible, “Biblica” 1956 vol. 37, p. 314- 377,
and of A. Pflieger, Liturgicae orationis concordantia verbalia, Roma 1964.
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the Tusculanae: “there is a difference, however, between labour and pain.
They are very similar things, but nevertheless there is a difference. Travail
is, I would say, the fulfilment by the soul or body of an activity or task that
is too burdensome; pain, on the other hand, is an irregular motion within
the body, contrary to the senses. These two notions are referred to with
a single word by the Greeks, precisely by them whose language is richer
than ours. Hence they call industrious people enthusiasts — or rather — lov-
ers of pain: we more appropriately labourers; for it is another to labour,
and another to grieve”?s.

Ciceronian criticism points to the mistaken equivalence between pain
and work, as work represents the completion of a task that has been as-
signed. As we can see, however, the Ciceronian saying, insofar as it assigns
to work the characteristic of being “too burdensome”, does not definitively
distance itself from the Greek conception, even if it does cushion its nega-
tivity. In this sense, however, it is useful for a subsequent redefinition of the
concept of work, which, stratifying itself in the various languages and cul-
tures, is updated over the centuries and arrives up to contemporary times.

To show how this concept changes, it is interesting to extend the analy-
sis and compare the meaning of work in the Castilian, Catalan, French and
Italian languages. For Castilian, an exemplary example is the Diccionario
de autoridades of the Real Academia Espafiola, which enumerates no less
than seven meanings of trabajo: action of doing something, synonym of
work, operation carried out through a means or tool to achieve an end,
human effort as opposed to capital that produces wealth, impediment or
prejudice, narrowness or scarcity of resources with which one lives. In
Catalan, with treball translating work, in the history of the language there
are at least eightmeanings attributable to the term: cramped situation,
that which is done with effort and fatigue, sudden situation to which one
reacts, inconvenience, human effort to serve others in a necessary man-
ner, suffering in making an effort, applying sustained effort in performing
an action, acting on something in a continuous manner to give it form.
The French language, on the other hand, assigns a more sweetened and
less strong meaning to the primary sense of travail, which since the 17th
century has replaced the term ouvrer: effort to accomplish something,
direct complement of a person’s action, action of a medicine during the
healing process, something or someone working. In Italian, following the

16 Cicero, Discussioni Tuscolane, 11, 15, §35, Turin 1955, p. 341.



Make human beings free through labour and work 139

indications of the most advanced dictionaries, ten meanings of travail co-
exist: effort aimed at a determined end, human work aimed at a useful
end, activity to work, paid employment, metaphor to indicate subordinate
paid relationships, activity with a generic purpose, the result of one or
more determined and circumscribed actions.

Of the four languages in which the term work has been presented,
Italian is perhaps the one that has best captured Ciceronian’s saying but,
in any case, even this does not separate work from effort or fatigue. Work
would not, according to the vulgata communis, be a source of dignification
of the human person. In fact, according to José Marfa Guix, a Spanish
theologian and former auxiliary bishop of Barcelona, before the advent
of the third industrial revolution, all definitions of work from any sphere of
associated life confused work with action in general and, dialectically, lim-
ited themselves to explaining that “es el complejo de las transformaciones
a las que deben ser sometidas las cosas para que pue danser vir al fin para
el que hansi do destinadas”’. During this transitional period, only the
popes seem to have understood the extent of the change in the concept of
work and publicly shown the possibility that it could serve to indicate the
process that leads man to live an earthly existence imbued with dignitas.

In this sense, Guix himself, analysing the words and writings of the
popes from Leo XIII onwards, points to no less than twenty new meanings
that the popes’ Catholic social thought has brought, replacing or adding
to the previous ones: human activity, free effort, communal effort, em-
ployment and exercise of the forces of soul and body, entire effort of the
intelligence, goodness of physical strength, effort towards natural goods,
transformation of nature according to necessity, objectively measurable ef-
fort, contribution to deciphering man’s earthly role, ordering force towards
perfection, effort aimed at self-preservation, service towards society, bene-
fit towards one’s neighbour, service of God’s children towards their fellow
human beings, conscientious realisation of one’s own dignity, means to par-
ticipate in social life, effort imposed by God on mankind, service to God,
means to redemption!®. From this list of meanings one can see, albeit with-
in the very limitation of an illustrative list, an almost complete shift in the

17 J.M. Guix, El Trabajo, in: Instituto Leén XIII, Curso de doctrina social catdlica, p. 403;
see also G.B. Guzetti, L'uomo e i beni, Roma, 1961, p. 137; A. Maduell de Barcelona, El con-
cepto de trabajo, “Estudios Franciscanos” 1962 vol. 63, p. 47-70.

18 J.M. Guix, El Trabajo, p. 406.
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concept of work. It shifts to represent the conditio by means of which a hu-
man being can effectively realise himself in the world. One of the meanings,
moreover, insists on its being basic and fundamental to existence, since it
allows man to be able to realise his dignity, which, in the Christian social
sphere, is the highest aspiration to which human earthly life can reach.
However, these meanings do not abandon the plane of effort, of fatigue,
of the need to face difficulties during thework. They cannot be taken to be
mere synonyms of “commitment”, since it does not always mean effort or
fatigue; on the contrary, most of the time it has a meritorious connotation
to those who perform an action. For the meaning of work to definitively
coincide with that expressed by Christian social doctrine, we have to wait
for the election to the papal throne of Karol Wojtyta and his rediscovery of
Edith Stein’s ethical phenomenology, which would later flow into the moral
theology of Joseph Ratzinger, elected Pope Benedict XVI.

Edith Stein, John Paul II, Benedict XVI.
The exaltation of work as opus digna homini

Heinz-Dietrich Wendland, in his Einfiihrung in die Sozialethik of 1970,
warns that the Church’s role in the discussion of human values at work
cannot be separated from the consideration that “whoever says Church
says world, says man; the Church is present among men and thanks to
human society, it does not establish a separate realm united to society, but
walks closely united to its institutions”*®. What the Church must do, then,
is to assist man in his development in society and preserve the latter’s
existence. Among its various institutions, there is certainly work, which,
as a social fact, must be preserved. As written at the end of the previous
paragraph, to explicitly affirm and disseminate this dictum, it was neces-
sary to wait for the work of John Paul II who, thanks to his philosophical
training, managed to descend into the depths of the human, connecting
it to theology and resolving one of the most evident human dilemmas in
philosophical-theological research: the recognition of its immanence com-
pared to its desire for transcendence.

How, then, to discuss such a perspective on the dignity of labour?
Following in her footsteps, this section will first show how Edith Stein

19 H-D. Wendland, Einfiithrung in die Sozialethik, Berlin 1970, p. 41 (transl. by the
author).
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addresses this question and then define its terms as received by John Paul
II and Benedict XVI.St. Teresa Benedicta of the Cross, born Edith Stein,
is one of the first 19th century intellectuals to rethink the role of work
in accordance with the new ideas formulated by the popes in their social
encyclicals. She based her principles on the very same considerations that
had inspired the popes in view of the industrial revolutions: man is a re-
lational being and this relationality must be preserved. Among the many
pages written by Stein, those that devote ample space to the question of
the relationality of the human being and his realisation in the world are
contained in The Structure of the Human Person, a text that collects the
teachings of Miinster from the 1932/33 academic year. Angela Ales Bello,
editor of the Italian edition, notes the importance of such a philosophical
moment, since human life “is not fully described if the presence of the
religious dimension and its indispensability for the harmonious develop-
ment of the human being and for the question of his ultimate destiny are
not grasped”?°. The question of social relationality is not simply resolved
in the analysis of facts and actions, but also encompasses the teleology of
these facts, which, according to Ales Bello’s vision, also includes the theo-
logical and “ultimate destiny” perspective. In this sense,the issue of work is
also not only linked to a reflection on the fatigue and effort of productive
action, and even less to an arid description of its techniques but has its
pillar in the knowledge that man is first and foremost a relational being.
To better understand this, one has to look at the eighth chapter of the
text, entitled The Person as a Social Being, which builds on the concept of
empathy developed in the previous seven chapters. This concept indicates
for Stein the fact that each person is for the other a living presence that
facilitates the task of understanding the world. We can therefore say that
we cannot define ourselves as persons for others if we do not understand
the inclusion of each human being in these others, that is, in the mutual
connection within a community. By answering the questions “how can
I say that I know others?” and “what happens if we apply the phenom-
enological method to this field?”, the empathic act makes the social in-
terconnectedness of human beings possible, and this peculiarity does not
disappear in any social institution, including work: “to consider an isolated
human individual is an abstraction. His existence is existence in a world,
his life is life in community. And these are not external relations added to

20 E. Stein, The Structure of the Human Person, Rome 1994, presentation, p. 24.
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a being existing in and for itself, but inclusion in a larger totality is part
of the structure of the human being [...]. He is a worker, a family man,
a member of a party [...]. What the human being is in the social world
does not determine on its own, but contributes to determining the shape
of his entire psychophysical being”?!.

From these words, four interesting considerations about man and his
social being emerge: he performs social acts, he is constantly in social
relations, he is a member of one or more social institutions, he belongs to
a certain social “type”.

According to Stein, to speak of social acts means first to be clear that
in every act of that kind, every human being turns to his fellow human
beings, as towards them he poses questions, seeks or gives advice, and
sometimes places himself in a position of command or subordination. In
any case, whatever social act we speak of, it always underlies the interac-
tion and openness of the individual in and towards the community, driven
by love, respect, admiration. In fact, one of the first results of such inter-
action is to modify peculiar aspects of the social world, with the result
that the world changes not by chance but causally, precisely because of
the reciprocity of human beings interacting in the world. Communication
between people, broadly speaking, improves the balance of any institution
in society and, in the workplace, improves the sharing of tasks and the
achievement of a common goal.

Communication is, therefore, a fundamental feature of any society,
and Stein states that every human being is constantly in social relations.
In fact, it is possible to find a human being who “dialogues” with himself,
but even if we go to the anthropological limit, he can never claim to be
a member of a society. To be such, man must enter into communication
with others, an attitudenaturally inherent to its being that enables it to
establish determined and lasting relationships. Even within the institution
this process is valid, contributing to its healthy survival and the shared
enlargement of its intrinsic functioning.

The institution, understood in this way, is to all intents and purposes
converted into an autonomous and independent entity, into a structure
in which the men who make it up, their acts and relationships all play
a role in its proper functioning. Following Stein’s reasoning, work is con-
cretely founded on the community of reference that “sends it forth”. Work

21 Tbidem, p. 187.
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acquires a full dignitas, since it represents in a given institution (any work-
place) the social action through which its members express their selves
to the highest degree and mutually share that expression to improve the
functioning of the very institution to which they belong. It becomes a par-
ticular expression of humanity: “at the basis of every human community,
the ephemeral as well as the “substantial kind”, there is a universal com-
munity that embraces them all and that is humanity. It is not just a genus,
that is, the totality of all those who are human beings, but a concrete indi-
vidual, a spiritual corporeal organism”?2.

Every organism, this is intuitively clear, has parts that make the whole
function in a self-sufficient and structurally well-organised manner. The
social institution, for Stein, functions in the same way. Each member of the
institution possesses, in fact, a specific role, which in turn unites and differ-
entiates it from the other members of that institution. In this way, on the one
hand, organic functioning is guaranteed, on the other, the differentiation
of roles that do not create overlaps to be resolved and, as a consequence,
each member is empowered and trained to perform the functions that his
or her role entails. In general, the social construction of the individual in
the institution is both something that comes from the outside, i.e. from
living conditions, and determined from the inside, in recognising that each
individual in the institution has a precise role and purpose. Work, then, is
really a relational means that dignifies man and leads him to be an active
part of production and to ideally follow the hopes of the Compendium. With
Stein we come close, albeit only on a philosophical level with a theological
view, to the affirmation of a concept of work that is truly formative for man
and his earthly existence, especially in relation to the fundamental values
— albeit only sketched out by Stein — of men in action.

These values will be better investigated by John Paul II, who seems
to take up the Steinian heritage, translating it into concrete answers for
the new times’. Symbol and container of these responses is the encycli-
cal Laborem Exercens, promulgated by Wojtyta on 14 September 1981.
This text addresses the problem of work and its dignity, articulating its
discourse in four sections: relationship between work and men, conflict
between work and capital, workers’ rights, elements for a spirituality of
work. As can be seen from the sections, the ways in which labour issues
are addressed are “canonical”. Compared to what we have seen so far,

22 Ibidem, p. 189-190.
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we first need to understand what the practical connections between men
and labour are, and only then build all subsequent arguments on them.
Compared to the era just before, the one in which the pope was preparing
to carry out his pontificate was quite different with regard to social issues.
The pope himself, in hisencyclical, shows that he has understood this dif-
ference and, in no. 2-7 reflects on the real mutation of the times in which
he finds himself writing. Drawing on the lessons of Mater et Magistra,
Gaudium et Spes and Populorum Progressio, the pontiff draws attention to
the fact that the disproportion between the wealth accumulated in some
countries of the world and the poverty afflicting others is now tangible and
quantifiable. This difference is not only important for the distribution of
resources and money but is irreparably damaging to the health and dignity
of societies. Wealth and poverty are, in fact, two extremes of the same axis
that must always maintain a constant balance, so that all human beings in-
volved in the various institutions can guarantee and secure their own work
and that of their fellow human beings. And, to reinforce this concept, John
Paul II writes that “human work is a key, and probably the essential key,
to the whole social question, if we try to see it truly from the point of view
of the good of man. And if the solution or, rather, the gradual solution to
the social question, which continually arises and becomes more and more
complex, must be sought in the direction of “making human life more hu-
man”, then precisely the key, which is human work, acquires fundamental
and decisive importance”?3,

According to these words, work is no longer an incidental element
of life, but represents its basis and must be defended in order to give all
men the opportunity to progress in the search for the meaning of their life
and to live it worthily. In this context, work takes on a distinctly ethical
significance and enables each individual to choose freely. If he works to
improve his condition, produces for himself and his fellow human beings,
progresses in his knowledge, and is able to freely choose the ways of his
existence, then work definitively loses its sense of effort and fatigue, to
take on that of a means to dignificatio hominis, desired by the Church since
Leo XIII. In the words of John Paul II, the ethical significance of work and

2 John Paul II, Laborem Exercens, no. 5. For an in—-depth study of John Paul II’s the-
ology of work we recommend reading G. Ferraro, Aspetti teologici dell’enciclica “Laborem
exercens”, “Aggiornamenti Sociali” 32(1981) no. 11, p. 52-69; C.M. Martini, La teologia del
lavoro nella “Laborem exercens”, “Aggiornamenti Sociali” 33(1982) no. 4, p. 1-33.
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its consequences reside mainly in three reasons?*: firstly, following in the

footsteps of the history of Christianity, it is evident that work has always

had an ethical function, and it is enough just to embrace this idea to real-
ise how easy it is to demonstrate this presupposition; secondly, work has

a subjective and not an objective dimension, since the object of study of

work is not the product but the producer. This, over the centuries, has led

to the emergence of a veritable “gospel of work”, which explains how the
subject is also the protagonist of his existence in terms of work; thirdly,

a direct consequence of the second is work as a positive moral action for

all human beings. In fact, work does not only express the modification of

nature in view of the production of a good, but indicates above all the in-
finite possibilities of improvement of a human being who, through work,
in a certain sense “become more of a man”?.

Understanding work as a source of personal perfection and not only
as a moment of production, makes it possible, according to John Paul II,
to define two conceptual blocs that depend on it: labour rights and the
spirituality of work, both anchored in theology and not tied to the histor-
ical hic et nunc. To the block of labour rights belong fair wages, health,
rest, preservation of the working environment, and associationism. On the
other hand, to that of the spirituality of work belong the realisation of
divine plans for mankind, the vocation to work, reflection on productive
action, the increase of personal spiritual energy, the alternation between
production and reflection.

Both blocks do not insist on different existential planes; on the con-
trary, their union is necessary and almost obligatory in order to make dig-
nitas humana possible in/on the labour institution. They can be read in
reciprocal relation to each other and, as can be shown, stand in a directly
proportional relationship:

— the realisation of the divine plans for mankind cannot be possible if
men are not put in a position to realise them. In this case, this is only
likely if there is a fair wage that guarantees a life of dignitas;

— the vocation to work, i.e. the so—called “will to work”, is only found
when a human being possesses the psycho—physical conditions that
enable him to realise his goal;

24 See John Paul II, Laborem Exercens, no. 6-9, p. 10-17.
% Ibidem, no. 9, p. 17.
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— reflection on productive action only unfolds to its full potential when
there is adequate rest that allows man to think about what he has
produced and enjoy the fruits of his labour;

— personal spiritual energy can only be increased when the entire wor-
king environment is safe guarded and, as a result, the person also lives
his or her existence peacefully and worthily within the workplace;

— finally, associationism is made possible when there is an orderly al-
ternation between production and reflection. In other words, the hu-
man being must be put in a position to share what he has produced
and rethink it as a moment of perfection and not of alienation and/
or depersonalisation. Associationism undoubtedly helps to make such
reflection and sharing possible.

In a single expression, through human labour “not only the fruits of our
labour must multiply on earth, but also human dignity, fraternity and free-
dom”2¢. Through these words, John Paul II emphasises that work makes all
men full of dignity, brothers and free, so that they can express these values
through their existence and the results of their work. Dignity, brotherhood
and freedom are the expression of the equality of men in the world, and it
should not seem strange that it is work, the most human of human works,
that should play the role of reference for the definition of these ideas.

Laborem Exercens, in its clarity and directness, manifests in any case
some critical points concerning the lifestyles to be adopted to make the
paths indicated by its instructor practically viable. Sharing, defending, pro-
moting are all Christian actions that, at least ideally, all men also in their
placescan practise. However, they are not explored further in the text, and
from this a rather urgent question arises: given that every human being is
able to take up the Christian social message, how is it possible to put this
message into practice and truly be able to share, defend and promote what
surrounds us and, ultimately, achieve the state of dignitas absoluta result-
ing from our actions? To help us resolve this question, another encyclical,
written by Benedict XVI in 2009, Caritas in Veritate, comes to our help.

It does not actually deal with the issue of work itself but intends to
lay the ethical foundations for a reappraisal of the new technologies and
the meaning of work in the globalised era. The Pope includes this theme
among those concerning the strengthening of “integral human develop-
ment”, which envisages the study of progress also as a moment of growth

26 Tbidem, no. 27, p. 55.
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of the human being in relation to the newest “signs of the times” and thanks
to the principles of Christian charity and truth. In this sense, Benedict’s en-
cyclical represents a novelty, as he seems to be the first to speak explicitly
about globalisation and technology in the age of globalisation. The focal
point of his investigation is found in the sixth chapter of Caritas in Veritate,
in which he warns that the Promethean dream of continually reinventing
oneself cannot be the justification for an abuse of the necessity of work
and the new technologies that characterise it. In no. 68 Benedict writes
that “the development of peoples degenerates if humanity believes it can
re—create itself by availing itself of the “prodigies” of technology”?” and
labour cannot absorb man because humanity has the urge to achieve this.
Conversely, there would be a radical shift of labour from absolute freedom
of human self-realisation to a process of production that denies human
freedom in favour of that of technology. Indeed, work should promote
the dignity of individuals and not aspire to the perfection of technology?s.
Such promotion also serves to limit the struggle between the moral re-
sponsibility of men in the workplace and the supremacy of technology that
in those places imposes on men tight rhythms that are completely useless
to their development as persons.

The pope invites us to go beyond the materialistic perspective of pro-
duction. Forced by globalisation to produce more and more and for more
and more people, the man-worker must not abandon himself to the in-
evitability of his condition but must bring his creative power to bear in
order to make that work he is doing come alive. Although today’s places
of production are not the most suitable place for the realisation of this as-
piration, it is man himself who must strive to emerge and overturn today’s
condition.

Indeed, recalling the teachings of Dignitas Personae of 2008, Benedict
XVI writes that “attracted by pure technical doing, reason without faith is
destined to lose itself in the illusion of its own omnipotence. Faith without
reason risks alienation from people’s concrete lives”?. It is not, therefore,

27 Benedict XVI, Caritas in Veritate, Rome, 2009, no. 68, p. 112.

28 Ibidem, no. 73, p. 117. In this regard see also L.S. Cahill, Caritas in Veritate: Bene-
dict’s Global Reorientation, “Theological Studies” 2010 vol. 71, p. 291: “Benedict of course
acknowledges that technology “enables us to exercise dominion over matter” and to “im-
prove our conditions of life” and in this way goes to “the heart of the vocation of human
labour”. The relevant point, however, is that “technology is never merely technology”.

2 Benedict XVI, Caritas in Veritate, no. 74, p. 118.
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a matter of organising sudden and aggressive change, but rather of shap-
ing human thought to make it abandon the mens eutanasica®® and lead-
ing him to the re-acknowledgement of his origins and the return to his
original condition as a man as an intellectual union of reason and faith.
Teleological reason and practical faith are thus the two poles of a renewed
working consciousness, which assigns to the product an end that comes
directly from the reason of the person who conceived and realised it.

Thus, almost as if to ideally summarise the core of all the arguments
presented here and to affirm the existence of a perspective that goes to-
wards the dignitas of work even in the “new times”, Benedict XVI invites us
to reflect on the way in which man relates to the material world (including
work), clearly asserting that no aspect of the environment that surrounds
us can be ignored in the realisation of our earthly living: “the absolutism
of technology tends to produce an inability to perceive what cannot be ex-
plained by mere matter. Yet all men experience the many immaterial and
spiritual aspects of their lives. Knowing is not just a material act, because
the known always conceals something beyond the empirical datum. All
our knowledge, even the simplest, is always a small wonder, because it
can never be fully explained by the material tools we use. In every truth
there is more than we ourselves would have expected, in the love we re-
ceive there is always something that surprises us. We should never cease
to marvel at these wonders. In every knowledge and every act of love, the
human soul experiences a “more” that looks very much like a gift received,
a height to which we feel elevated. The development of man and peoples
also stands at a similar height, if we consider the spiritual dimension that
must necessarily characterise such development if it is to be authentic. It
requires new eyes and a new heart, capable of overcoming the materialis-
tic view of human events and of glimpsing in development a “beyond” that
technology cannot provide. On this path it will be possible to pursue that
integral human development that has its guiding criterion in the propel-
ling force of charity in truth”3!.

30 Ibidem, no. 75, p. 119.

31 Ibidem, no. 77, p. 122-123. This seems to be the conclusion most appropriate to the
perspective this contribution has sought to show. Indeed, for the sake of completeness, one
must not forget the numerous times Pope Francis has recalled the importance of work for
the thought social Christian; http://www.ulsa.va/content/ulsa/it/pubblicazioni/bollettini/
bollettino-n—26—2018-—new——/alcune—parole-di-papa—francesco—on-the—job.html
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ABSTRACT

The purpose of this article is to show how, through the help of the Catholic
social teaching of its historical sources, in contemporary times social ques-
tions about work and workers have been shaped in the light of the rela-
tionship between the dignity of the individual and the need, for him, to fit
into a common social environment that lacks this dimension. To achieve
this goal are considered points about man, society and work in light of the
Compendium of the Social Doctrine of the Church, of the The Structure of
Human Person by Edith Stein and the encyclics Laborem Exercens by John
Paul Il and Caritas in Veritate by Benedict XVI.

Key words: dignity, work, Edith Stein, John Paul Il, Benedict XVI

STRESZCZENIE

Celem artykutu jest ukazanie, w jaki sposob, z pomoca katolickiej nauki spo-
tecznej i jej historycznych zrédet, we wspétczesnych czasach ksztattowaty
sie kwestie spoteczne dotyczace pracy i pracownikow w Swietle relacji mie-
dzy godnoscia jednostki a potrzeba jej dostosowania do $rodowiska spo-
tecznego, w ktérym nieuchronnie brakuje tej wyjatkowosci. Aby osiggnac
ten cel rozwazane sg kwestie dotyczace cztowieka, spoteczenstwa i pracy
w $wietle Kompendium nauki spotecznej Kosciota, Struktury osoby ludzkiej
Edyty Stein oraz encyklik Laborem Exercens Jana Pawta Il i Caritas in Veritate
Benedykta XVI.

Stowa kluczowe: godnosé, praca, Edyta Stein, Jan Pawet I, Benedykt XVI
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PRAWO NATURALNE I DEKALOG
PODSTAWA WOLNOSCI RELIGIJNEJ
W MYSLI PAWEA WEODKOWICA!

Odkrywanie znaczenia mysli Pawta Wtodkowica (ok. 1370-1435)
dla rozwoju wspotczesnej koncepcji praw czlowieka jest przede wszyst-
kim zastuga Ludwika Ehrlicha?, zastuzonego dla Polski i nauki prawni-
ka, specjalizujacego sie w prawie miedzynarodowym publicznym. On to
zwrocil uwage szerszej opinii publicznej na istnienie ,,polskiej szkoty pra-
wa narodéw” XV w., ktérg wspottworzyt m.in. Stanistaw ze Skarbimierza.
Ich poglady rozwijane byly jako wyraz prawnego sprzeciwu wobec po-
czynan Krzyzakow, tak na ziemiach polskich, jak i na ziemiach wtadcéw
sgsiednich narodéw. Stad tez w ich rozwazaniach dominowaty poczat-
kowo tzw. prawa wojny, ktére wykroczyly poza czas wojny, wyrézniajac
prawo narodéw ,naturalne” i ,ludzkie”, obszernie zaprezentowane przez
ks. Pawta Wiodkowica na Soborze w Konstancji (1414-1418). I dlatego
tez z Pawtem Wlodkowicem wtasnie — rektorem Akademii Krakowskiej

! Tekst przygotowany w ramach projektu badawczego ,,Personalistyczny model teolo-
gii w stuzbie komunikacji miedzyosobowej” finansowanego ze $rodkéw konkursu pod na-
zwa ,,Spoteczna odpowiedzialno$¢ nauki II — Popularyzacja nauki”.

2 Wyktadowca prawa na Wydziale Prawa Uniwersytetu Jana Kazimierza we Lwowie,
a po II wojnie $wiatowej profesor Uniwersytetu Jagiellonskiego, kierownik Katedry Prawa
Miedzynarodowego Publicznego. Glosit wyktady goscinnie z interpretacji traktatéw w Aka-
demii Prawa Miedzynarodowego w Hadze (1927-1928, 1962) oraz m.in. na uniwersyte-
tach w Pradze i Londynie; zob. A. Redzik, Ludwik Eherlich (1889-1968) — Zarys Zyciorysu,
w. P. Grzebyk, R. Tarnogdrski (red.), Sita prawa zamiast prawa sily: Ludwik Ehrlich i jego
wkiad w rozwdj nauki prawa miedzynarodowego oraz nauki o stosunkach miedzynarodowych,
Warszawa 2020, s. 339-362; T. Pugacewicz (oprac.), Publikacje Ludwika Jakuba Ehrlicha
(1889-1968), w. P. Grzebyk, R. Tarnogdrski (red.), dz. cyt., s. 397-404.
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— mozna $miato wigza¢ pojecie ,szkoly prawa narodéw”®. Jak wskazujg
badacze jego tworczosci, mistrz z Krakowa nawiazywat nie tylko do sobie
wspolczesnej mysli prawniczej — polskiej i zagranicznej — ale takze korzy-
stat z poprzednich wiekéw, z mysli niechrzescijanskiej i greckiej, nawiazu-
jac w ten sposéb do ,,prawa naturalnego” posrednio zwigzanego z ludzkim
rozumem. Korzystat on takze z doswiadczen niezwykle sprawnego osrod-
ka dokumentacyjnego, tworzonego w Krakowie m.in. przez pdzniejszego
kard. Zbigniewa Ole$nickiego. Wspoétczesnie zapomina sie bowiem, ze réz-
ne nurty mysli ludzkiej stanowia continuum, nie tylko w naukach $cistych.

Studia historykow i prawnikéw — poswiecone znaczeniu tworczosci
i dziatalno$ci Pawta Wiodkowica — koncentrowaty sie gtéwnie na kon-
tek$cie rozwigzywania sporu Polski z Krzyzakami na drodze pokojowej,
prawnej. Mimochodem jednak zdecydowanie podkreslaty wptyw religij-
nych inspiracji mistrza z Krakowa, to jest gtéwnie Pisma Swietego i zwig-
zanego z nim prawa kanonicznego. W niniejszym tekscie argumenty
biblijne zostang poddane bardziej szczegdlowej analizie, by uwypukli¢
teologiczne (biblijne) inspiracje dla praw cztowieka, prezentowane przez
Pawta Wtodkowica.

Stworzenie $wiata i czlowieka
przez tego samego Boga podstawa ludzkiego braterstwa

Poszukujac podstaw teologicznych praw narodéw u Pawta
Wtodkowica, zauwazy¢ mozna czeste nawigzywanie do dzieta stworzenia
$wiata i cztowieka, jako fundamentu dla prawa naturalnego i wywodzace-
go sie z niego ,,prawa narodéw” (ius gentium). Ten Bozy czyn bowiem jest
wspélny dla wszystkich ludzi, niezaleznie od tego, jaka wyznaja religie.
Opis stworzenia odgrywa wazng role programowa w tworzeniu praw na-
rodéw. Zawiera on bowiem swego rodzaju teologie naturalng (naturalis),
opartg na obserwacji zasad rzadzacych naturg. Ta natura (w tym czlo-
wiek) stworzona przez Boga domaga sie poszanowania zapisanych w niej
praw — porzadku naturalnego. Jednak to prawo naturalne inaczej funkcjo-
nuje w wypadku natury stworzonego swiata, a inaczej w wypadku natury
czlowieka. Dlatego tez Pawet Wiodkowic uzywat na okreslenie tych dwoch
rodzajéw prawa naturalnego dwéch réznych terminéw — lex i ius. Pierwszy

3 Ustalenia Ludwika Ehrlicha ukazaty, ze $redniowieczna polska doktryna prawa wojny
powstata 100 lat wczesniej, niz inspirujaca my$l europejska doktryna szkoty w Salamance.
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odnosil sie do ujecia prawa zawartego w metafizycznej strukturze swiata
(strukturze bytu), drugi za$ — do prawa uprawnieniowego, ktére miato
raczej wymiar antropologiczny. Bylo to zatem prawo naturalne w ujeciu
przedmiotowym (lex) oraz prawo naturalne w ujeciu podmiotowym (ius).
Cztowiek kodyfikuje to prawo naturalne dzieki temu, Ze — na mocy stwo-
rzenia — stanowi potaczenie duszy z ciatem. Jego dusza jest rozumna, do-
minuje ona nad ciatem. Ta ,rozumno$¢” pozwala czlowiekowi ogarnaé
naturalny porzadek rzeczy i swoje w nim miejsce. Pozwala mu tez pozna¢
i stworzy¢ normy moralne, wynikajgce ze stworzonego przez Boga racjo-
nalnego porzadku. ,Naturalny rozum ludzki” wspétdziata z ,,wolg” i z ,,su-
mieniem”. To przez te duchowg strone cztowiek obdarzony zostat wielka
godnoscia, stanowigca odblask samego Boga, oraz wtadza nad catg ziemia
i nad wszystkimi stworzeniami. Stad tez w wséréd wielu stworzen poszano-
wania domaga sie przede wszystkim czltowiek, takze poganin*. Stanistawa
ze Skarbimierza w kazaniu De bellis iustis stwierdza, iz ,kazdy bowiem
czlowiek jest godzien najwyzszej czci ze wszystkich stworzen $wiata” (di-
gnissima creaturarum mundi)®. Wtéruje mu Pawel Wlodkowic podkresla-
jac, ze ,wedle natury ludzkiej, wedle ktorej czlowiek stworzony zostat na
obraz i na podobienstwo Boga, z mitosci ze wzgledu na Boga winien by¢
milowany wedle przykazania Panskiego (f.uk. 10°i Mar. 77 i de penitencia
di. 1 c. 5 Ergo si caritatem)”8.

4 Zob. S.F. Belch, Paulus Vladimiri and His Doctrine Concerning International Law and
Politcs, t. 1, London-Paris 1965, s. 268-269; S. Wielgus, Teoria ius gentium w sredniowiecz-
nej Polsce. Geneza, historia, twdrcy, oryginalnosé, gléwne problemy, w. S. Belch i in., Pawet
Wiodkowic i polska szkota prawa miedzynarodowego, Warszawa 2018, s. 191-232, 216-218;
M. Plotka, Wojna sprawiedliwa i prawo naturalne w refleksji Pawta Wtodkowica, ,,Mysl Poli-
tyczna. Political Thought” 2020 nr 2, s. 44.

5 Stanistaw ze Skarbimierza, Kazanie o wojnie sprawiedliwej, w. Pawel Wiodkowic,
Stanistaw ze Skarbimierza, Benedykt Hesse, Mateusz z Krakowa, Prawo ludéw i wojna spra-
wiedliwa, Warszawa 2018, s. 54. W niniejszym opracowaniu korzystam takze z tekstu ta-
cinskiego kazania, zawartego w. L. Ehrlich, Polski wyklad prawa wojny XV wieku: kazanie
Stanistawa ze Skarbimierza ‘De bellis iustis’, Warszawa 1955, s. 90-145.

6tk 10,27. Cytaty biblijne w tekstach Pawla Wiodkowica podaje za ttumaczeniem:
L. Ehrlich, Pisma wybrane Pawla Wtodkowica = Works of Paul Wladimiri: (a selection),
t. 1-3, Warszawa 1968. Pozostate cytaty za: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu,
wyd. 5, Poznan 2000.

7 Mk 12, 31.

8 P. Wlodkowic, Ad aperiendam (1416) pars II, w. L. Ehrlich, Pisma wybrane Pawla
Wiodkowica = Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 2, s. 26.
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Uczeni krakowscy, formutujac podstawy prawa naturalnego, korzy-
stali z bogatego dorobku éwczesnej mysli, z ktoéra byli dobrze obznajomie-
ni. Sredniowieczne — i dawniejsze — koncepcje prawa naturalnego wska-
zywaly, ze Zrodlem tego prawa jest sama natura, takze natura cztowieka,
o czym byta mowa wyzej. Przy tym koncepcje te nie unikaty wyraznego
wskazania, ze ostatecznym zréddlem prawa naturalnego jest zamiar boski
(wola Boga), zawarty w dziele stworzenia $wiata i cztowieka. Wyraza to
$w. Pawel Apostot w Liscie do Rzymian piszac: ,,Bo gdy poganie, ktorzy
Prawa nie maja, idac za naturg, czynig to, co Prawo nakazuje, chociaz
Prawa nie maja, sami dla siebie sa Prawem. Wykazuja oni, ze tre$¢ Prawa
wypisana jest w ich sercach, gdy jednoczeénie ich sumienie staje jako
$wiadek, a mianowicie ich mys$li na przemian ich oskarzajace lub uniewin-
niajace” (Rz 2,14-15). W ten sposob Apostot nawigzywat do dziedzictwa
greckiej starozytnos$ci, ktére traktowalo prawo natury jako niezmienne,
wspolne wszystkim ludziom®. Mozna je bylo pozna¢ dzieki rozumowi (re-
fleksji filozoficznej). Sw. Pawel wskazuje jednak w tym fragmencie Listu
do Rzymian, ze prawo naturalne mozna przede wszystkim wyprowadzac
ze Stowa Bozego, a nastepnie z poznania samego siebie, tzn. z sumienia.

Bdg jako Stworca $wiata i cztowieka jawi sie na kartach Biblii jako Pan
Stworzenia, ale takze i Ojciec. Wskazuje to na gleboka jednos¢ catego rodza-
juludzkiego - rodzine ludzka. Idac za tradycja biblijna, a takze grecka (m.in.
za Arystotelesem), Pawel Wiodkowic wskazuje na stwércze ukierunkowanie
cztowieka do zycia w spotecznosci — rodzinnej, rodowej, czy tez panstwowej
(narodowej), chociaz forma tego zycia ludzi w spotecznosci nie jest bezpo-
$rednim aktem stwérczym (poza rodzing podstawowa)!®. Dlatego tez punk-
tem wyjscia czyni obecng w akcie stworzenia $wiata i cztowieka owa jedno$é¢
rodzaju ludzkiego. Te podstawy biblijne czesto mozna spotka¢ na kartach
pism Pawta Wtodkowica, ktéry stwierdza jednoznacznie, ze ,sam Bog to
wszystko poddat istocie rozumnej, dla ktérej wszystko stworzyt”, powotujac
sie przy wprost tym na Ksiege Rodzaju (Rdz 1, 26-29)!1. Nieco dalej w tym
samym — niejako ,,programowym” dziele Saevientibus — wyjasnia, ,,ze te rze-
czy sa urzadzone dla kazdej rozumnej istoty przez Boga, ktdéry sprawia, ze

? Po rewolucji darwinowskiej dla wielu prawo to stracito swéj charakter moralny i sta-
to sie ich przeciwienstwem, podporzadkowujac cate zycie ludzkie prawom biologicznym
(gtéwnie instynktom).

10 Zob. ,,Stworzyl mezczyzne i niewiaste” (Rdz 1, 27).

11 p. Wiodkowic, Saevientibus (1415), w. L. Ehrlich, Pisma wybrane Pawta Wtodkowica
= Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 1, s. 12.
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storice wschodzi nie tylko nad dobrymi ale takze nad zlymi i zywi'? wszyst-
kie ptaki (Mat. 5 na konicu21) i daje pokarm wszelkiemu ciatu (jak/w psal-
mie)!3. Pawet Wtodkowic przytacza takze slowa samego Jezusa (Mt 5,
45-46), ktory wskazywat na nieograniczona zyczliwo$¢ w dziataniu Boga
w stworzonym przez Niego Swiecie. To Bég sprawia, ze storice wschodzi
dla ztych i dobrych, a deszcz pada na sprawiedliwych i niesprawiedliwych.
Pawel Wtodkowic przywotuje tez przy tym stowa psalmu, ktére mowig, ze
,On daje pokarm wszelkiemu ciatu, bo Jego taska na wieki” (136,25). Bég
okazuje uniwersalng zyczliwo$¢ w stosunku do wszystkich ludzi.

Moéwiac o akcie stworzenia $wiata i cztowieka, mistrz z Krakowa od-
wotywat sie do zrozumiatej na gruncie chrzescijanstwa koncepcji bliz-
niego i obowigzku mitosci blizniego. Blizni to takze poganie, a zatem
Krzyzacy ,nie maja zdrowego sadu w umysle przez to, ze zadajg gwalt lu-
dziom, ktérych natura uczynita nam uczestnikami i bliznimi”, nieco wcze-
$niej podkreslajac, iz z polecenia Bozych przykazan wynika, ,,aby blizni
byt mitlowany”!4. Jak zauwazyt Tadeusz Jasudowicz, w swoich pismach
Pawet Wiodkowic, méwiac o ,bliznich”, najczesciej odnosi on ten mowigc
o Saracenach, Zydach, innowiercach czy poganach. Tych czterech pojeé
uzywa on oddzielnie albo taczac je w przerdzne ,konstelacje”, najwyraz-
niej przypadkowe. Nie czyni miedzy nimi r6znicy, odnoszac do wszystkich
chrze$cijanski obowigzek mitosci®®.

Troska o ten Bozy porzadek stworzenia naktada na papieza, Ko$ciot
i jego pasterzy, szczegélng troske takze i o ,niewiernych” (Zydéw,
Saracenow, pogan). Wyraza to Witodkowicowa konkluzja: ,Jakkolwiek
niewierni nie sa z owczarni Kosciota, wszyscy jednak sa bez watpienia
owcami Chrystusa wskutek stworzenia (Jana 10): ,Inne mam owce, ktére
nie s3 z tej owczarni” (J 10,16)'. To powotanie sie w tym miejscu — za
papiezem Innocentym IV — na ten fragment Ewangelii wedlug $w. Jana
faczony byt juz w dawnych tradycjach Kosciota z misja wobec pogan.
Jezus wypowiada je do stuchaczy zydowskich, przekonanych o swoim

12 Tamze; zob. P. Wtodkowic, Ad Aperiendam (1416) pars II, s. 68-69.

13 p, Wtodkowic, Saevientibus (1415), s. 13.

14 P, Wlodkowic, Ad aperiendam (1416) pars II, s. 46-47.

15 Zob. T. Jasudowicz, Cztowiek, jego prawa i obowiqzki w nauczaniu Pawla Wilodkowi-
ca, w. S. Betch i in., dz. cyt., s. 147.

16 P, Wiodkowic, Opinio Ostiensis (1415), w. L. Ehrlich, Pisma wybrane Pawta Wtodko-
wica = Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 1, s. 120; zob. P. Wiodkowic, Ad aperiendam
(1416) pars 11, s. 78.
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uprzywilejowaniu, ktore taczylo sie z lekcewazeniem wszystkich innych
narodéw. Jezus jednak méwi w tym fragmencie, iz nadejdzie dzien, kiedy
sprowadzi takze inne owce (spoza owczarni, dziedzifca) i ,,beda stucha¢
glosu mego i nastanie jedna owczarnia, jeden pasterz” (J 10,16). Funkcja
Jezusa jako pasterza wobec owiec tak ,,z owczarni” jak i spoza niej jest taka
sama. Sa one Jego wlasnoscia i wola je po imieniu, gromadzi je razem,
karmi je i troszczy sie o nie. W innym dziele Quoniam error powoluje sie
na stowa Jezusa o Sadzie Ostatecznym, podczas ktérego Syn Czlowieczy
,Zasigdzie na swoim tronie pelnym chwaty. I zgromadza sie przed Nim
wszystkie narody, a On oddzieli jednych [ludzi] od drugich, jak pasterz
oddziela owce od koztéw. Owce postawi po prawej, a kozly po swojej le-
wej stronie” (Mt 25,31-33). Wyjasnia to szerzej, uzywajac stéw z tej samej
Ewangelii: ,,Zreszta poniewaz wszyscy, ktérzy majg by¢ zbawieni, sg zali-
czani pod nazwe owiec (Mat. 25), gdzie na prawicy syna Bozego w dniu
sadu sg umieszczani ci, z ktérych wielu jest i bedzie celnikami, grzesznika-
mi i niewiernymi, o ktérych Pan i Zbawiciel powiedzial, jak czytamy, skry-
bom i faryzeuszom: ,,Zaprawde powiadam wam, ze celnicy i nierzadnice
uprzedza was do kroélestwa Bozego (Mat. 2017)”18,

W tym kontekscie Pawet Wiodkowic czesto nawiazuje do innych stow
wypowiedzianych do Piotra gtosem Pana, mianowicie: ,Pas owce moje”??,
rozumie¢ nalezy dla (dobra) owiec wiernych i niewiernych bez réznicy.
I dlatego nastepca Piotra winien je nie tylko pa$¢, ale ich takze broni¢;
a tych, o ktérych obowiazany jest stara¢ sie z ojcowska pieczotowitoscia,
nie powinien napada¢ ani pozwalaé¢ by im wyrzadzano szkode”. To
zobowiazanie zwtaszcza dla zwierzchnika Kosciota, gdyz ,nie godzi sie
u papieza z obowigzkiem pasterskim wystawianie owiec Chrystusa na dra-
piezno$¢ wilkéw, jakkolwiek by byty niewiernymi, gdyz powinien jednak
wedle swej moznos$ci sprowadza¢ je do owczarni Kosciota wedle powie-
dzenia Zbawiciela (Jana 10): ,Inne owce mam, ktére nie sa z tej owczarni”
(mianowicie Ko$ciota) ,,i trzeba mi przyprowadzi¢ je!.

17 Zob. Mt 21, 31.

18 p, Wlodkowic, Quoniam error (1417) pars II, w. L. Ehrlich, Pisma wybrane Pawla
Wtodkowica = Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 2, s. 333.

19 Zob. J 21, 17.

20 P, Whodkowic, Opinio Ostiensis (1415), s. 120; zob. P. Wtodkowic, Ad aperiendam
(1416) pars 11, s. 78; P. Wtodkowic, Quoniam error (1417) pars II, s. 333.

21 P, Wlodkowic, Quoniam error (1417) pars I, w. L. Ehrlich, Pisma wybrane Paw-
ta Wtodkowica = Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 2, s. 227; zob. P. Wtodkowic,
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Jak wida¢ powyzej w swojej argumentacji biblijnej i prawniczej, Pawet
Wtodkowic nie ucieka sie do podkreslania oryginalnosci swojej mysli,
przeciwnie, podkres$la na jej zakorzenienie w nauczaniu biblijnym i praw-
niczym swoich czaséow, uwypukla $ciste zwiagzki z wybranym przez siebie
uniwersalnym i tolerancyjnym nurtem tej mysli. Wida¢ w jego nauczaniu
takze wplywy innych polskich kanonistéw XV w., zwtaszcza Stanistawa ze
Skarbimierza, ktory takze podkreslal, iz godno$¢ ludzka trzeba szanowad.
Idac tez za dawna mysla chrze$cijaniska — i Pismem Swietym — Wtodkowic
wytworzyt syntetyczne spojrzenie na dziejowy rozwdj ludzkosci. ,Proces
ten wedlug niego polega na rézniczkowaniu i scalaniu, na wielosci i jed-
nosci, na przybieraniu coraz doskonalszych form organizacyjnych, przy
czym miernikiem lepszosci tych form jest dobro pospolite (bonum commu-
ne) oraz szcze$cie cztowieka. Ludzkos¢ sama podzielita sie na krélestwa
i pomniejsze grupy spoteczne i ekonomiczne, a réwnoczesnie dgzy do co-
raz Scislejszego organizacyjnego zespolenia sie droga miedzypanstwowej
organizacji, obejmujacej caty swiat. Jedno$¢ ta jest w cigglym narastaniu,
a jej osigganie jest dzietem przysziej historii ludzko$ci. Proces ten jest
urzeczywistnianiem krélestwa Bozego, ktorego cechg jest szacunek dla
ludzkiej osoby i jej zbawienie”?2.

Stworzenie $wiata i czlowieka przez
tego samego Boga podstawa wolnosci cztowieka

Ze stworzeniem $wiata i cztowieka tgczy sie nie tylko fakt, iz $wiat
ten jest stworzony ,dla kazdej rozumnej istoty”, ale tez podkreslenie,
ze ,ta kazda rozumna istota” jest z natury wolna. Ta wolno$¢ cztowieka
(wolna wola) jest czyms$ pierwotnym w akcie stworzenia, w przeciwien-
stwie do danego pdzniej (historycznie juz) prawa do witasnosci. Cytujac
opinie papieza Innocentego IV, Pawet Wiodkowic podkresla, ,ze na lu-
dziach jako na niewolnikach nikt nie miat wtasnosci przed prawem na-
rodow, gdyz z natury wszyscy ludzie byli wolni”?3. Wtadza pojawila sie
najpierw — ,na mocy prawa natury” — u ojca rodziny, ktéry ,,nad rodzi-
nami swymi miat od poczatku ogdlng i wszechstronna. Ale dzi$ ma tylko

Quoniam error (1417) pars I, s. 333.

22 . Belch, Pawet Wiodkowic jako historyk i jego wptyw na Dtugosza, w. S. Belch i in.,
dz. cyt., s. 93-94.

2 P. Wlodkowic, Saevientibus (1415), s. 13.
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co do niewielu rzeczy”?*. Z czasem wiladza przeszta na innych, w tym
na przywodcéw panstw. Podobnie byto z prawem wtasnosci, gdyz na
poczatku ziemia (stworzenie) nalezala tylko do Boga. Z czasem, poczaw-
szy od praktyki ,,pierwszych rodzicow zostato zaprowadzone, aby jedni/
jedne, inni/inne posiadali i sobie przywtaszczali. I dlatego wedle prawa
narodéw, mianowicie naturalnego i ludzkiego, rozréznione zostaty pan-
stwa i podzielone”?s,

Stworzenie $wiata jest przede wszystkim punktem wyjscia do dale-
kich plan6éw Boga i catej historii zbawienia. To wtasnie dlatego Bég jako
Stworca i Pan $wiata moze wybra¢ Nabuchodonozora (Jr 27,4-7) albo
Asyryjezykéw (Iz 45,12-13), aby urzeczywistniali na ziemi Jego plany.
,2Rozwazcie zatem: Skad pochodzita sita Nabuchodonozora, kréla batwo-
chwalcy, jesli nie od Boga? — pyta retorycznie kaznodzieja ze Skarbimierza
— Sam Bég powiedziat: Jakze wynagrodze Nabuchodonozora za to, ze po-
stuzyt mi przeciw Tyrowi??6. Moéwi sie, ze poganin stuzy Bogu jako bicz
na grzesznych ludzi! Skad sita kréla Asyrii, przy ktérego pomocy Bég po-
stanowil ukara¢ liczne krélestwa i liczne wykroczenia synéw Izraela, jesli
nie od Boga samego, ktéry méwi ustami proroka: «Ach, [ten] Asyryjczyk,
rézga mego gniewu»"?’, Ustanowione w dziele stworzenia , prawo natural-
ne stosuje sie do wszystkich, a wtadca odpierajacy site sila jest wspierany
[przez zasady] tego prawa, ktére jest wspdlne takze dla pogan”28. Mysl
ta jest rozwinieta i uzasadniona takze u Pawla Wtodkowica. Podkresla
on — powolujac sie na opinie papieza Innocentego IV — pierwotno$¢ pra-
wa Boskiego (ius Divinum), ze u poczatkow, zgodnie z ktérym czlowiek
nie miat nad drugim wtadzy, ,,gdyz z natury wszyscy ludzie byli wolni”?°.
I stwierdza, iz pierwsza wtadze ,,0g6lna i wszechstronng” na ,,mocy pra-
wa natury” (ius naturale) otrzymat ojciec rodziny. Wtérnymi byta wtadza
panstwa. Podkresla przy tym, ze ,panstwa, posiadtosci i wtadza moga go-
dziwie bez grzechu by¢ przy niewiernych, gdyz zostaly one utworzone

24 Tamze.

25 p, Wiodkowic, Ad Aperiendam (1416) pars II, s. 68-69.

26 Zob. Ez 29, 18-20. Prorok Ezechiel przepowiedziat Nabuchodonozorowi, krélowi
babiloniskiemu (604-562 przed Chr.), podbdj Egiptu.

27 Zob. 1z 10, 5. Narody obce, wystepujace przeciw Izraelowi, stawaly si¢ narzedziami
realizacji planéw Bozych, takze jako bicz Jahwe — w tym wlasnie znaczeniu wtadca asyryjski
jest okreslony r6zga gniewu Boga.

28 Stanistaw ze Skarbimierza, Kazanie o wojnie sprawiedliwej, s. 54.

2 P. Wlodkowic, Saevientibus (1415), s. 13.
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nie tylko dla wiernych, ale dla kazdej rozumnej istoty”*°. W ten sposéb
z ,prawa natury” wyrasta jego wazna galaz — prawo narodéw (ius gen-
tium3'). ,I dlatego prawo, ktére nazywa sie naturalnym, wspoélne jest nam
i innym stworzeniom. Od prawa zas tak nazywanego odgatezia sie prawo
narodéw, jak méwi uczony prawnik. Rozwaza¢ za$ co$ odnosnie do tego,
co z niego wynika, jest wlasciwe rozumowi i dlatego wtasnie jest przyro-
dzone cztowiekowi zgodnie z rozumem naturalnym, ktéry to dyktuje. Stad
mowi uczony prawnik: «co naturalny rozum ustanowil miedzy wszystkimi
ludZzmi, to u wszystkich narodéw jest przestrzegane i nazywa sie prawem
narodow»"32.

W kontek$cie wojen prowadzonych przez Krzyzakéw Mistrz z Krakowa
bedzie wywodzit, z tej pierwotnie przez Boga zamierzonej wolnosci czlo-
wieka, zasade tolerancji religijnej, gdyz ,,niewierni nie powinni by¢ zmu-
szani do wiary i powinni by¢ zdani (aby dziatali wedle) wolnej woli, po-
niewaz tylko taska Boga ma moc w tym powotaniu™.

Stanistaw ze Skarbimierza w pierwszym zdaniu kazania o tym, ze nad
dziatania wojenne nalezy przedktada¢ madros¢ (a zatem rozum), cytuje
odpowiedni fragment madrosciowej Ksiegi Koheleta®*. Traktuje on przy
tym madro$¢ — zgodnie z duchem tej ksiegi — jako umiejetnos¢ praktyczna,
w tym wypadku odnoszac ja do potrzeby stanowienia prawa, gdyz ,,zadna
wspolnota, wladza ani krdlestwo nie moga istnie¢ w dobry sposéb, jesli
nie kieruje nimi godne zaufania prawo. Dzieje sie tak z powodu sktonnosci
ludzi do grzechu, jak réwniez ludzkiej pozadliwos$ci. Z nich to wywodza
sie niezliczone problemy. Prawo za$, z ktérego pomoca z dobrym skutkiem
nalezy prowadzi¢ rzady, powinno by¢ petne rozsadku, jasnosci, uzyteczno-
$ci 1 uczciwosci™®. Stanistaw ze Skarbimierza bardzo silnie akcentuje przy
tym, iz ,daremna jest wladza wszelkiego prawa, jesli nie jest ono odbi-
ciem prawa Bozego, jak powiada Augustyn. Dlatego tez wszystkie prawa
powinny wywodzi¢ sie z prawa Bozego i w zaden sposéb nie mogg mu sie

30 Tamze.

31 U Wtodkowica zapis: ius gencium.

32 p. Wiodkowic, Saevientibus (1415), s. 13, 92.

33 P, Wlodkowic, Opinio Ostiensis (1415), s. 124; zob. P. Wlodkowic, Quoniam error
(1417) pars II, s. 334.

34 Lepsza jest madros$¢ od narzedzi wojennych” (Koh 9, 18). Stanistaw ze Skarbimie-
rza, Kazanie o tym, ze nad dzialania wojenne nalezy przedklada¢ mqdrosé, w. Pawet Wiodko-
wic, Stanistaw ze Skarbimierza, Benedykt Hesse, Mateusz z Krakowa, dz. cyt., s. 60.

35 Tamze.
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sprzeciwiaé, jak o tym powiedziata Madros¢ ustami Salomona (w 6smym
rozdziale Ksiegi Przystéw): Dzieki mnie krélowie panuja, stusznie wyrokuja
urzednicy (Prz 8,15)”%¢. Nieco dalej — ponownie odwotujac sie do Pisma
Swietego — rektor—kaznodzieja stwierdza: ,zabierz z granic panstwa po-
boznos$¢ i zgode, a «kazde kroélestwo, wewnetrznie sktécone, pustoszeje.
I zadne miasto ani dom, wewnetrznie skiécony, sie nie ostoi»” (Mt 12,25)%7.

Polscy uczeni z Uniwersytetu Jagielloniskiego odwolywali sie takze to
wyprowadzonej z prawa naturalnego Ztotej Reguly etycznej (zasady wza-
jemnosci), znanej zaréwno starozytnosci greckiej, jak i tradycji biblijnej oraz
wielu innym kulturom $wiata. Kazanie De bellis iustis mistrza Stanistawa
ze Skarbimierza rozpoczyna sie od stéw zaczerpnietych z Ksiegi Przystéw:
,Niestusznie nie sprzeczaj sie z nikim, o ile ci zta nie wyrzadzil” (Prz 3,30).

Ztota reguta w formie negatywnej i pozytywnej pojawia sie tak-
ze w pismach Pawta Wtodkowica i traktowana jest tam jako najbardziej
oczywisty przejaw prawa naturalnego, ktére jest zobowigzujace takze dla
chrzescijan: ,Tak samo tez prawo natury, mianowicie: «Co nie chcesz,
aby tobie czyniono» i wiele innych zakazéw nie wigzaloby chrze$cijan™3s.
Gdyz ,,prawo Boskie, ktore jest z taski, nie zabiera prawa ludzkiego, ktére
jest z naturalnego rozumu”*®. W dziele Saevientibus (1415) pisat on za-
réwno: ,,A prawem naturalnym byto zakazane, aby kto czynit drugiemu
to, co nie chce, aby jemu czyniono”, jak i: ,Prawo naturalne przemawia
przeciw nim [Krzyzakom - JR], mianowicie: «Co chcesz dla siebie, czyn
drugiemu (Quod tibi vis alteri fac)»” *'. To wlasnie ta jej pierwsza forma
— negatywna (,,Nie czyn drugiemu co tobie nie mite”) byta rozpowszech-
niona i znana. Wystepowata ona takze na kartach Starego Testamentu,
jak chociazby w Ksiedze Tobiasza: ,,Czym sam sie brzydzisz, nie czyn tego
nikomu!” (Tb 4,15). W tej formie okresla ona warunki stabilnego wspoizy-
cia spolecznego. Jest pewnym minimum do zachowania pokoju. Do zlotej
reguly nawigzuje takze Jezus w Kazaniu na gérze, przedstawiajac ja jed-
nak w formie pozytywnej: ,,Wszystko wiec, co byscie chcieli, zeby wam

36 Tamze.

37 Tamze, s. 61.

38 P, Wtodkowic, Opinio Ostiensis (1415), s. 114; zob. P. Wiodkowic, Ad Aperiendam
(1416) pars 11, s. 68-69.

39 P. Wiodkowic, Opinio Ostiensis (1415), s. 129.

40 P. Wlodkowic, Saevientibus (1415), s. 12; zob. P. Wiodkowic, Opinio Ostiensis
(1415), s. 128.

41 P, Wiodkowic, Saevientibus (1415), s. 59.



Prawo naturalne i Dekalog podstawa wolnosci religijnej w mysli Pawta Wtodkowica 161

ludzie czynili, i wy im czyncie! Albowiem na tym polega Prawo i Prorocy”
(Mt 7,12). Tak przedstawiona reguta zmienia zupetnie podejscie do dru-
giego czltowieka, wskazujgc na aktywna strone ludzkich czynéw. I to jest
zasadnicza nowos$¢ w przekazie ewangelicznym.

Prawo do wlasnosci takze dla pogan

O ile prawo do wolnosci cztowieka jest postrzeganie przez Pawla
Wiodkowica jako prawo ,,pierwotne”, o tyle prawo do wtasnosci widzi on
jako kategorig historyczna, ktora uksztattowata sie wskutek wielowieko-
wych doswiadczen ludzkosci, ale mimo to ma charakter fundamentalny
i powszechny. ,Ma takze swoje umocowanie w prawie Bozym. Wszystko
nalezy do Boga, ale B6g udziela nam wtadzy nad rzeczami, kaze czyni¢
sobie ziemie poddang, zobowiazuje nas przy tym jednoczes$nie, chociaz-
by w przypowiesci o talentach, by$Smy byli dobrymi administratorami
powierzonych nam débr. Pierwotnie Bog dal wlasnos¢ catej ludzkosci
na wspélny uzytek. Niestety, skutki grzechu pierworodnego w ludz-
kiej naturze sprawily, ze wtasno$¢ wspolna zaczeta rodzi¢ niezgode.
Doprowadzito to do podziatu débr, co nastgpitlo w oparciu o prawo na-
rodow. Bog akceptuje oczywiscie wiasnosé¢ prywatna, dlatego zamiescit
w Dekalogu przykazanie ‘Nie kradnij’. Wtasno$¢ ma prawo posiada¢ kazdy
cztowiek i kazdy naréd, wbrew fatszywej teorii gtoszacej, ze z przyjsciem
Chrystusa poganie zostali pozbawieni wszelkiej wtasnoéci. Ludzka wta-
sno$¢, nalezaca zaréwno do chrzescijan, jak i niechrze$cijan, sankcjonuje
prawo naturalne i prawo Boze”*2. Wykazujac to, Pawel Wtodkowic po-
stugiwat sie takze argumentem biblijnym, uzywanym przez Innocentego
IV, papieza i zarazem prawnika, ktéry podkreslat, iz B6g poddat stworzyt
$wiat dla wszystkich ludzi — ,,ziemia od poczatku byta wspdlna — az do
czasu, gdy pierwsi rodzice sprawili, ze jedni przywtaszczyli sobie pewne
ziemie, a inni pozostate”3. I byto to zgodne z wola Boza, to wszystko,
co nalezato jedynie ,,do Boga, ktdry jest Stworca wszystkiego” zostalo
przez niego podporzadkowane ,,wtadzy istoty rozumnej i ze wzgledu na
ktéra wszystko uczynit”#4. Stad tez i niewierni majg prawo posiada¢ wia-
sne ziemie — panstwa, gdyz ,przynaleza one nie tylko wierzacym, ale

42 S. Wielgus, art. cyt., s. 229.
43 Stanistaw ze Skarbimierza, Kazanie o wojnie sprawiedliwej, s. 56.
4 Tamze.
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kazdej istocie rozumnej (stworzonej przez Boga)”*. W refleksjach tych
Stanistawowi ze Skarbimierza wtéruje*® mistrz Pawet Wiodkowic, ktéry
takze ,udowadnia naprzdd co do posiadtosci, poniewaz w istocie rzeczy
ziemia i wszystko, ze do niewiernych naleza posiadtosci co na niej Jest
Boga (26 X Tua nobis, 3, 30), ale sam B6g to wszystko poddat istocie ro-
zumnej, dla ktérej wszystko stworzyt (Ks. Rodzaju, pierwszy rozdziat 17
i D 28,22,1)". Droge do nabycia wtasnos$ci upatruje Pawel Wiodkowic
w ,naturze”, gdyz ,.bylo to z poczatku wspdlne wszystkim, az praktyka
pierwszych rodzicéw zostato zaprowadzone, aby jedni jedne (rzeczy),
a inni inne posiadali i sobie przywtaszczali; a to dlatego, ze jest rzecza
naturalng, iz rzeczy wspoélne sa zaniedbywane i wspélnota rodzi niezgo-
de”*8. Dlatego tez, powtarzajac to samo w innym dziele, stwierdza, ze
»praktyka pierwszych rodzicéw zostato zaprowadzone, aby jedni jedne,
inni inne posiadali i sobie przywtaszczali. I dlatego wedle prawa naro-
déw, mianowicie naturalnego i ludzkiego, rozréznione zostaly panstwa
i podzielone”.

Prawne branie na wlasno$¢ ziemi stworzonej przez Boga widoczne
byto juz na kartach Starego Testamentu. W dziele Saevientibus Pawet
Wtodkowic przytacza tutaj przyktad Abrahama i Lota: ,Ponadto mieli tez
pierwsi rodzice poszczegolne panstwa przez podziaty, jak jest jasne co do
Abrahama i Lota, z ktérych jeden wziat po jednej stronie, drugi po drugiej
(Ks. Rodzaju 13%9)”51, Przytoczony fragment mdéwi o rozwigzaniu sporu
miedzy Abrahamem i jego bratankiem Lotem o pastwiska i wode. Dzielg
je miedzy siebie, chociaz wczesniej nie byto mowy, by ktérys je posiadat.
Jakkolwiek od poczatku stworzenia wszystko byto wszystkim wspoélne,
jednak na mocy prawa narodéw, mianowicie naturalnego i ludzkiego, zo-
stato podzielone wtadztwo nad rzeczami (c. 9 Ius gentium, di. 1) i dlatego
tego, co wprzdd zostato zajete przez jednego, drugiemu juz nie wolno

4 Tamze.

46 Jak stusznie zaznaczaja badacze ich pism, Wiodkowic bezposrednio nigdzie nie cy-
tuje Stanistawa, ani nie powotuje sie na jego poglady, ale ,Rzecz jasna, ze Pawel nauke
Stanistawa znat i przyjmowat”; L. Ehrlich, Prgzedmowa = Introduction, w. L. Ehrlich, Pisma
wybrane Pawta Wtodkowica = Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 1, s. LX.

47 P, Wlodkowic, Saevientibus (1415), s. 12.

48 Tamze.

4 P. Wtodkowic, Ad Aperiendam (1416) pars II, s. 68-69.

50 Zob. Rdz 13, 9-12.

51 P. Wiodkowic, Saevientibus (1415), s. 13.
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A7)

zajmowac” — stwierdza Wtodkowic i argumentuje to prawem naturalnym
i prawem Boskim®2. Przy tym drugim powotuje sie on na cytat z Ksiegi
Przystow: ,Nie przesuwaj starej miedzy, ustalonej przez twoich przodkéw”
(Prz 22,28) oraz z Psalmu 8: ,Obdarzyles go wtadza nad dzietami rak
Twoich; ztozytes wszystko pod jego stopy: owce i bydio wszelakie, a nadto
i polne stada” (Ps 8,7-8).

W kontekscie sporu z Krzyzakami, ktorzy twierdzili, ze otrzymali
ziemie poganskich sgsiadéw na wtasnos¢ od papieza jako namiestnika
Chrystusa, konkluzja Pawta Wilodkowica byta jednoznaczna: ,,A nawet
cho¢ papiez jest najwyzszym namiestnikiem Boga na ziemi, jednak nie
mogt i nie mogt godziwie da¢ ziem niewiernych bezwarunkowo i ogdlnie
rzeczonym braciom czy innym, bez sprawiedliwej przyczyny, poniewaz to
bytoby wbrew prawu naturalnemu i Boskiemu. To jest prawda zaréwno ze
wzgledu na niewiernych, ktérych nalezy sadzi¢ tylko wedle prawa natu-
ralnego, jak ze wzgledu na papieza, ktérego wtadza jest poddana prawu
naturalnemu i Boskiemu”®3, Stad tez ,,nie powinni ksigzeta chrzescijanscy
zydow i innych niewiernych wypedza¢ ze swoich panstw, ani ich tupi¢”>*.

Dekalog jako Boza kodyfikacja prawa naturalnego

W tradycji chrzescijanskiej taczono czesto Dziesie¢ Przykazan, wyije-
tych z Objawienia Bozego, z uprzywilejowanym wyrazem prawa natural-
nego, gdyz one méwig o prawdziwym czlowieczenstwie cztowieka. ,,0d
poczatku Bog zakorzenit w sercach ludzi zasady prawa naturalnego. Potem
ograniczyt sie do ich przypomnienia. Byt to Dekalog” — pisat $w. Ireneusz
w traktacie Adversus haereses®®. Wychodzit z zalozenia — zgodnie z daw-
niejsza tradycja — ze przykazania Dekalogu byly dostepne dla samego
rozumu, ale zostaty przez Boga przypomniane. Takie stanowisko repre-
zentowali tez polscy kanonisci z XV w., odnoszac sie do okre$lania regut
wojny sprawiedliwej. ,,Dla Pawta, podobnie jak dla Stanistawa, podsta-
wowe jest domniemanie niedopuszczalnosci wojny. Wojna bezzasadna
jest niedopuszczalna. Wojna sama w sobie jest naruszeniem przykazan
«Nie zabijaj» i «Nie kradnij», a to ostatnie obejmuje oczywiscie takze zakaz

52 P, Wiodkowic, Opinio Ostiensis (1415), s. 121.

53 P. Wiodkowic, Quoniam error (1417) pars I, s. 226.

54 P. Wiodkowic, Opinio Ostiensis (1415), s. 120.

55 Ireneusz z Lyonu, Adversus haereses, IV, 15, 1, Pelplin 2018.
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rabowania. Przykazania te tacza sie z zasada prawa naturalnego: «Nie
czyn drugiemu tego, czego nie chcesz, aby tobie czyniono» i z druga zasa-
da prawa naturalnego: dopuszczalnosci samoobrony”*®. To prawo do sa-
moobrony maja takze poganie (niewierni), gdyz — jak pisze o Wtodkowicu
Ludwik Ehrlich — ,nikogo (a wiec i niewiernego) nie mozna bez zbadania
sprawy pozbawia¢ wtadztwa, np. pod zarzutem, ze przeszkadza wykony-
waniu wiary. Wyciaga stad wniosek, ze przywileje pozwalajace zdobywac
posiadtosci niewiernych sa sprzeczne ze sprawiedliwo$cig i prawem bo-
skim”%’. Takze obrone przed agresja Pawel Wlodkowic traktuje jako czesé
prawa naturalnego: ,,Pozbawi¢ za$ dobr doczesnych jest wielka kara, ktérg
wymierza¢ komu$ bez winy lub przynajmniej bez sprawiedliwej przyczy-
ny, zwlaszcza jezeli mu winy nie dowiedziono, lub nie przyznat sie i nie
bronit, jest wbrew prawu naturalnemu, gdyz obrona jest z prawa natu-
ralnego™8. Dlatego tak zdecydowanie pietnuje wojny Krzyzakoéw: ,,Prawo
Boskie przemawia przeciw nim, mianowicie: «Nie bedziesz zabijat», «Nie
bedziesz kradziezy czynit» (Ks. Wyjscia 20), bo w tym wyrazeniu «Nie be-
dziesz kradziezy czynit» zakazany jest wszelki rabunek, a w wyrazeniu
«Nie bedziesz zabijat» wszelki gwatt”>°.

W dziele Ad aperiendam (1416) Pawel Wtodkowic wprost wywodzi
Dekalog z prawa naturalnego podkres$lajac, iz obowigzuje on kazdego
chrzescijanina i odnosi sie do wszystkich ludzi, takze pogan: ,Kazdym za$
przykazaniem dekalogu samym w sobie jest wigzany kazdy chrzescijanin,
albowiem co jest przykazane, jest rozkazane, co jest rozkazane, konieczne
jest, aby bylo wykonane, jesli nie jest wykonywane, zastuguje sie na kare
(c. 3 Quod precipi-tur, G. 14 qu. 1; c¢. 15 X in hijs, 5, 40), zatem (chrzesci-
janin) zobowiazany jest zna¢ kazde (przykazanie dekalogu) samo w sobie
doktadnie i nie toleruje sie nieznajomosci tych rzeczy u laikéw (c. 3 Si
in laicis, di. 38); a poniewaz zawieraja prawo naturalne [podkreslenie

56 L. Ehrlich, Pawet Wtodkowic i Stanistaw ze Skarbimierza, Warszawa 1954, s. 143.

57 Tamze, s. 144.

58 P, Wtodkowic, Quoniam error (1417) pars I, s. 227. Pawel Wtodkowic jest tutaj
zgodny ze Stanistawem ze Skarbimierza, ktéry podkreslat, iz prawo samoobrony jest pra-
wem naturalnym: ,Zgodnie bowiem z prawem naturalnym, kazdy stara sie utrzymaé przy
zyciu, a site lub gwatt, o ile jest w stanie powstrzymuje i stawia im op6r. Doktadnie to samo
widzimy u bezrozumnych stworzen, ktére — jak tylko moga — a bronig sie i ochraniaja, a cza-
sem dotkliwie odgryzaja sie tym, ktérzy je zaatakuja”; Stanistaw ze Skarbimierza, Kazanie
o wojnie sprawiedliwej, s. 48.

59 P, Wtodkowic, Saevientibus (1415), s. 59.
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— JR] (jak jasno powiedziano na poczatku Dekretoéw), ktére jest wspolne
wszystkim narodom, przeto nieznajomos¢ ich nie uniewinnia, lecz oskarza
(jak swiadczy Apostot w 1 do Koryntian rozdz. 14)”.

Ta wyplywajaca z Objawienia bezkompromisowa w stosowa-
niu przykazan sklonita Pawla Wlodkowica w zakornczeniu traktatéw
Saevientibus do polemiki z opinia Henryka z Suzy, jednego z wielkich
kanonistow XIII w., ktory wbrew pogladom Innocentego IV uwazal, ze
wojna przeciw niewiernym nie uznajacym panstwa rzymskiego zawsze
jest dla chrze$cijan sprawiedliwa i dozwolona. ,,Stad tez wynika, ze éw
zakaz: «Nie bedziesz kradziezy czynil», «Nie bedziesz zabijat», tak samo
ten: «Nie czyn drugiemu tego, co nie chcesz, aby tobie czyniono’ i wiele
innych z prawa Boskiego nie wiazatoby chrzescijan wydzierajacych rze-
czy niewiernych. Ta opinia zdaje sie by¢ pelna niebezpieczenstw, daje
bowiem swobode krzywdzenia blizniego i nastrecza najblizsza okazje do
nieskonczonych zabdjstw, i dlatego ogdlnie nie jest przyjeta”!.

Zakonczenie

Pawel Wiodkowic w swojej mysli prawniczej koncentrowal sie na
pytaniach o godnos¢ cztowieka, ktéry nie jest chrzescijaninem. Czynit to
w obliczu agresji na oscienne ziemie zakonu krzyzackiego. Stawiat zatem
pytania trudne, dalekie od czystych rozwazan teoretycznych. Czy panstwa
pogan majg by¢ uznawane za prawowite i przez prawo chronione, jezeli
nie atakujg innych i nie zachodzi potrzeba bronienia sie przed atakami
z ich strony? Czy nawracanie przy uzyciu sity albo grozby da sie pogodzi¢
z wiarg chrzes$cijanska? Czy przykazania: ,Nie zabijaj”, ,Nie kradnij”, i na-
kaz — wywodzacy sie z prawa naturalnego — ,Jak chcecie, aby wam ludzie
czynili, tak i wy im czyncie”, obowigzuja takze w stosunku do innowier-
cow i pogan? Czy nakaz mitowania blizniego obowigzuje chrzescijanina
tylko w stosunku do innych chrzedcijan, i to tylko uznajacych zwierzch-
no$¢ Kosciota katolickiego?%2. Odpowiadajac na nie, czerpat z bogactwa
mysli starozytnych, w tym gtéwnie mysli prawniczej. Jednak w jego praw-
niczych traktatach i argumentach decydujace znaczenie ma Prawo Boskie,
zawarte w Piémie Swietym. Wychodzac z jego wybranych fragmentéw,

0 p. Wtodkowic, Ad aperiendam (1416) pars II, s. 46-47.
61 P, Wiodkowic, Saevientibus (1415), dz. cyt., s. 83.
62 1. Ehrlich, Prgedmowa = Introduction, s. X.
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podkresla to, co w 6wczesnych nurtach teologicznych uzna¢ mozna za
uniwersalizm i poszanowanie godnosci czlowieka, jako dziecka Bozego.
W mysli prawniczej natomiast jako inspiracje do tworzenia ,,prawa naro-
dow”, dzieki ktéremu mozna by bylo rozwigzywa¢ sporty i konflikty na
drodze pokojowej. W wyzej zarysowanym kontek$cie prawa naturalnego
stusznie mozna — za Tadeuszem Jasudowiczem - zapyta¢: ,,Czy rzeczy-
wiscie mozna powiedzieé, ze to dopiero szkota prawa natury przelomu
XVII-XVIII stulecia stworzyta warunki dla uksztaltowania sie nowoczesne;j
koncepcji praw cztowieka? Czy wczesniej nie myslano kategoriami prawa
natury? I czy takie mys$lenie nie prowadzilo juz wtedy do postulatu po-
wszechnosci i réwnoséci praw ludzkich? a moze ta szkota, nie tworzac no-
wej koncepcji, li tylko «wyzwolita» koncepcje prawa natury z jej zwigzkéw
z Absolutem, a wiec zastgpita dotychczasowa koncepcje teistyczng — wol-
nomyslicielskg, ateistyczng? Moze jej gtéwnym wktadem byta po prostu
negacja Boga i prawa Boskiego?”%3.

Bibliografia

Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, wyd. 5, Poznan 2000.

Belch S.F., Paulus Vladimiri and His Doctrine Concerning International Law
and Politcs, t. 1, London-Paris 1965.

Betch S., Pawet Wtodkowic jako historyk i jego wplyw na Dtugosza,
w. S. Betch i inni, Pawet Wtodkowic i polska szkota prawa miedzynaro-
dowego, Warszawa 2018, s. 76-115.

Ehrlich L., Pawet Wiodkowic i Stanistaw ze Skarbimierza, Warszawa 1954.

Ehrlich L., Polski wyktad prawa wojny XV wieku: kazanie Stanistawa ze
Skarbimierza ‘De bellis tustis’, Warszawa 1955.

Ehrlich L., Prgedmowa = Introduction, w. Ehrlich L., Pisma wybrane Pawta
Wtodkowica = Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 1, Warszawa
1968, s. X-LXIX.

Ireneusz z Lyonu, Adversus haereses, Pelplin 2018.

Jasudowicz T., Cglowiek, jego prawa i obowiqzki w nauczaniu Pawla
Wtodkowica, w. Betch S. i in., Pawet Wlodkowic i polska szkola prawa
miedzynarodowego, Warszawa 2018, s. 139-167.

Plotka M., Wojna sprawiedliwa i prawo naturalne w refleksji Pawla
Wtodkowica, ,,Mys$l Polityczna. Political Thought” 2020 nr 2, s. 37-49.

6 T. Jasudowicz, art. cyt., s. 140.



Prawo naturalne i Dekalog podstawa wolnosci religijnej w mysli Pawta Wtodkowica 167

Pugacewicz T. (oprac.), Publikacje Ludwika Jakuba Ehrlicha (1889-1968),
w. Grzebyk P., Tarnogérski R. (red.), Sila prawa zamiast prawa sily:
Ludwik Ehrlich i jego wktad w rozwdj nauki prawa miedzynarodo-
wego oraz nauki o stosunkach miedzynarodowych, Warszawa 2020,
s. 397-404.

Redzik A., Ludwik Eherlich (1889-1968) — Zarys zyciorysu, w. Grzebyk P.,
Tarnogorski R. (red.), Sita prawa zamiast prawa sity: Ludwik Ehrlich
i jego wktad w rozwdj nauki prawa miedzynarodowego oraz nauki o sto-
sunkach miedzynarodowych, Warszawa 2020, s. 339-362.

Stanistaw ze Skarbimierza, Kazanie o tym, ze nad dzialania wojenne nalezy
przedktadaé mqdrosé, w. Pawel Wiodkowic, Stanistaw ze Skarbimierza,
Benedykt Hesse, Mateusz z Krakowa, Prawo ludéw i wojna sprawiedli-
wa, Warszawa 2018, s. 60-72.

Stanistaw ze Skarbimierza, Kagzanie o wojnie sprawiedliwej, w. Pawet
Wtodkowic, Stanistaw ze Skarbimierza, Benedykt Hesse, Mateusz
z Krakowa, Prawo ludéw i wojna sprawiedliwa, Warszawa 2018,
S. 41-59.

Wielgus S., Teoria ius gentium w Sredniowiecznej Polsce. Geneza, histo-
ria, twdrcy, oryginalnosé, gtéwne problemy, w. Betch S. i in., Pawet
Wtodkowic i polska szkota prawa miedzynarodowego, Warszawa 2018,
s. 191-232.

Wtodkowic P., Ad aperiendam (1416) pars II, w. Ehrlich L., Pisma wybra-
ne Pawta Wtodkowica = Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 2,
Warszawa 1968, s. 2-167.

Wtodkowic P., Opinio Ostiensis (1415), w. Ehrlich L., Pisma wybrane Pawla
Witodkowica = Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 1, Warszawa
1968, s. 113-138.

Wtodkowic P., Quoniam error (1417) pars I, w. Ehrlich L., Pisma wybra-
ne Pawta Wtodkowica = Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 2,
Warszawa 1968, s. 216-315.

Wtodkowic P., Quoniam error (1417) pars II, w. Ehrlich L., Pisma wybra-
ne Pawta Wtodkowica = Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 2,
Warszawa 1968, s. 325-398.

Wtodkowic P., Saevientibus (1415), w. Ehrlich L., Pisma wybrane Pawla
Witodkowica = Works of Paul Wladimiri: (a selection), t. 1, Warszawa
1968, s. 2-98.



168 JAROSEAW ROZANSKI OMI

STRESZCZENIE

Pawet Wtodkowic w swojej mysli prawniczej koncentrowat sie na pytaniach
o godnos¢ cztowieka, ktory nie jest chrzescijaninem. Czynit to w obliczu agre-
sji zakonu krzyzackiego na sasiednie tereny. Stawiat zatem pytania trudne,
dalekie od czystych rozwazan teoretycznych. Czy panstwa pogan majg byc
uznawane za prawowite i przez prawo chronione, jezeli nie atakuja innych
i nie zachodzi potrzeba bronienia sie przed atakami z ich strony? Czy nawra-
canie przy uzyciu sity albo grozby da sie pogodzi¢ z wiarg chrzescijafiska?
Czy przykazania: ,Nie zabijaj”, ,Nie kradnij”, i nakaz - wywodzacy sie z pra-
wa naturalnego -, Jak chcecie aby wam ludzie czynili, tak i wy im czyncie”,
obowiazuja takze w stosunku do innowiercéw i pogan? Czy nakaz mitowania
blizniego obowiazuje chrzescijanina tylko w stosunku do innych chrzescijan,
i to tylko uznajacych zwierzchno$¢ Kosciota katolickiego? Odpowiadajac na
nie, czerpat z bogactwa myslicieli starozytnych. Jednak w jego prawniczych
traktatach i argumentach decydujace znaczenie ma Prawo Boskie, zawarte
w Piémie Swietym. Wychodzac z jego wybranych fragmentéw podkreéla on
to, co w jemu wspdtczesnych nurtach teologicznych uznaé mozna za uniwer-
salizm i poszanowanie godnosci cztowieka, jako dziecka Bozego. W mysli
prawniczej natomiast dat on inspiracje do tworzenia ,prawa narodéw”, dzie-
ki ktéremu mozna by byto rozwigzywac sporty i konflikty na drodze pokojo-
wej. Swoje poglady prezentowat w pismie i stowie na Soborze w Konstancji
- najwiekszym zgromadzeniu miedzynarodowym do XIX w.

Stowa kluczowe: Pawet Wtodkowic, Stanistaw ze Skarbimierza, prawa czto-
wieka, prawo miedzynarodowe, wolnos¢ religijna

ABSTRACT

In his legal thought, Paul Wlodkowic focused on questions about the dignity
of non-Christian man. He did this in the face of the aggression of the Teutonic
Order into neighboring territories. He thus posed difficult questions, far
from pure theoretical considerations. Are pagan states to be recognized as
legitimate and protected by law if they do not attack others and there is no
need to defend against attacks from them? Can conversion by force or threat
be reconciled with the Christian faith? Are the commandments: “Thou shalt
not kill”, “Thou shalt not steal”, and the injunction - derived from natural law
- “As you want men to do to you, so do ye to them” also apply to dissenters
and pagans? Does the command to love one’s neighbor apply to Christians
only to other Christians, and only to those who recognize the supremacy of
the Catholic Church? In answering them, he drew on the wealth of ancient
thinkers. However, in his legal treatises and arguments, the decisive factor is
the Divine Law, contained in the Holy Scriptures. Starting from its selected
passages, he emphasizes what in his contemporary theological currents can
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be considered universalism and respect for the dignity of man as a child of
God. In legal thought, on the other hand, he gave inspiration to the creation
of a “law of nations” through which sports and conflicts could be resolved
peacefully. He presented his views in writing and word at the Council of
Constance - the largest international gathering until the 19th century.

Key words: Paulus Vladimiri, human rights, international law, religious
freedom
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BRAK WOLNOSCI RELIGIJNEJ W TADZYKISTANIE
W SWIETLE PORTALU ,,FORUM 18!

W niniejszym opracowaniu przeanalizujemy informacje na temat
braku wolnosci religijnej w najmniejszym z krajéw postsowieckiej Azji
Centralnej, czyli Tadzykistanie, w $wietle danych portalu ,Forum 18”,
w okresie od 1 stycznia 2019 do 21 maja 2024 roku.?

,2Forum 18” to norwesko-dunsko-szwedzka inicjatywa, dedykowana
walce o sprawiedliwo$¢ i wolno$¢ na catym $wiecie. Portal zapewnia orygi-
nalne, szczegétowe i doktadne monitorowanie i analize naruszen wolno$ci
mysli, sumienia i przekonan w Azji Centralnej, Rosji, Ukrainie, Biatorusi
i na Potudniowym Kaukazie®.

Nazwa portalu https://www.forum18.org/ wywodzi sie od artykuiu
18 Powszechnej Deklaracji Praw Czlowieka*. Serwis ,Forum 18 News
Service” pochodzi od tego wtasnie artykutu oraz podobnego artykutu 18

! Tekst przygotowany w ramach projektu badawczego ,,Personalistyczny model teolo-
gii w stuzbie komunikacji miedzyosobowej” finansowanego ze $rodkéw konkursu pod na-
zwa ,,Spoteczna odpowiedzialnos$¢ nauki II — Popularyzacja nauki”.

2 W dniu pobrania wiadomosci do niniejszego artykutu.

3 Nie myli¢ z ,Article 18”, ktéra jest organizacja z siedzibg w Londynie i ktéra zajmuje
sie ochrong i promocja wolnosci religijnej w Iranie; zob. https://articleeighteen.com/abo-
utus/ [dostep: 05.07.2024].

4 Kazdy czltowiek ma prawo do wolno$ci mysli, sumienia i wyznania; prawo to obej-
muje swobode zmiany wyznania lub wiary oraz swobode gloszenia swego wyznania lub
wiary badz indywidualnie, badz wespét z innymi ludzmi, publicznie i prywatnie, poprzez
nauczanie, praktykowanie, uprawianie kultu i przestrzeganie obyczajéw”; zob. https://
www.unesco.pl/fileadmin/user_upload/pdf/Powszechna Deklaracja Praw_Czlowieka.pdf
[dostep: 21.05.2024].
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Miedzynarodowego Paktu Praw Obywatelskich i Politycznych®, pod-
stawowego miedzynarodowego traktatu dotyczacego praw cztowieka.
Jako swoje motto przewodnie portal ,Forum 18” wymienia trzy prawa:
1. Prawo do wierzenia, oddawania czci i dawania $wiadectwa; 2. Prawo
do zmiany przekonan lub religii; 3. Prawo do zrzeszania sie i wyrazania
swoich przekonan. Wiadomosci serwisu informacyjnego ,,Forum 18” po-
siadaja ISSN 1504-2855.

Dla ukazania kontekstu pozostatych krajéw Azji Centralnej i informa-
cji o nich zamieszanych na portalu ,Forum 18” w interesujacym nas okre-
sie, mozna doda¢, ze w interesujacym nas okresie, portal podaje 64 wia-
domosci dotyczacych Kazachstanu, 59 dotyczacych Uzbekistanu, 26 doty-
czacych Turkmenistanu oraz 14 dotyczacych Kirgistanu. O Tadzykistanie
portal zamies$cit 37 informacji oraz analize sytuacji w kraju. Poréwnujac te
statystyki trzeba pamieta¢, ze sama liczba informacji nie $wiadczy o ciez-
kosci przypadkows.

Niepodlegty Tadzykistan

Tadzykistan jest najmniejszym z pieciu panstw Azji Centralnej, ktére
powstaty po rozpadzie Zwigzku Radzieckiego. Pétnocng cze$é kraju sta-
nowi urodzajna Kotlina Ferganska. Tadzykistan graniczy z Afganistanem
i Chinami, a ponadto z Kirgistanem i Uzbekistanem. Okoto 85 procent
z ok. 8 milionéw mieszkancéow to etniczni Tadzycy. Reszta to gtéwnie

5 ,1. Kazdy ma prawo do wolno$ci mysli, sumienia i wyznania. Prawo to obejmuje
wolno$¢ posiadania lub przyjmowania wyznania lub przekonan wedtug wtasnego wyboru
oraz do uzewnetrzniania indywidualnie czy wspélnie z innymi, publicznie lub prywatnie,
swej religii lub przekonan przez uprawianie kultu, uczestniczenie w obrzedach, praktyko-
wanie i nauczanie. 2. Nikt nie moze podlegaé przymusowi, ktéry stanowitby zamach na
jego wolno$¢ posiadania lub przyjmowania wyznania albo przekonan wedtug wiasnego
wyboru. 3. Wolno$¢ uzewnetrzniania wyznania lub przekonan moze podlega¢ jedynie ta-
kim ograniczeniom, ktére sg przewidziane przez ustawe i sa konieczne dla ochrony bezpie-
czenstwa publicznego, porzadku, zdrowia lub moralnosci publicznej albo podstawowych
praw i wolnosci innych oséb. 4. Panstwa-Strony niniejszego Paktu zobowiazuja sie do po-
szanowania wolnosci rodzicéw lub, w odpowiednich przypadkach, opiekunéw prawnych
do zapewnienia swym dzieciom wychowania religijnego i moralnego zgodnie z wlasnymi
przekonaniami”; zob. https://www.amnesty.org.pl/wpcontent/uploads/2016/04/Miedzy-
narodowy_Pakt Praw_Obywatelskich_i_Politycznych.pdf [dostep: 21.05.2024].

6 Zob. M.B. Olcott, Religion and State Policy in Central Asia, “The Review of Faith &
International Affairs”, 2014 vol. 12, s. 1-15; M. Kamrava, Nation-Building in Central Asia:
Institutions, Politics, and Culture, “Muslim World” 2020 vol. 110, s. 6-23.



Brak wolnosci religijnej w Tadzykistanie w $wietle portalu ,Forum 18” 173

etniczni Uzbecy (ktérzy, podobnie jak Tadzycy, sa uwazani za sunnickich
muzulmanéw). Wielu Tadzykéw mieszka poza Tadzykistanem (gtownie
w regionach Buchary i Samarkandy).

Wspotczesna sytuacja religijna nie zrodzila sie w ciggu ostatnich kil-
ku lat. W 1868 roku pétnocna czes¢ Tadzykistanu zostata przytaczona do
carskiej Rosji. Wtedy tereny dzisiejszego Tadzykistanu byly najbardziej
zacofang cze$cig emiratu Buchary podlegtego Rosji. Zwigzek Radziecki
stopniowo podporzadkowywat sobie te tereny. Komunisci zburzyli wiele
meczetow. Przez caty czas istnienia Zwiazku Radzieckiego Tadzykistan byt
gospodarczo dyskryminowany. Poziom zycia ludnosci utrzymywat sie na
bardzo niskim poziomie.

9 wrzesnia 1991 roku zostata ogloszona deklaracja niepodlegto-
$ci. Wkrétce po odzyskaniu niepodlegtosci doszto do wojny domowej
(1992-1997)7. Gléwnymi czynnikami w niej byty lojalnosci klanowe i et-
niczne opierajace sie na religii — islamie. PéZniejszy prezydent, Imomali
Rahmon, posiadat poparcie postsowieckiej Wspdlnoty Niepodlegtych
Panstw. Opozycja opierajaca sie na poteznych klanach rodzinnych oraz
organizacjach islamskich domagata sie utworzenia w Tadzykistanie pan-
stwa islamskiego®. Wojna zakonczyla sie w 1997 roku zwyciestwem strony
rzadowej. Zjednoczona opozycja islamska uzyskata 30 procent stanowisk
w rzadzie. W ciggu swojej kroétkiej historii jako niepodlegtego panstwa
Tadzykistan przeszedt z pozycji pafistwa jednego z najbardziej tolerancyj-
nych wobec religii (zwtaszcza w latach po wojnie domowej) do przepisow
wysoce restrykcyjnych.

W latach dziewiecdziesiatych Tadzykistan nie posiadat wiekszego zna-
czenia na arenie miedzynarodowej. Zmienilo sie to, gdy Stany Zjednoczone
rozpoczety dziatania zbrojne w Afganistanie. Wtadze tadzyckie wykorzysta-
ty szanse udostepniajac swoje bazy dla wojsk amerykanskich. To z kolei dato
nowa pozycje wobec Rosji, ktéra uwazata Tadzykistan za swoja strefe wply-
woéw. W 2004 roku otwarto réwniez baze armii rosyjskiej w Azji Centralnej.

Od 16 listopada 1994 roku prezydentem kraju jest niezmiennie
Imomali Rahmon. Przez te prawie 30 lat wprowadzit on rzady autorytar-
ne, a jego osoba stala sie przedmiotem kultu jednostki. Odwotujac sie do

7 Zob. M. Klimecki, Tadzykistan 1992-1997 r. Rozpad i odbudowa panstwa, ,,Zeszyty
Naukowe Panstwowej Wyzszej Szkoty Zawodowej we Wioctawku” 2010 t. 6, s. 7-21.

8 Zob. E. Karagiannis, The New Face of Political Islam in Central Asia: The Rise of Islamo—
democrats, “Journal of Muslim Minority Affairs” 2016 vol. 36, s. 267-281.
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(réwniez) religijnie wywolanej wojny domowej, przez te lata prezydent
i wladza panstwowa tatwo szafowali argumentem ochrony przed funda-
mentalizmem religijnym. Pod tym sztandarem mozna wprowadza¢ dowol-
ne prawa, réwniez te ograniczajace prawa do wolnosci religijnej. Na sytu-
acje braku wolnosci religijnej w tym kraju trzeba patrze¢ przez perspek-
tywe notorycznego lamania réwniez innych praw czlowieka. Opozycja
polityczna i wolno$¢ prasy sa bardzo mocno ograniczone. Po wyborach
prezydenckich w 2005 roku nasilit sie proces zamykania wielu niezalez-
nych gazet i napadéw na dziennikarzy®.

Sytuacja religijna

Islam byt gteboko zakorzeniony w tadzyckim spoleczenstwie w okre-
sie sowieckim podobnie jak w Uzbekistanie. Oba miaty w przewazajacej
mierze muzulmanéw zwolennikéw szkoly hanafickiej'®, mieszkajacych
w oazach przez wiele pokolen od kilkuset lat.

Po odzyskaniu niepodlegtosci w catym kraju nastgpito odrodzenie isla-
mu. Polityczne elity islamskie utworzyly zjednoczona opozycje, ktéra sku-
pita sie wokét Islamskiej Partii Odrodzenia. Od strony religijnej sytuacja
byta mocno zréznicowana. Powstawaty rézne meczety i szkoty (medresy)
gtéwnie tradycji hanafickiej, ale réwniez o orientacji bardziej sufickiej!!
czy salafickiej'?. Niektére z nich byty prowadzone przez imamoéw i mut-
téw, ktorzy studiowali w Pakistanie lub Indiach. Muzulmanie szyiccy orien-
tacji ismailskiej'®, obecni gléwnie w Pamirze (w Gérnym Badachszanie)
byli wspierani przez Aga Khana i jego fundacje. Byta tez niewielka liczba
szyitow — imamitéw (dwunastowcoéw), zwigzana z obecno$cig iranska.

? Klasyczna pozycja opisujaca ten process jest H. Thibault, Transforming Tajikistan:
state-building and Islam in post-Soviet Central Asia, London 2018.

10 W sunnizmie jedna z czterech gtéwnych szkét prawa muzutmanskiego, obok hanba-
litow, malikitow i szafi’itéw.

11 Sufizm to zbiorowe okreslenie réznych nurtéw mistycznych w islamie. W Azji Cen-
tralnej mocno dziataly rézne bractwa sufickie; zob. B. Gatling, The guide after Rumi: tra-
dition and its foil in Tajik Sufism, “Nova Religio” 2013 vol. 17, s. 5-23. O dawniejszej hi-
storii zob. W. Kluj, Chrzescijarisko-muzutmariskie relacje w Azji Centralnej do czaséw Timura
(XIV wiek), ,,Poznanskie Studia Teologiczne” 2021 t. 39, s. 161-183, zwtaszcza s. 173-176.

12 Ruch reformatorski w islamie sunnickim. Z salafizmu wywodzi sie dwudziestowiecz-
ny sunnicki fundamentalizm muzutmanski.

13 Druga, po imamitach (dwunastowcach), gataz w islamie szyickim.
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Ustawa o religii z 2009 roku uznata islam za tradycyjng wiare naro-
du tadzyckiego, ale jednocze$nie zwiekszyta uprawnienia Panistwowego
Komitetu ds. Spraw Religijnych!* (SCRA). Nowe prawo religijne za-
ostrzylo wymogi dotyczace prawnej rejestracji grup religijnych, a Komitet
Panstwowy wykorzystal proces ponownej rejestracji do zamykania mecze-
tow?® (i wszelkich powigzanych szkol), ktore byty postrzegane jako od-
biegajace od formy islamu hanafickiego. Liczba szkot islamskich zostata
zmniejszona, a niektére szkoty zostaty zmuszone do wprowadzenia zmian
programowych. Ograniczono liczbe os6b, ktére mogly przewodniczy¢
ceremoniom religijnym. Praktykowanie salafickiego islamu zostalo zaka-
zane. Wprowadzono réwniez prawo o odpowiedzialnosci rodzicielskiej,
ktore naklada na rodzicéw dzieci ponizej 18. roku zycia dopilnowanie
zakazu uczestniczenia ich dzieci w praktykach religijnych, z wyjatkiem
pogrzebéw.

Kontekst polityczny ostatnich dziesieciu lat

Przechodzac do zasadniczej czesci niniejszego tekstu, pamietac trzeba,
ze Tadzykistan byl najbiedniejsza, wiecznie dotowang republika Zwigzku
Radzieckiego, a dzi$ sytuacja nie poprawita sie znaczaco. Ubdstwo jest po-
wszechne, a gospodarka staba. Wiele os6b w wieku produkcyjnym opuszcza
kraj w poszukiwaniu pracy za granicg, gléwnie w Rosji oraz Kazachstanie.

Serwis ,Forum 18” podaje, ze tuz przed wyborami parlamentarnymi
w marcu 2015 roku'® SCRA przygotowat kazanie do odczytania podczas
piatkowych modlitw w centralnych meczetach w calym kraju. Tekst atako-
wat opozycyjna Islamska Partie Odrodzenia, chwalit prezydenta i wzywat
do glosowania tylko na kandydatéw z partii prezydenta. Po wyborach,
w innym kazaniu (tez utozonym przez SCRA), wezwano do zamknie-
cia Islamskiej Partii Odrodzenia i utworzenia tylko jednej partii w kraju.
W odpowiedzi na te ,prosbe” rzad ja zdelegalizowal, a wysokich ranga
cztonkéw partii uwiezit.

14 Precyzyjniej jest to Panstwowy Komitet ds. Religijnych, Regulacji Tradycji, Ceremonii
i Rytuatow.

15 Zob. M. Bayram, Tajikistan: Almost two thousand mosques closed in 2017, “Occasio-
nal Papers on Religion in Eastern Europe” 38(2018) nu. 4, s. 25-32.

16 Opis sytuacji zob. 25 lat po odzyskaniu niepodlegtosci kraj stoi na rozstaju drég. Wyprawa
do Tadzykistanu, https://www.national-geographic.pl/artykul/25-lat-po—odzyskaniu-niepod-
leglosci-kraj—stoi-na-rozstaju—drog— wyprawa-do-tadzykistanu [dostep: 02.10.2017].
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Poza ta 0og6lng sytuacjg, dotyczaca doniesienia o przesladowaniach z po-
woddéw religijnych, trzeba zwréci¢ uwage na réznice regionalne. Wschodnia
cze$¢ kraju, czyli zachodni Pamir, na poczatku XX w. zostala wtaczona do
Zwiazku Radzieckiego jako Gorny Badachszan,” stanowigcy cze$¢ nowego
tworu — Tadzykistanu'®. Dzi§ Gérnobadachszanski Wilajet [wojewddztwo]
Autonomiczny ze stolica w Chorogu graniczy z Chinami oraz Afganistanem
i Kirgistanem. Stanowi on ok. 30 procent terytorium Tadzykistanu, ale
mieszka w nim tylko ok. 4 procent ludnosci Tadzykistanu.

Gorny Badachszan nie zrost sie w petni z reszta Tadzykistanu.
Tadzycy to ,kuzyni” Iranczykow?!?, natomiast mieszkancy Pamiru to
gléwnie ismailici, spokrewnieni bardziej z Persami. Poniewaz Goérny
Badachszan jest ubozsza cze$cig kraju, wiec jego specyfika sie utrwala,
bo to raczej Pamirczycy szukaja pracy na zachodzie kraju i za granica,
niz Tadzycy w Pamirze.

Gdy w 1992 roku wybuchta wojna domowa, w ktérej demokraci i po-
litycy odwotujacy sie do islamu sprzymierzyli sie z niedawnymi komu-
nistami, Pamirczycy staneli po stronie demokratéw i Partii Odrodzenia
Islamu. Gdy dzieki wsparciu Rosji i Uzbekistanu komunisci wygrali wojne
(1992-1997), w ktérej zgineto ponad 50 tys. ludzi, tadzyccy mudzahedini
wycofali sie w géry Pamiru oraz do Afganistanu.

Do niedawna Gérny Badachszan cieszyt sie wzgledna niezaleznoscig
od wladz w Duszanbe. W 2015 roku prezydent uznatl jednak, ze nikt na
zachodzie kraju nie moze juz mu zaszkodzi¢, wiec zabrat sie za Pamir.
Poniewaz zakazal dziatalnosci Partii Odrodzenia Islamu, wiec realnymi
przywodcami Pamiru stali sie dawni komendanci partyzanccy, ktérzy teraz
bronili ludnosci cywilnej przed samowola i tyranig wtadz. Kiedy w maju
2022 roku, domagajac sie sprawiedliwosci, ludzie w Pamirze wyszli na
ulice?!, wtadze odpowiedzialy represjami i postaty wojsko rozpoczynajac
»Specjalng operacje antyterrorystyczna”.

17 Nie myli¢ z Badachszanem nalezgcym do Afganistanu.

18 Tadzycy zyskali ,sw6j” kraj, ale stracili swoje metropolie Buchare i Samarkande,
ktore weszlty w sktad Uzbekistanu.

19 Z tradycja odwotujaca sie do dynastii Samanidéw z IX—X w.

20 Proba spacyfikowania Pamiru przez rzad ma na celu m.in. umozliwienie (odplatne)
koncesji gorniczych i dzierzaw roli sasiednim Chifnczykom jednak na razie to Rosja uwaza
Tadzykistan za swoja strefe wplywow.

21 Represje ze strony rezimu nasility sie, odkad w listopadzie 2021 roku lokalny miesz-
kaniec zostat zabity przez sity bezpieczenstwa.
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Przesladowanie ismailitow

Najbardziej przesladowana w ostatnich pieciu latach grupa religij-
ng w Tadzykistanie wydaja sie by¢ ismailici, co potwierdzaja informacje
portalu ,,Forum 18”. Jest to wyraznie spowodowane sytuacjg polityczna.
Gdy rezim brutalnie sttumit pokojowe protesty w Gérnym Badachszanie
w maju 2022 roku, zamknat réwniez wszystkie domy modlitwy izma-
ilitbw w regionie i zamknal ich dziatalno$¢ edukacyjng i kulturalng
(Centrum Edukacji Ismaili — otwartego w 2018 roku) w Khorugh (stoli-
ca Gérnego Badachszanu)?2. Ismailitom zostawiono jedynie dwa osrodki
w catym kraju — w Khorugh i stolicy Duszanbe. Sg one otwarte tylko na
modlitwy. Zakazano prowadzenia w nich jakiejkolwiek dziatalnosci edu-
kacyjnej lub kulturalne;j.

Serwis ,Forum 18” podaje, ze w lipcu 2022 roku tajna policja aresz-
towala Muzaffara Davlatmirova, 59-letniego przywédce religijnego
ismailitow w Khorugh. Sad skazal go na pie¢ lat wiezienia za ,publiczne
wezwania do dziatalnosci ekstremistycznej popetnione przy uzyciu $rod-
kéw masowego przekazu lub Internetu”. Khorugh jest stolica Gornego
Badachszanu. Davlatmirov ma wptyw na ludzi, m.in. prowadzil modlitwy
janaza (pogrzebowe) na pogrzebie w maju 2022 roku trzech lokalnych
przywodcéw zabitych podczas brutalnego ttumienia pokojowych prote-
stéw przez rezim. Davlatmirov zostal wystany do odbycia kary w wiezie-
niu w Yavan, gdzie jest skrajnie zimno i gdzie krewni musza kupowac
wszystko wiezniom, tgcznie z jedzeniem. Jego krewni i przyjaciele dtugo
nie byli informowani o miejscu jego przetrzymywania.

Inng informacja podana przez ,,Forum 18” jest wiadomo$¢ ze stycznia
2023 roku, gdy urzednicy w Khorugh ostrzegli starszyzne, aby nie zezwa-
lata na modlitwy izmailitéw w domach. Kto wezmie w nich udziat zosta-
nie ukarany grzywna. Lokalne wtadze wydaly co najmniej dwie grzyw-
ny zbiorcze na ismailitéw w 2023 roku za modlitwe w domach. Ponadto
grzywna ukarani zostali wiasciciele doméw.

Urzednicy nalegali réwniez, aby miejscowa ludno$¢ usuneta portrety
duchowego przywddcy ismailitéw, Aga Khana??, ktére wisza na honoro-
wych miejscach w domach. Rezim zakazal réwniez dobrowolnych lekcji

22 70b. W. Jagielski, Tadzykistan: bunt na Dachu Swiata, https://www.tygodnikpo-
wszechny.pl/tadzykistan-bunt-na-dachu-swiata-174649 [dostep: 21.05.2024]; S. Aksa-
kolov, Responding to atheist state policy and practicing religion: the Ismailis of Soviet Badakh-
shan, “Central Asian Survey” 2024, s. 1-17.

2 Aga Khan nie moze odwiedza¢ Tadzykistanu od 2012 roku.
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dla dzieci w wieku gimnazjalnym w oparciu o podrecznik opublikowany
przez Fundacje Aga Khana. Tajna policja zaczela konfiskowaé kopie pod-
recznikdw. Ponadto ogtosili, ze mtodzi ismailici nie beda juz mogli podré-
zowa¢ do Wielkiej Brytanii w celu zdobycia wyksztalcenia w Instytucie
Studiéw Ismaili.

W kwietniu 2023 roku prezydent ustanowil prawo, wprowadzajace
procedure ,grzebania ciat terrorystéw zneutralizowanych w trakcie ope-
racji antyterrorystycznej”. Zgodnie z nim agencje panstwowe chowaja
takie osoby w miejscu wybranym przez panstwo. Miejsce pochéwku nie
moze by¢ nikomu ujawnione. W dokumentacji nie wolno podawaé na-
zwiska osoby, a zmarli majg by¢ transportowani na miejsce pochéwku
w zamknietych trumnach, ktérych nie wolno badaé. Bezposrednimi cela-
mi tej procedury sa przede wszystkim ismailici w Gérnym Badachszanie.
Rezimowe sity ,bezpieczenstwa” zabity tam wiele oséb podczas operacji
yantyterrorystycznych” od listopada 2021 roku. Rodzinom nie pozwolono
nawet na samodzielne przeprowadzenie islamskiego rytuatu obmycia cia-
ta, aby uniemozliwi¢ im zobaczenie obrazen odniesionych przez poszcze-
gblne osoby.

,Forum 18” podaje tez, ze rezim usunat nagrobki zabitych w 2022 roku.
Wrtadze ostrzegty krewnych, aby nie umieszczali nagrobkéw z nazwiska-
mi tych zmartych. Na poczatku maja 2023 roku tajna policja torturowata
krewnego zabitego w maju 2022 roku po tym, jak umiescit on nazwisko
zmartego na nagrobku.

Jak podaje ,Forum 187, juz w maju 2022 roku urzednicy dystryktu
Rushan wezwali rodzicéw (z wioski Derzud) na spotkanie z policja po
tym, jak ich dzieci odwiedzity groby zmartych. Grozono im wszczeciem
postepowania karnego, jesli ich dzieci jeszcze raz odwiedza groby i prze-
czytaja tam modlitwy.

Wszyscy muzulmanie poddawani represjom

Chociaz ismailici sg szczegélnie przesladowani, to jednak wiele re-
strykcji i wrecz przesladowan dotyka réwniez pozostatych muzutmandw,
gléwnie poprzez dziatalno$¢ SCRA i policji.

Poniewaz islam jest wiara wyznawana przez wigkszo$¢ mieszkan-
céw kraju, wiec niekontrolowany jego rozwéj mdégiby stanowié silng
opozycje. Jak przypomina ,,Forum 18” istnieje pewien pozaprawny zakaz
gloszenia islamu we wszystkich meczetach z wyjatkiem najwiekszych.
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Istnieja ograniczenia liczby meczetéow, a meczety bez pozwolenia pan-
stwa zostaty pozamykane lub nawet zburzone. W przypadku zamykania
meczetow urzednicy twierdza, ze nastepuje to na ,pro$be” rad mecze-
towych. Dla przykiadu, w pétnocnym miescie Khujand urzednicy skon-
fiskowali meczet Nuri Islom (Swiatlo Islamu) i w styczniu 2020 roku
przeksztalcili go w kino. Urzednik administracji regionalnej Sugd twier-
dzit, ze meczet stat sie wylegarnig podejrzanych ludzi i ze to spotecznos¢
meczetowa go zamknetfa.

Oficjalne meczety staly sie agenda panstwowa. Tylko imamowie mia-
nowani przez panstwo moga czyta¢ kazania w meczetach, na ktore zezwo-
lito panstwo. Imamowie maja tez informowa¢ wtadze na temat czlonkéw
spoteczno$ci meczetu. Osoby odwiedzajace meczety s $cisle monitorowa-
ne, réwniez za pomocg kamer. Oprécz kamer w miastach, w kazdej wiosce
znajduja sie kontrolowane przez panstwo komitety lokalnej administracji
mieszkaniowej, organizacje mtodziezowe i kontrolowani przez panstwo
aktywisci, ktérych gléwnym zadaniem jest informowanie rezimu o tym,
kto co robi w danej miejscowosci.

y,Forum 18” podaje przykiad aresztowania imama Mahmadsodyka
Sayidova w czerwcu 2021 roku i uwiezieniu go na pie¢ lat za to, ze odmo-
wil on wygtoszenia kazania dostarczonego przezSCRA i wygtlosit wiasne,
w ktérym zapytal, dlaczego SCRA opisata 8 marca (Miedzynarodowy
Dzien Kobiet) jako ,$wiete $wieto”, ktéore muzulmanie musza obcho-
dzi¢, podczas gdy rezim zakazuje przeprowadzania islamskich rytuatéw
i ceremonii.

y,Forum 18” przypomina réwniez, ze 24 lutego 2022 roku prezy-
dent wyglosit przemdéwienie, w ktérym stwierdzit (stowami pominietymi
w opublikowanej wersji przeméwienia): ,Ludzie musza przychodzi¢ do
meczetdéw tylko na modlitwe i wychodzi¢ po modlitwie. Meczet nie moze
by¢ miejscem zgromadzen i dyskusji”.

Trudnym do zrozumienia zakazem (przynajmniej trudnym do zrozu-
mienia w realiach europejskich) jest zakaz nauczania islamu, nawet w tej
prawowiernej rzadowi formie. Zdecydowana wigkszo$¢ muzulmanéw
nie ma wiec mozliwosci dowiedzenia sie wiecej o islamie. Jedyna legal-
ng mozliwoscia jest zdobycie miejsca na uniwersytetach, aby studiowac
teologie islamska, ale tych miejsc jest bardzo mato. Inni moga prébowac
dowiedzie¢ sie wiecej prywatnie, ale jest to karane.

Jak podaje ,Forum 18”, w marcu 2023 roku imam Mukhammadi
Mukharramov zostat uwiezionynaosiem lat za prywatne nauczanie islamu
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grupy 12 dorostych muzutmanéw. Wczesniej, w styczniu 2023 roku, sad
ukarat muzutmanskiego mezczyzne grzywna za prywatne nauczanie is-
lamu zony swojego brata. Inny sad ukaral muzutmarnska kobiete za na-
uczanie Koranu o$mioletniej cérki sasiada. To pewnie tylko utamek kar
natozonych na muzulmandéw, ktérych jedyna wing jest praktykowanie
swojej religii.

Najbardziej znanym przypadkiem ukarania za prywatne nauczanie
islamu podanym przez ,Forum 18” jest uwiezienie, w lutym 2021 roku,
imama Sirojiddina Abdurahmonowa (powszechnie znanego jako Mullo
Sirojiddin) na pie¢ lat i sze$¢ miesiecy. Wczesniej zostal on okreslony jako
salafita?*. Sad odmoéwit jednak podania, w jaki spos6b rezim miatby ziden-
tyfikowa¢é osobe jako salafite. Owczesny zastepca szefa SCRA okredlit, ze
salafici sa ekstremistami, poniewaz uczeszczaja do tadzyckich meczetéw
sunnickich, a modl3 sie inaczej. Kt6ca sie tez z innymi obecnymi w mecze-
cie o nauki islamu.

Zakazywanie innych tradycji islamskich

W marcu 2015 roku prezydent potepil kobiety noszace ,nietypowe”
stroje, a panstwowa telewizja pokazata materiat filmowy, na ktérym po-
licja zatrzymata dziesie¢ kobiet w hidzabach na ulicy, twierdzac, ze sa
prostytutkami. W catym kraju informowano kobiety, ze nie moga zosta-
wiaé swoich dzieci w przedszkolach, gdy nosza hidzab. Réwniez w marcu
2015 roku policja zaczeta przymusowo goli¢ brodatych muzutmanskich
mezczyzn w catym kraju. Wygladato to wrecz na prowokowanie reakgji.

W marcu 2021 roku rezim znowu zintensyfikowatl ataki na kobie-
ty, ktére mimo wszystko zdecydowatly sie nosi¢ hidzab. Funkcjonariusze
policji mnozyli przestuchania kobiet noszacych hidzaby na ulicach, ryn-
kach i innych miejscach publicznych. Rezim rozmiescit réwniez wspot-
pracowniczki (rzekomo z Panstwowego Komitetu ds. Kobiet i Rodziny)
przy wejsciach do szkot, szpitali i innych budynkéw publicznych w celu
uniemozliwienia kobietom w hidzabach korzystania z opieki zdrowotnej
i innych ustug publicznych. Wydaje sie, ze w 2023 roku intensywnos¢
takich przypadkow zmalata.

Rowniez uniwersytety egzekwuja zakaz noszenia brody i hidzabu.
Jeden z uniwersytetéw zakazat kobietom noszenia tradycyjnej tadzyckiej

24 Nurt ten zostal zakazany przez Sad Najwyzszy w styczniu 2009 roku.
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chusty. Wiadomo réwniez, ze policja w Duszanbe egzekwowata ten zakaz
podczas wizyt w szkotach.

Rezim zakazal takze przeprowadzania wielu islamskich rytuatow
i ceremonii. Od 2017 roku ustawa o tradycjach wprowadzita liczne nowe
ograniczenia, w tym m.in. zakaz tradycyjnych uroczystych positkéw na
cze$¢ pielgrzymdédw powracajacych z hadzu?>, wymaganie od wszystkich
przestrzegania nieokres$lonego ,stroju narodowego”, zakaz zwyczajowego
oferowania jedzenia w trzecim, si6dmym i 40. dniu po pogrzebie. SCRA
okresla, jakie procedury powinny by¢ przestrzegane podczas pogrzebéw
i nastepujacego po nich okresu zatoby.

,Forum 18” podaje, ze w czerwcu 2022 roku Elobat Oghalykova pré-
bowata wzig¢ udziat w koncercie w publicznym parku w poblizu jej domu
w potnocnym regionie Sugd. Miata na sobie czarng sukienke, aby uczcié¢
$mier¢ jednego ze swoich synéw (zgodnie z tadzyckimi islamskimi zwy-
czajami zalobnymi — przez 40 dni po $mierci). Policja zatrzymata ja przy
wejsciu do parku. Funkcjonariusze zabrali jg na posterunek policji i prze-
trzymywali oraz torturowali jg przez ok. siedem godzin. Gdy zlozyta pi-
semna skarge, urzednicy nie podjeli zadnych dziatan.

Wolnos¢ religijna wiezniow

Wiekszo$¢ wiezien w Tadzykistanie ma meczet lub sale modlitewna.
WieZniowie moga tam modli¢ sie i czyta¢ Koran?®. Nie wolno im modli¢ sie
ani czyta¢ Koranu nigdzie indziej. Wiezniom muzulmanskim — niezaleznie
od powodu ich uwiezienia — odmawia sie wizyt imamow?’.

Jak podaje ,Forum 18”, we wrze$niu 2022 roku imam Zubaydullo
Rozik, ktéry byt jednym z zatozycieli Islamskiej Partii Odrodzenia, zostat
ponownie umieszczony w celi karnej za prowadzenie edukacji religijnej
dla innych wiezniéw (posiadat Koran i literature islamskg w czesci sy-
pialnej), co jest nielegalne w tadzyckich wiezieniach. Rozik odbywa kare

25 Obecnie rzad jest odpowiedzialny za organizacje wszystkich pielgrzymek do Mekki.
Oczywiscie sprzyja to tapéwkarstwu oraz tatwiejszemu kontrolowaniu pielgrzymow.

26 Reguta 2 Wzorcowych Regul Minimalnych ONZ Dotyczacych Postepowania z Wiez-
niami (Reguly Mandeli) stanowi cze$ciowo: ,Nalezy szanowa¢ przekonania religijne i na-
kazy moralne wiezniéw”. Reguta 66 stanowi czesciowo: ,Kazdy wiezien powinien mieé¢
mozliwo$¢ zaspokojenia potrzeb swojego zycia religijnego poprzez [...] posiadanie ksiag
religijnych”.

27 Duchowni innych wyznan réwniez nie moga odwiedzaé wiezien.
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pozbawienia wolno$ci w wiezieniu o zaostrzonym rygorze. Funkcjonariusze
wiezienni wysytali Rozika do karceru juz co najmniej dwa razy wczesniej:
w czerwcu 2020 roku i lipcu 2022 roku. Byto to po tym, gdy znalezli u nie-
go kopie Koranu. Twierdzili, ze uzywat jej do nauczania islamu innych
wiezniow. Prawdziwym jednak powodem bylo to, ze odmawiat nocne mo-
dlitwy po zgaszeniu $wiatla.

Ograniczenia edukacji religijnej dzieci

Ustawa o odpowiedzialnos$ci rodzicielskiej z 2011 roku wymaga od
rodzicow nie zezwalania na edukacje dorastajacych dzieci za granica bez
zgody odpowiednich agencji panstwowych i zakazuje udziatu oséb ponizej
18. roku zycia w wydarzeniach religijnych, z wyjatkiem pogrzebow?s.

Islamskie szkoty religijne (medresy) zaczely by¢ zamykane od lipca
2013 roku po przemoéwieniu prezydenta, ktéry twierdzit (bez podania
dowodow), ze niektdérzy z ich bylych uczniéw stali sie ,terrorystami”.
Zadna z nich nie otrzymata pozwolenia na ponowne otwarcie do grudnia
2023 roku.

,Forum 18” podaje, ze w swoim przemowieniu 24 lutego 2022 roku
prezydent wezwat do podjecia powaznych srodkéw przeciwko edukacji
religijnej bez pozwolenia panstwa, w tym zamkniecia wszystkich me-
dres. Podal, ze liczba przypadkéw nielegalnej edukacji religijnej wzrosta.
Stwierdzit, ze w 367 przypadkach zostaly ukarane osoby za nauczanie re-
ligii 1662 nastolatkéw?.

Podczas spotkania z protestantami w maju 2022 roku przewodniczacy
SCRA przypomniat, ze osoby ponizej 18. roku zycia nie moga uczestniczy¢
w zadnej dziatalnodci religijnej. Zakazy te obowigzuja wszystkie wyzna-
nia. Art. 474-3 kodeksu administracyjnego karze wysokimi grzywnami
,prowadzenie dziatalno$ci edukacyjnej i kaznodziejskiej przez wspolnoty
religijne w placéwkach o$wiatowych w wieku przedszkolnym, $rednim,
podstawowym zawodowym, $rednim zawodowym i wyzszym zawodo-
wym, a takze w budynkach mieszkalnych lub domach obywateli”. Kary
zostaly zaostrzone w grudniu 2021 roku.

28 Zob. M. Stephan, Education, youth and Islam: the growing popularity of private reli-
gious lessons in Dushanbe, Tajikistan, “Central Asian Survey” 2010 vol. 29, s. 469-483.
2 Dotyczyto to nie tylko muzulmanoéw.
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Brak wolnosci religijnej dla chrzescijan

y,Forum 18” podaje réwniez przyklady uniemozliwiania wyznawa-
nia wiary chrze$cijanom. Rezim zamknatl niektore koscioty protestanckie
z powodu rzekomych probleméw z ich statutem lub z powodu rzekomej
dziatalnos$ci ekstremistycznej. W lutym 2017 roku wtadze dokonaty na-
jazdu na wspoélnote protestancka Sunmin Sunbogym (Pelna Ewangelia)
pastora Bakhroma Kholmatova w Konibodom (wilajet sogdyjski, okolice
Chodzentu). Funkcjonariusze wywierali presje na pracodawcéw, by zwol-
nili wierzacych z pracy. W lipcu 2017 roku sad skazal pastora na trzy
lata wiezienia za rzekome $piewanie ekstremistycznych piesni w kosciele
i podzeganie do nienawisci religijnej. Rzad zagrozit tez cztonkom rodziny,
przyjaciotom i cztonkom wspoélnoty represjami, jesli ujawnia jakiekolwiek
szczegobty sprawy, procesu lub wiezienia. Oprawcy nie zostali aresztowani
ani postawieni przed sadem za tortury. Dwa budynki Sunmin Sunbogym
zostaty skonfiskowane.

Innym przykladem podanym przez portal jest informacja, ze wiez-
niowi Szamilowi Chakimowowi podczas pobytu w wiezieniu zabroniono
otwartego czytania Biblii w obecnosci innych oséb. Weze$niej zabrano mu
Biblie, ktoéra pézniej zwrdocono pod warunkiem, ze tylko on bedzie ja czy-
tat. Administracja wiezienia zakazata mu réwniez prowadzenia jakichkol-
wiek rozméw z innymi na temat Boga i jego wiary.

W 2007 roku rezim zakazat dzialalnosci Swiadkom Jehowy. Pézniej
zostali zalegalizowani, a w marcu 2021 roku zostali zdelegalizowani po
raz drugi. Nikt ich o tym nie poinformowatl. Dowiedzieli sie o tym do-
piero wtedy, gdy rezim odpowiedzial Komitetowi Praw Czlowieka ONZ
w kwietniu 2022 roku.

Jeszcze bardziej jaskrawy przyktad braku wolnosci religijnej, poda-
ny przez interesujacy nas portal, to historia Swiadka Jehowy, Shamila
Khakimova. We wrze$niu 2019 roku sad w Khujand uwiezit go (juz emery-
ta) za rzekome podzeganie do nienawisci religijnej. Byt §cigany za ksigzki,
literature, zdjecia, filmy, nagrania audio, pliki komputerowe i dane z tele-
fonéw komérkowych, ktére wedlug prokuratury zawieraja cechy dziatal-
nosci ekstremistycznej. Wéroéd przedstawionych ,,dowodéw” byta tez ana-
liza ekspercka tadzyckiego ttumaczenia Biblii opublikowana przez Instytut
Przektadu Biblii w Sztokholmie®®. Analiza ta zostata przeprowadzona

% Nie jest on powigzany ze Swiadkami Jehowy, a jego przektady sa uzywane przez
wielu chrzescijan.
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przez trzech lokalnych imaméw mianowanych przez panstwo. W analizie
tej stwierdzono, ze dystrybucja tej Biblii wéréd muzutmanéw hanafickich
powoduje konfrontacje i schizme oraz prowadzi do nieporozumien.

Przebywajac w wiezieniu, we wrzesniu 2021 roku, Khakimov nie mégt
uczestniczy¢é w pogrzebie swojego jedynego syna. Administracja wiezien-
na odrzucifa tez prosby o przeniesienie wieznia do szpitala w celu uzyska-
nia pilnie potrzebnej specjalistycznej opieki medycznej. 72-latek cierpi na
wiele schorzen, w tym oznaki gangreny w nogach, powazne problemy ze
wzrokiem i czeste silne bdle glowy. Khakimov zostat ostatecznie zwolniony
z wiezienia w maju 2023 roku. Wyrok zabrania mu uczestnictwa w jakiej-
kolwiek organizacji religijnej przez trzy lata po zwolnieniu. Funkcjonariusz
wiezienny ustnie ostrzegt go, aby nie nauczatl o swojej religii.

Wymagania stawiane zalegalizowanym
niemuzulmanskim wspoélnotom religijnym

Sytuacja wspdlnot religijnych zarejestrowanych w Tadzykistanie nie
jestlepsza. Musza one przekazywa¢ SCRA szczegélowe informacje. ,,Forum
18” podaje przykiad formularza z 2019 roku, ktéry wymagat od wszyst-
kich spotecznos$ci niemuzutmanskich corocznego zgtaszania informacji:
— ktore [kontrolowane przez panstwo] gazety i czasopisma sg subskry-

bowane przez wspoélnote religijng (z potwierdzeniem zaptaty za sub-

skrypcje);

— pelne szczegoly wszystkich darowizn charytatywnych wszelkiego ro-
dzaju, w tym na kontrolowany przez panstwo Publiczny Fundusz Do-
broczynnosci;

— ile dni dobrowolnej pracy spotecznej wykonano, w tym subbotnik (na-
rzucona przez panstwo przymusowa ,dobrowolna” praca spoleczna
w sobote) oraz pelny opis wykonanych prac;

— catkowity dochéd wspdlnoty religijnej za ubiegly rok, z podaniem, ile
wydano, a ile pozostato;

— ile wydano na pensje, remonty budynkéw, podatki i rachunki za me-
dia;

— ile kamer wideo do monitoringu zostato zainstalowanych w budynku
wspdlnoty religijnej i ile z nich dziata;

— ile oficjalnych pism otrzymata wspdlnota religijna od agencji panstwo-
wych, na ile z nich juz odpowiedziata, a ile czeka na odpowiedz;
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— liste wszystkich organizacji miedzynarodowych, z ktérymi wspdlnota
religijna wspoéipracowata w ubiegtym roku.

Rezim dokiadnie sprawdza wypelnione formularze. Jeden z pro-
testantéw, powiedziat, ze lokalna administracja wezwata przetozonego
wspolnotydajac do zrozumienia, ze wspdlnota zostanie ukarana, jesli nie
wniesie wkiadu finansowego w projekty panstwowe.

Kwestionariusz wystany do niemuzutmanskich wspdlnot religijnych
w sierpniu 2022 roku wymaga podania pelnych danych wszystkich pra-
cownikow wspoélnoty religijnej i ich rodzin. Drugi kwestionariusz wyma-
ga szczeg6towych informacji na temat wszelkiego wsparcia finansowego
otrzymywanego przez wspolnoty od zagranicznych os6b lub organizacji,
wymagajac, aby wszystkie wkiady finansowe byly zglaszane do SCRA
w ciggu dziesieciu dni od ich otrzymania.

Do oficjalnie zarejestrowanych meczetow nie wysyta sie takich kwe-
stionariuszy, bo sg one pod catkowita kontrolg panstwa.

Dyskryminacja kobiet

W jezyku polskim powstata praca ukazujgca kobiece oblicze isla-
mu w Tadzykistanie3!. Dane ,Forum 18” informuja o przesladowaniach,
rowniez kobiet, co zostato juz wspomniane wyzej w niniejszym tekscie.
Kobiety przejmuja na siebie rozwoj wiary, w Tadzykistanie gtéwnie isla-
mu, w formie ksztalcenia religijnego dzieci. Dajg tez $wiadectwo swoim
przekonaniom religijnym poprzez noszenie w miejscach publicznych ,nie-
typowych” strojéw, zwtaszcza hidzabu spotykajac sie nawet z represjami
policji. Groza im za to konsekwencje zamkniecia przed nimi szkét, szpitali
czy innych miejsc publicznych. Kobietom chrze$cijaniskim jest jeszcze trud-
niej dawa¢ swiadectwo swej wierze, bo napotykaja sie na represje nawet
ze strony postronnych obserwatoréw.

Cenzura

Kodeks administracyjny karze za uchylanie sie od obowiazkowej cen-
zury panstwowej wszystkich tekstow przez osoby wszystkich przekonan,
a naruszenia sg karane wysokimi grzywnami. Kary zostaly zaostrzone

31 A. Cieslewska, Islam with a female face: how women are changing the religious land-
scape in Tajikistan and Kyrgyzstan, Krakéw 2017.
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w grudniu 2021 roku. Koszty uzyskania analizy eksperckiej sa bardzo wy-
sokie, niekiedy wrecz nieosiggalne dla niektérych mniejszych wspélnot.

,Forum 18” podaje przyktad z grudnia 2018 roku, gdy celnicy na lot-
nisku w Duszanbe skonfiskowali 5000 kalendarzy religijnych, ktére impor-
towata zarejestrowanawspoélnota baptystow. Kalendarze zawieraty zdjecia
na kazdy z dwunastu miesiecy 2019 roku i na kazdy miesigc przypadat
jeden cytat z Nowego Testamentu. ,,Eksperci” jezykowi znalezli w nich jed-
nak elementy propagandy obcej wiary. Kalendarze zostaty skonfiskowane
i zniszczone, a baptysci ukarani grzywna.

We wrzesniu 2022 roku SCRA oglosit, ze pod koniec sierpnia i na
poczatku wrzeé$nia zamknat wszystkie islamskie ksiegarnie w Duszanbe,
a takze niektére wydawnictwa, ktére drukowaly literature islamska.
Powodem miat by¢ nielegalnego importu i sprzedazy ksiazek, braku eks-
perckiej analizy, a takze rzekomych skarg autoréw, ze ksiazki byty pirac-
kie. Chociaz niektérzy wydawcymieli pozwolenie na wyprodukowanie
5000 egzemplarzy danej ksigzki, pono¢ opublikowali ich znacznie wiecej.
Na poczatku 2023 roku rezim zezwolil na ponowne otwarcie islamskich
ksiegarn obok Centralnego Meczetu w Duszanbe, ale z ograniczong poda-
za ksiazek religijnych.

Cenzura obejmuje réwniez Internet. Panstwowa Agencja Komunikacji
nakazuje operatorom telefonii komérkowej i dostawcom Internetu bloko-
wanie okre$lonych stron internetowych.

Sprzeciw sumienia ,,powaznym przestepstwem”

Dwuletnia stuzba wojskowa jest obowigzkowa dla prawie wszystkich
zdolnych do niej mtodych mezczyzn w wieku 16-27 lat. Rezim nie wpro-
wadzit mozliwosci cywilnej stuzby alternatywnej dla poboru wojskowego.

Ostatnim wiezniem odmawiajacym stuzby wojskowej ze wzgledéw
sumienia byl Swiadek Jehowy Rustamjon Norov. Zostal on uwieziony
7 stycznia 2021 roku na trzy i p6t roku, pomimo jego gotowosci do od-
bycia alternatywnej stuzby cywilnej. Byt to najdiuzszy znany wyrok za
sprzeciw sumienia. Sad twierdzil, ze 22-letni Swiadek Jehowy sfalszo-
wat swoja historie medyczng, aby unikna¢ obowigzkowej stuzby wojsko-
wej. Zostat uwolniony na mocy prezydenckiego utaskawienia we wrze-
$niu 2021 roku.
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STRESZCZENIE

Analiza sytuacji wolnosci religijnej w Tadzykistanie zamieszczona na porta-
lu ,,Forum 18” z 18 grudnia 2023 roku oraz w informacjach publikowanych
w réznych wpisach, ukazuje kilka wielkich przestrzeni naruszania wolnosci
religijnej w tym kraju.

Widaé to szczegblnie w ograniczeniach dla ismailitbw w Gornym
Badachszanie, w zakazach spotkari modlitewnych, w torturowaniu krew-
nych, ktérzy postawili nagrobki cztonkom rodziny zabitym przez rezim.

Rowniez oficjalny, wiekszos$ciowy islam jest mocno kontrolowany przez pan-
stwo. Wida¢ to chociazby w surowych ograniczeniach liczby dozwolonych
meczetéw i dziatan w nich dozwolonych (podobnie zamykane s3 tez niektére
koscioty protestanckie). Wierzacy muzutmanie monitorowani sa za posrednic-
twem imamdw mianowanych przez panstwo, w dozwolonych przez parstwo
meczetach. Ich kazania musza by¢ wygtaszane pod dyktando paristwa.

Ograniczeniu podlegaja rowniez przepisy dotyczace przeprowadzania pogrze-
béw. Rygorystycznie przestrzegane sg rowniez zakazy praktykowania i naucza-
nia religii os6b ponizej 18. roku zycia (z wyjatkiem pogrzebdéw). Nawet islamskie
szkoty religijne (medresy) zostaty zamkniete. Zakaz edukacji religijnej obejmuje
rowniez osoby doroste. Niektére formy dyskryminacji religijnej sa zadziwiajace,
np. atakowanie kobiet noszacych hidzaby, czy mezczyzn noszacych brody.
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Sciste ograniczenia dla dopuszczonych przez pafistwo wspélnot religijnych
wymuszane s np. przez szczegbtowe coroczne kwestionariusze dla niemu-
zutmanskich wspdlnot religijnych. To, co chyba szczegélnie budzi zdziwie-
nie, to kary za ttumaczenie Biblii na jezyk tadzycki.

Do tego dochodzi bezkarnos$¢ dla urzednikéw dopuszczajgcych sie tortur
wobec muzutmandw, protestantéw i Swiadkéw Jehowy. Standardy Regut
Minimum ONZ (Reguty Mandeli) nie sa przestrzegane wobec uwiezionych.
Panstwo cenzoruje literature religijng, ksiegarnie i strony internetowe.
W przypadku Swiadkéw Jehowy dochodzi tez odmowa ze strony panistwa
umozliwienia alternatywy dla stuzby wojskowej.

Trzeba wzia¢ pod uwage fakt, ze dane ,,Forum 18” to tylko mata cze$¢ rzeczy-
wisto$ci, bo wiele 0sb w kraju boi sie o tym moéwic z obawy przed represja-
mi ze strony panstwa.

Stowa kluczowe: Tadzykistan, wolno$¢ religijna (brak), islam, Forum 18

ABSTRACT

An analysis of religious freedom in Tajikistan was posted on the “Forum 18”
portal on December 18,2023, and the information published in various posts
revealed several large areas of violation of religious freedom in the country.

This is particularly evident in the restrictions on Ismailis in Upper
Badakhshan, the prohibition of prayer meetings, and the torture of relatives
who have erected tombstones for family members killed by the regime.

Official majority Islam is also heavily controlled by the state. This can be
seen, for example, in the severe restrictions on the number of mosques al-
lowed and activities permitted in them (similarly, some Protestant churches
are also arbitrarily closed). Muslim believers are monitored through state-
appointed imams in state-permitted mosques. Their sermons must be de-
livered under the dictates of the state.

Regulations on the conduct of funerals are also restricted. Prohibitions on
practicing and teaching religion to those under 18 (except for funerals) are
also strictly enforced. Even Islamic religious schools (madrassas) have been
closed. The ban on religious education extends to adults as well. Some
forms of religious discrimination are astonishing, such as attacking women
who wear hijabs or men who wear beards.

Strict restrictions on state-permitted religious communities are enforced,
for example, through detailed annual questionnaires for non-Muslim reli-
gious communities. Perhaps particularly surprising are the penalties for
translating the Bible into Tajik.
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Added to this is impunity for officials committing torture against Muslims,
Protestants, and Jehovah’s Witnesses. The UN Minimum Rules (Mandela Rules)
standards are not observed against those imprisoned. The state censors reli-
gious literature, bookstores, and websites. In the case of Jehovah'’s Witnesses,
there is also the state’s refusal to allow alternatives to military service.

It must be taken into account that the “Forum 18” data is only a small part of

the reality, as many in the country are afraid to talk about it for fear of state
reprisals.

Key words: Tajikistan, religious freedom (lack of), Islam, Forum 18
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WOLNOSC SUMIENIA I WYZNANIA
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Wstep

Sposrod wszystkich praw czlowieka wolno$¢ sumienia i wyzna-
nia jest niewatpliwie jedna z podstaw demokratycznego spoteczenstwa.
Potwierdzeniem powagi, z jakg rozwaza sie dzisiaj wolno$¢ sumienia i wy-
znania, jest podstawa uznania, regulacji oraz gwarancji tejze wolnosci przez
obecnie obowiazujace akty rangi prawa miedzynarodowego oraz europej-
skiego!. Wolno$¢ ta we wspdtczesnych panstwach demokratycznych jest
powszechnie obowiazujacym prawem, gdyz stata sie nieodtaczna czescia
demokracji. Co do zasady, gwarantuje ja konstytucja panstwa, ktéra decy-
duje oprawie do jej wyrazania, praktykowania badz tez uprawiania kultu?.

Wazno$¢, a takze doniostos¢ wolnosci sumienia i wyznania, po za-
koniczeniu drugiej wojny $wiatowej zostata potwierdzona na arenie mie-
dzynarodowej przez przyjecie aktéw prawnych o miedzypanstwowym

1 P. Jablonska, Dziecko jako podmiot wolnosci religijnej. Nauczanie religii w polskiej
szkole publicznej a wolnos¢ sumienia i wyznania osoby matoletniej w swietle prawa swieckiego
i kanonicznego, Warszawa 2023, s. 19, https://centrumwolnosci.uksw.edu.pl/wpcontent/
uploads/sites/30/2023/06/Dziecko_jako_podmiot_wolnosci-Paulina_Jablonska.pdf [do-
step: 12.04.2024].

2 P. Jabtonska, Wolnos¢ sumienia i wyznania osoby matoletniej w Polsce w latach
1918-2015, Warszawa 2022, s. 17, https://centrumwolnosci.uksw.edu.pl/wp—content/
uploads/sites/30/2023/06/Wolnosc—sumienia—i-wyznania—osoby—-maloletniej-w—Polsce-
—w-latach-1918-2015.pdf [dostep: 12.04.2024].
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charakterze, ktére wyeksponowaty i utrwalilty znaczenie tych praw.
Wprawdzie o rzeczywistych gwarancjach i granicach ich przestrzegania
zwykle przesadzaja praktyki danego panstwa. Gtéwna role petni tu judyka-
tura, na czele z orzecznictwem sadéw konstytucyjnych, a takze Europejski
Trybunat Praw Cztowieka.

Wolno$¢ sumienia i wyznania ewoluowata przez diugi okres pod
wplywem licznych proceséw spotecznych, historycznych oraz filozoficz-
nych. Efektem trwajacych setki lat dociekan i dziatan filozoféw i teore-
tykow prawa, w aktach prawnychposzczegélnych panstw jak i w aktach
prawa miedzynarodowego zakres wolnosci religijnej iwynikajacymi z niej
innych praw wystepuje pod réznymi nazwami: wolno$¢ sumienia i wyzna-
nia, wolno$¢ religii, wolno$¢ wierzen, wolnos¢ kultu, wolnos¢ mysli i prze-
konan, wolno$¢ sumienia i religii, swoboda mysli, sumienia i religii, wol-
no$¢ wyznawania i gtoszeniareligijnych, areligijnych oraz antyreligijnych
idei i doktryn itp.Najczesciej jednak stosuje sie termin wolnos¢ sumienia
i wyznania oraz wolnos¢ sumienia i religii®.

Stusznie zauwazyt Michat Pietrzak, ze ,przy okreslaniu tej wolnosci
przez Konstytucje, uktady badz umowy miedzynarodowe, spotykamy naj-
wiekszy chyba rozrzut nazw i terminéw”4,

Podobnie jest w ustawodawstwie panstwa polskiego, ktére zostanie
poddane analizie. Art. 53 ust. 1 Konstytucji RP postuguje sie wyrazeniem
wolnos¢ sumienia i religii, odchodzac tym samym od ugruntowanego w li-
teraturze i Konstytucji marcowej pojecia wolnos¢ sumienia i wyznania.

Zakres znaczeniowy poje¢ religia i wyznanie

Wiekszos¢ przedstawicieli doktryny prawniczej odwotujac sie do religii,
zaznacza trudno$¢ w eksplanacji terminu religia. Poszczegdlni autorzy uzna-
ja, ze jest to pojecie bardzo trudne do zdefiniowania®. M. Sadowski twier-
dzi, ze ,precyzyjna definicja pojecia religia nastrecza caly szereg trudno-
$ci”. Podobnego zdania jest M. Pietrzak, ktéry uwaza, iz ,,nie istnieje do dzi$

3 M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, Warszawa 2010, s. 20.

4 Tamze.

5 T. Biatek, Unijna polityka antydyskryminacyjna na przyktadzie dyrektywny 2000/78/
WE, w. G. Baranowska i in. (red.), O prawach czlowieka. Ksigga jubileuszowa Profesora Ro-
mana Wieruszewskiego, Warszawa 2017, s. 525.

6 M. Sadowski, Religie monoteistyczne o prawie I paristwie, ,,Studia ErasmianaWratisla-
viensia” 2011 nr 5, s. 14.
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zadowalajgca pod wzgledem naukowym definicja religii”’. Zdanie to podzie-
laja réwniez inni autorzy do$¢ zgodnie twierdzac, zZe religia ,jako fenomen
jest trudna do opisania8, stworzenie zadowalajacej definicji jest niemozli-
we”?, kazda ,definicja wydaje sie niepelna, niewystarczajgca, nie zawsze
wiarygodna”®. Wyjatkiem jest doktrynalne stanowisko, zgodnie z ktérym
»cechy religii i wyznania wydaja sie nie budzi¢ wiekszych watpliwosci”™.

Religia jest ztozonym zagadnieniem, dlatego trudno jest poda¢ jedng
jej definicje, zawierajgca wszystkie istotne elementy. Tytulem przyktadu
mozna poda¢ definicje prezentowane w literaturze ,Religia jest doswiad-
czana praktycznag relacja do tego, w co i jak sie wierzy, jest bytem czy by-
tami nadprzyrodzonymi [...] Jest wiec religia trybem postepowania oraz
systemem wierzen i uczuc¢”!?, Josobiste indywidualne, a jednoczes$nie po-
zytywne ustosunkowanie sie cztowieka do religii [...]. Religijnoscig jest
wiec to wszystko, co czlowiek przezywa, doznaje, doswiadcza, a takze
to wszystko co w nim sie dzieje, zachodzi, funkcjonuje w bezposrednim
zwiazku z jego ustosunkowaniem sie do Boga”!3. Religia czesto definiowa-
na jest jako ,,system powiazanych ze soba wierzen i praktyk, ktére odnosza
sie do rzeczy $wietych, czyli rzeczy wyodrebnionych i zakazanych praktyki
wierzen taczacych wszystkich wyznawcow w jedna wspdlnote moralna,
zwana kosciotem”4

Najwiekszym problemem definicji religii i wyznania jest okre$lenie
granicy pomiedzy tymi pojeciami. Pojecie wyznanie réwniez nastrecza
probleméw. Czes$é doktryny uwaza, ze pojecia religia oraz wyznanie sa
wyrazeniami bliskoznacznymi. Natomiast cze$¢ myslicieli twierdzi, ze

7 M. Pietrzak, dz. cyt., s. 11.

8 M. Piechowiak, Wolnos¢ religijna — aspekty filozoficzno—prawne, ,Torunski Rocznik
Praw Czlowieka i Pokoju” 1994-1995, z. 3, s. 7.

9 1. Paprzycki, Prawna ochrona wolnosci sumienia i wyznania, Warszawa 2015, s. 2.

10 C. Masek, Status prawny sekt destrukcyjnych oraz nowych ruchow religijnych dziatajq-
cych na obszarze Polski, ,,Studia Prawnicze” 2017 z. 1, s. 143.

11 K, Smiszek, Komentarz do art. 1, w. K. Kedziora, K. Smiszek (red.), Ustawa o wdro-
geniu niektérych przepiséw Unii Europejskiej w zakresie réwnego traktowania. Komentarz,
Warszawa 2017, s. 70.

12 A, Yergote, The religious man, Dublin 1969, s. 10.

13 Cz. Walesa, Psychologiczna analiza rozwoju religijnosci czlowieka ze szczegdlnym
uwszglednieniem pierwszych okreséw jego ontogenezy, w. Z. Chlewinski (red.), Psychologia
religii, Lublin 1982, s. 144.

14 E. Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego. System totemiczny w Australii,
Warszawa 1990, s. 31.



196 PAULINA JABEONSKA

termin wygnanie dotyczy rowniez innych przekonan opartych na niereli-
gijnym $wiatopogladzie, np. ateizmu'®. Nalezy takze zauwazy¢, ze defi-
nicja literalna wskazuje na traktowanie terminéw religia i wyznanie jako
wyrazen bliskoznacznych?®,

Wyznanie w szerokim ujeciu oznacza przekonania na tle religijno—fi-
lozoficznym. Pod pojeciem wyznanie rozumie sie posiadanie ,,i ksztaltowa-
nie opinii i pogladéw, przyporzadkowujacych swiat elementowi transcen-
dentnemu, opartemu na idei Istoty Najwyzszej Boga i zorganizowanego
wedtug systemu aksjologicznego”'’. Wynika z tego, ze wyznanie jest na-
stepstwem wiary i polega na przyjeciu okreslonego systemu, istniejacego
poza wola czy tez kontrolg jednostki’s.

W polskim ustawodawstwie pojecie to zostato zdefiniowane w Ustawie
z dnia 4 marca 2010 roku o narodowym spisie powszechnym ludno$ci
i mieszkan w 2011 roku, w art. 2 pkt 12, w ktérym postanowiono, ze ilekro¢
W ustawie jest mowa o ,wyznaniu — przynalezno$ci wyznaniowej — rozumie
sie przez to formalne uczestnictwo lub emocjonalny zwigzek osoby z okre-
$lonym wyznaniem religijnym, kosciotem lub zwiazkiem wyznaniowym”?°.

Swoje zastosowanie pojecie to ma réwniez w naukach religioznaw-
czych, gdzie wyznanie stosuje sie zamiennie z takimi terminami jak konfe-
sja lub denominacja. Pojecia te oznaczajg konkretna opcje religijng i z re-
guly odnosza sie do Kosciotow chrzescijanskich i wspdlnot koscielnych,
ktore powstaty jako niezalezne od siebie wspolnoty po podziale Kosciota
po 1517 roku.2> W polskim prawodawstwie termin wyznanie stat sie od-
powiednikiem pojecia religia®!. Jak wskazuje sie w literaturze przedmiotu,

15 J. Szymanek, Wolnos¢ sumienia i wyznania Konstytucji RP, ,Przeglad Sejmowy”
14(2006) nr 2, s. 49-54.

16 S. Skorupka, H. Auderska, Z. tempicka (red.), Maly stownik jezyka polskiego, War-
szawa 1968, s. 952.

17.J. Sobczak, M. Golda-Sobczak, Wolnos¢ sumienia i wyznania jako prawo czlowieka,
»2Annales UMCS” 2012 nr 19, s. 32.

18 1., Garlicki, Wolnos¢ mysli, sumienia i wyznania, w. L. Garlicki (red.), Konwencja
o Ochronie Praw Czlowieka i Podstawowych Wolnosci. Komentarz do artykutéw 1-18, t. 1,
Warszawa 2010, s. 558.

19 P, Kroczek, Prawo wewnetrzne zwiqgzkéw wyznaniowych w perspektywie organéw wita-
dzy publicznej: Klauzule generalne, Krakéw 2017, s. 17-18.

20 Zob. Konfesja, w. H. Vorgrimler, Nowy leksykon teologiczny, Warszawa 2005, s. 152
oraz Denominacja, w. H. Vorgrimler, dz. cyt., s. 62.

21 Zob. art. 67 ust. 2, art. 81 ust. 1 i ust. 2, art. 95 Konstytucji z 1952; art. 53 ust. 7,
art. 233 ust. 2 Konstytucji RP z 1997.
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wolnos¢ religii lub wyznania sktada sie z trzech czesci sktadowych, tj. wol-
nosci wyznania (charakter religijny), wolno$ci mysli (charakter indywidu-
alny) a takze wolnosci sumienia (charakter etyczny)?2.

Wolnos¢ sumienia i wyznania
w Konstytucji RP z 2 kwietnia 1997 roku

Wolno$¢ sumienia i wyznania zostala uregulowana przede wszyst-
kim w Konstytucji Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 roku.
Najwazniejszg gwarancjg tej wolnosci jest art. 25 ust. 2, ktéry brzmi:
,Wladze publiczne w Rzeczypospolitej Polskiej zachowuja bezstronnos¢
w sprawach przekonan religijnych, $swiatopogladowych i filozoficznych,
zapewniajgc swobode ich wyrazania w zyciu publicznym”?,

Wystepuja w niej dwa sformutowania: wolnos¢ sumienia i wyznania
(art. 48 ust. 1) oraz wolnos¢ sumienia i religii (art. 53)*. W Konstytucji za
wlasciwe w plaszczyznie wolnos$ci sumienia i wyznania nalezy uznaé roéw-
niez art. 35 ust. 2 (prawo mniejszo$ci narodowych i etnicznych do tworze-
nia wtasnych instytucji edukacyjnych, kulturalnych i instytucji stuzacych
ochronie tozsamosci religijnej), art. 85 (prawo do odmowy stuzby woj-
skowej z uwagi na wyznawane przekonania religijne lub moralne) i art.
233 (zabraniajgcy w okresie stanu wojennego i wyjatkowego ograniczania
wolnosci religijnej). Ponadto dla realizacji wolno$ci sumienia i wyznania
istotne sg takze nastepujgce przepisy: art. 30 (przyznajacy godnosci ludz-
kiej miano zrédta wolnosci i praw cztowieka), art. 31 (zakreslajacy zasady
i granice limitacji w wykorzystaniu z konstytucyjnych praw i wolnosci),
art. 54 (zapewniajacy wolno$¢ wyrazania pogladéw oraz uzyskiwania
i rozpowszechniania informacji), art. 57 (zapewniajacy wolnos$¢ organizo-
wania pokojowych zgromadzen i uczestniczenia w nich), jak i art. 58 (za-
pewniajacy wolno$¢ zrzeszania sie). Prawodawca poprzez tre$¢ art. 53 ust.
1 gwarantuje kazdemu cztowiekowi wolno$¢ sumienia i religii. Zrédtem
wolnos$ci sumienia i wyznania jest godnos¢ ludzka, przyrodzona i niezby-
walna, ktérej ochrona prawna wynika z obowigzkéw wtadz publicznych
w demokratycznym panstwie prawnym za$ Konstytucja jedynie deklaruje

22 K. Warchatowski, Prawo do wolnosci mysli, sumienia i religii w Europejskiej Konwencji
Praw Czlowieka i Podstawowych wolnosci, Lublin 2004, s.77.

2 Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 roku, Dz. U. z 1997 r.
Nr 78, poz. 483.

24 P, Jablonska, Dziecko jako podmiot wolnosci religijnej, s. 31.
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wolnos$¢ sumienia i wyznania?®. Ustawodawca w ustawie zasadniczej nie
zdefiniowat pojecia wolnosci sumienia, jak i nie okreslil jej ewentualnych
ograniczen. W Konstytucji brak réwniez definicji terminu wolnos¢ wyzna-
nia, natomiast w art. 53 ust. 2 ustawodawca definiuje pojecie wolnosci
religii, wedtug ktérej jest nig: ,wolno$¢ wyznawania lub przyjmowania
religii wedtug wlasnego wyboru oraz uzewnetrzniania indywidualnie lub
z innymi, publicznie lub prywatnie, swojej religii przez uprawianie kul-
tu, modlitwe, uczestniczenie w obrzedach, praktykowanie i nauczanie.
Wolnos¢ religii obejmuje takze posiadanie $wiatyn i innych miejsc kultu
w zalezno$ci od potrzeb ludzi wierzacych oraz prawo oséb do korzystania
z pomocy religijnej tam, gdzie sie znajdujq”.

Konstytucja RP w obszarze wolno$ci sumienia i wyznania w ujeciu
zbiorowym wyodrebnia koscioly inne zwiazki wyznaniowe z kregu pozo-
statych organizacji a takze nakazuje ich réGwne traktowanie (art. 25 ust. 1).
Przyznaje im prawo do posiadania miejsc kultu i $wiatyn, a takze upraw-
nienie do nauczania religii w szkotach pod warunkiem, ze wolnos¢ sumie-
nia i religii innych os6b nie zostanie naruszona (art. 53 ust. 4). Konstytucja
w art. 53 ust. 5 przewiduje mozliwo$¢ limitacji uzewnetrzniania religii,
stawiajac réwnocze$nie wymogi, ze moze to nastapi¢ wytacznie na drodze
ustawowej i tylko wowczas, gdy ma charakter wyjatkowy. Wykluczona jest
zatem zdolno$¢ ograniczania wolnosci religijnej w drodze aktéw norma-
tywnych badz rozporzadzen lub administracyjnych organéw wiadzy pan-
stwowej i samorzadowej. Co wazne, powody ograniczenia wolnosci religij-
nej obejmuja: obligatoryjnos¢ ochrony bezpieczenistwa panstwa, porzadku
publicznego, zdrowia, moralnosci lub tez wolnosci i praw innych osob.
Przytoczone bariery natozone w drodze ustawowej nie moga naruszac isto-
ty wolno$ci sumienia i wyznania zgodnie z art. 31 ust. 3 Konstytucji RP26,

Miedzynarodowe umowy gwarantujace
wolno$¢ sumienia i wyznania

Niezaleznie od regulacji, ktére sa zawarte w ustawach zasadniczych
poszczegoblnych panstw, standard ochrony wolnosci sumienia i wy-
znania okreslajg liczne akta prawa miedzynarodowego. Co do zasady

%5 P. Petasz, Przemiany karnoprawnej ochrony wolnosci sumienia i wyznania w Polsce,
Gdansk 2022, s. 108.
26 p. Jablosska, Dziecko jako podmiot wolnosci religijnej, s. 68.
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ich celem jest wypracowanie pokojowych warunkéw zycia spoteczne-
go. Akceptacja postanowien dotyczacych wolnosci religijnej akcentu-
je ich znaczenie na arenie miedzynarodowej. Najwazniejszymi aktami
sq: Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka Narodéw Zjednoczonych
z 1948 roku wraz z Rezolucjg 217 (III) Zgromadzenia Ogélnego ONZ,
Europejska Konwencja o Ochronie Praw Czlowieka i Podstawowych
Wolnosci z 1950 roku, Miedzynarodowy Pakt Praw Obywatelskich
i Politycznych z 1966 roku, Miedzynarodowy Pakt Praw Gospodarczych,
Spotecznych i Kulturalnych z 1966 roku, Akt Koncowy Konferencji
Bezpieczenstwa i Wspdtpracy w Europie z 1975 roku, Deklaracja w spra-
wie Zniesienia Wszelkich Form Nietolerancji i Dyskryminacji Oséb Innego
Wyznania iPrzekonan (uchwalona przez Zgromadzenie Ogélne ONZ)
z 1981 roku, Paryska Karta Nowej Europy z 1990 roku oraz Konwencja
Praw Dziecka z 1989 roku.

Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka i Obywatela

Istotnym miejscem w prawie miedzynarodowym s3 umowy, dekla-
racje, a takze konwencje uchwalone przez Organizacje Narodéw Zjedno-
czonych, ktére naleza do globalnego (uniwersalnego) systemu ochrony
praw czltowieka.

Przetomowym aktem na skale europejska jest niewatpliwie Powszechna
Deklaracja Praw Cztowieka i Obywatela uchwalona 10 grudnia 1948 roku
przez Zgromadzenie Ogoélne Organizacji Narodéw Zjednoczonych, jako
reakcja éwczesnego $wiata na dos$wiadczenia wojenne, gdy ,,nieposzano-
wanie i nieprzestrzeganie praw czlowieka doprowadzito do aktéw barba-
rzynstwa, ktére wstrzasnely sumieniem ludzkosci, a godno$¢ osoby ludz-
kiej przestata mie¢ jakakolwiek warto$¢”?”. Dokument ten wywarlistotny
wplyw na ewolucje innych aktéw prawa miedzynarodowego zwigzanych
ze sferg prawczlowieka.Zasadnicza tres¢ prawa do wolnosci religijnej wy-
znacza art. 18, ktory statuuje: ,Kazda osoba ma prawo do wolnosci mysli,
sumienia i religii; prawo to obejmuje wolno$¢ zmiany swej religii lub prze-
konan, jak réwniez wolno$¢ manifestowania swej religii lub przekonan,
indywidualnie lub wspélnie z innymi, publicznie lub prywatnie, poprzez

27 Original Declaration of the Rights and of the Citizen, https://en.unesco.org/memory-
oftheworld/registry/512 [dostep: 12.04.2024].
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nauczanie, sprawowanie kultow i rytuatéw, praktyki religijne”?®. Wolnos¢
ta obejmuje mozliwo$¢ zmiany wyznania lub wiary, swobode propagowa-
nia zasad swojego wyznania lub wiary. Opisywana wolno$¢ dotyczy sfery
dziatan jednostki, a takze wspoélnot tworzonych przez wyznawcéw danej
religii. Warto podkresli¢, ze podmiotem uprawnien zwiazanych z wolno-
$cia w sferze wyznan i przekonan jest kazdy cztowiek?. Artykul ten nalezy
odczytywaé w powigzaniu z art. 7 Deklaracji. Formutuje on zasade réwno-
$ci wobec prawa i niedyskryminacji oraz ochrony prawnej w tym zakresie.
Ujeto w nim zakaz dyskryminacji ze wzgledéw religijnych. Zgodnie z istot-
nym zapisem art. 29 Deklaracji, korzystanie np. z wolnosci religii podle-
ga wylgcznie ograniczeniom okre§lonym przez prawo, celem ktoérych jest
zapewnienie uznania a takze poszanowania wolnosci i praw innych oraz
zaspokojenia stusznych norm etycznych, powszechnego dobrobytu oraz
porzadku publicznego w spoteczenistwie demokratycznym.

Miedzynarodowy Pakt
Praw Obywatelskich i Politycznych

Nastepnym krokiem w tworzeniu globalnego systemu ochrony praw
czlowieka byt Miedzynarodowy Pakt Praw Obywatelskich i Politycznych,
uchwalony przez Zgromadzenie Ogoélne ONZ 19 grudnia 1966 roku. Pakt
ten nadat zasadom z Powszechnej Deklaracji Praw Czlowieka charakter
mocy wiazacej. Artykut 18 ust. 1 Paktu stanowi, iz: ,,Kazdy ma prawo do
wolnosci mysli, sumienia i wyznania. Prawo to obejmuje wolnos$¢ posiada-
nia lub przyjmowania wyznania lub przekonan wedtug wtasnego wyboru
oraz do uzewnetrzniania indywidualnie czy wspdlnie z innymi, publicznie
lub prywatnie, swej religii lub przekonan przez uczestniczenie w obrze-
dach, uprawianie kultu, praktykowanie i nauczanie”*°. Zapisy przywotane-
go artykulu wyznaczaja ogélne ramy wolnosci religijne;j.

28 powszechna Deklaracja Praw Czlowieka przyjeta i proklamowana rezolucja Zgro-
madzenia Ogélnego ONZ 217 a (III) w dniu 10 grudnia 1948 roku, art. 18, https://am-
nesty.org.pl/wp-content/uploads/2016/04/Powszechna_Deklaracja_Praw_Czlowieka.
pdf [dostep: 12.04.2024].

29 P. Jabtonska, Wolnos¢ sumienia i wyznania osoby maloletniej w Polsce w latach
1918-2015, s. 312.

30 Miedzynarodowy Pakt Praw Obywatelskich i Politycznych, Dz. U. z 1977 r. Nr 38,
poz. 167.
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Warto wskazaé, ze tre$¢ powyzszego przepisu koresponduje z brzmie-
niem art. 18 Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka i Obywatela®!. Z ko-
lei art. 18 ust. 2 przytoczonego aktu stanowi, ze: ,Nikt nie moze podlegaé
przymusowi, ktéry stanowitby zamach na jego wolno$¢ posiadania lub
przyjmowaniawyznania”32.

Deklaracja w sprawie eliminacji wszelkich form

nietolerancji i dyskryminacjippartych na religii
lub przekonaniach z 25 listopada 1981 roku

Dorobek wspélnoty miedzynarodowej obejmuje akty prawne o za-
siegu uniwersalnym, do ktérych nalezy Deklaracja w sprawie eliminacji
wszelkich form nietolerancji i dyskryminacji opartych na religii i przeko-
naniach z 1981 roku, ktéra ma szczegélne znaczenie z uwagi na tres¢
i stopien regulacji wyznaniowej®. Wskazany powyzej akt stanowi wzorzec
regulacji dotyczacych praw czltowieka. Ze wzgledu na charakter tego aktu,
generalnie nie ma on przymiotu aktu prawa stosowanego bezposrednio®*.
Jest bowiem uchwata gremiéw miedzypanstwowych, nie natomiast umo-
wa miedzynarodowa®® i w zwiazku z tym nie tworzy prawa obowigzujg-
cego3®. W przytoczonej Deklaracji zostaly zawarte normy zabezpieczajace
przed instrumentalnym wykorzystaniem wolnosci religijnej dla ogranicza-
nia praw innych os6b%®’. Normy te zawarto w sprawie eliminacji wszystkich
form nietolerancji i dyskryminacji z uwagi na religie badz wiare3s.

31 Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka przyjeta i proklamowana rezolucja Zgroma-
dzenia Ogoélnego ONZ 217 a (III) w dniu 10 grudnia 1948 r., art. 18, https://amnesty.org.
pl/wp-content/uploads/2016/04/Powszechna_Deklaracja_Praw_Czlowieka.pdf [dostep:
12.04.2024].

32 Tamze.

33 Deklaracja w sprawie eliminacji wszelkich form nietolerancji i dyskryminacji opar-
tych na religii lub przekonaniach Zgromadzenia Ogélnego ONZ, http://libr.sejm.gov.pl/
tek01/txt/onz/1981.html [dostep: 12.04.2024].

34 P, Jabtoniska, Wolnos¢ sumienia i wyznania osoby maloletniej w Polsce w latach
1918-2015, s. 311.

35 A. Klafkowski, Prawo publiczne miedzynarodowe, Warszawa 1971, s. 237.

36 C. Berezowski, Prawo miedzynarodowe publiczne, cz. 2, Warszawa 1969, s. 64.

37 p. Jabtonska, Wolnos¢ sumienia i wyznania osoby matoletniej w Polsce w latach
1918-2015, s. 315.

38 Fragment preambuty do Deklaracji: Zwazywszy, ze religia lub przekonania dla kaz-
dego, kto je wyznaje, sq jednym z zasadniczych elementow jego koncepcji zycia, jak réwniez, ze
wolnos¢ religii lub przekonarn powinna by¢ w pelni uszanowana i zagwarantowana. Zwazywszy,
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W Deklaracji tej zdefiniowano wolno$¢ mysli, sumienia i wyznania.
Pomimo, iz nie posiada charakteru aktu wigzacego, a jedynie programo-
wego, stanowi jednak wzorzec, do ktérego powinny dazy¢ wszystkie pan-
stwa cztonkowskie ONZ%°. Art. 1 Deklaracji uznaje, ze:

1) Kazda osoba bedzie miata prawo do wolnosci mysli, sumienia
i religii. Prawo to bedzie obejmowato wolno$¢ wyznawania reli-
gii badz jakichkolwiek przekonan wedtug wtasnego wyboru, jak
réwniez wolno$¢ manifestowania swojej religii lub przekonan in-
dywidualnie lub we wspdlnocie z innymi, publicznie lub prywatnie
w modlitwie, obrzedach, praktykach i nauczaniu.

2) Nikt nie bedzie podlega¢ przymusowi, ktéry naruszatby jego wol-
no$¢ wyznawania religii lub przekonan wedtug wtasnego wyboru.

3) Wolno$¢ manifestowania czyjejs religii lub przekonan moze pod-
lega¢ jedynie takim ograniczeniom, jakie sa przewidziane prawem
i konieczne w demokratycznym spoleczenstwie dla ochrony bezpie-
czenfistwa, porzadku, zdrowia lub moralno$ci publicznej, albo pod-
stawowych praw i wolnosci innych oséb.

Natomiast doprecyzowanie zakresu poje¢ znajduje sie w tresci art. 6
Deklaracji. W odniesieniu do uprawnien, ktére wynikaty z wolnosci sumie-
nia i wyznania uwzgledniono w szczegélnosci:

a) modlitwy i zgromadzania sie dla potrzeb religii lub przekonan, jak
tez ustanawiania i utrzymywania placéwek temu celowi, stuzacych;

b) ustanawiania i utrzymywania stosowanych instytucji charyta-
tywnych lub humanitarnych;

¢) produkowania, nabywania i wykorzystywania, w stosownym za-
kresie, koniecznych artykutéw i materialéw zwigzanych z rytuatem
albo obyczajami danej religii lub przekonan;

Ze jest istotnym popiera¢ zrozumienie, tolerancje i szacunek w sprawach dotyczqcych wolnosci
religii lub przekonar dla celow niezgodnych z Kartq Narodéw Zjednoczonych innymi stosowny-
mi dokumentami Narodéw Zjednoczonych oraz celami i zasadami niniejszej Deklaracji, http://
libr.sejm.gov.pl/tek01/txt/onz/1981.html [dostep: 12.04.2024].

39 P. Jablonska, Wolnos¢ sumienia i wyznania osoby matoletniej w Polsce w latach
1918-2015, s. 316.
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d) pisania, wydawania i rozpowszechniania odpowiednich publi-
kacji w tych dziedzinach;

e) nauczania religii lub przekonan w odpowiednich, dlatego celu
placowkach;

f) ubiegania sie i uzyskiwania dobrowolnych wkitadéw finanso-
wych badz innych od jednostek i instytucji;

g) szkolenia, wskazywania, doboru lub wyznaczania drogg sukcesji
odpowiednich przewodnikéw, stosownie do wymagan i standar-
déw jakiejkolwiek religii lub przekonan;

h) przestrzegania dni odpoczynku oraz obchodzenia swiat i cere-
monii zgodnie z przepisami czyjej$ religii lub przekonan;

i) ustanawiania i utrzymywania kontaktéw z jednostkami i wspol-
notami w dziedzinie religii lub przekonan na poziomie krajowym
i miedzynarodowym.

Autorzy Deklaracji okredlili nietolerancje i dyskryminacje z uwagi na re-
ligie lub przekonanie jako ograniczenie, wykluczenie lub rozréznienie bazu-
jace na religii lub przekonaniach, a majace za swoj cel lub skutek zniesienie
lub podwazenie uznania, korzystania lub urzeczywistnienia praw czlowie-
ka i podstawowych wolnosci na zasadzie rownos$ci*°. Znaczenie Deklaracji
miato réwniez objaé ustawodawstwo krajowe. Zobligowano panistwa, aby
podjety wszelkie skuteczne $rodki, majace na celu przeciwdziatanie oraz eli-
minowanie dyskryminacji z uwagi na wyznanie badz posiadane poglady.

Europejska Konwencja o Ochronie
Praw Czlowieka i Podstawowych Wolnosci

Istotna role w zagwarantowaniu wolno$ci sumienia i wyznania pelnia
roéwniez umowy miedzynarodowe o zasiegu regionalnym zawierane w ra-
mach systemu Rady Europy, Organizacji Bezpieczenistwa i Wspétpracy
w Europie, jak i Wspélnoty Niepodlegtych Panstw. W powojennej Europie
w ramach Rady Europy stworzono pierwszy, a zarazem wWzorcowy, system
regionalnej ochrony praw cztowieka. Europejska Konwencja o Ochronie

40 J. Matwiejuk, Konstytucyjno—ustawowa pozycja zwiqzkéw wyznaniowych w Federacji
Rosyjskiej, Biatystok 2016, s. 169.
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Praw Czlowieka i Podstawowych Wolnosci podpisana w Rzymie w dniu
4 listopada 1950 roku*! to najwazniejszy dokument, ktoéry zostal przy-
jety w jej ramach. Konwencja jest umowa miedzynarodowa z dziedziny
ochrony praw czlowieka, w preambule ktérej zawarto odniesienie do
Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka*2.

Na kanwie ustalet Konwencji w 1959 roku zostat powotany Europejski
Trybunat Praw Czlowieka z siedziba w Strasburgu. Istotne znaczenie na-
lezy przypisa¢ art. 9 Konwencji, ktéry wskazuje, ze: ,Kazdy ma prawo do-
wolno$ci mysli, sumienia i wyznania; prawo to obejmuje wolno$¢ zmiany
wyznania lubprzekonan oraz wolno$¢ uzewnetrzniania indywidualnie lub
wspoélnie z innymi, publicznie lubprywatnie, swego wyznania lub prze-
konan przez uprawianie kultu, nauczanie, praktykowanie i czynnosci
rytualne”®. Przelomowym momentem Konwencji bylo wytyczenie gra-
nic dopuszczalnego w demokratycznym panstwie ograniczania wolnosci
religijnej, a takze granic dziatalnosci zwiazkéw wyznaniowych. W art. 9
ust. 2 Konwencja wskazuje sytuacje, w jakich moze dojs¢ do ograniczenia
wolnosci: ,,Wolno$¢ uzewnetrzniania wyznania lub przekonan moze pod-
lega¢ jedynie takim ograniczeniom, ktére sa przewidziane przez ustawe
i koniecznie w spoteczenstwie demokratycznym, z uwagi na interesy bez-
pieczenstwa publicznego, ochrone porzadku publicznego, zdrowia i mo-
ralnosci lub ochrone praw i wolnosci innych os6b™4. Szczegélnie wazne
sg dwa elementy, gdzie Konwencja okresla zawarto$¢ definicji wolnosci
sumienia i religii, tgczac je z wolnoéciag mysli. Znamienne jest takze okre-
$lenie kregu podmiotéw korzystajacych z wolnosci, ktérymi w rozumieniu
Konwencji sa wszystkie istoty ludzkie. Konwencja odnosi sie zatem bezpo-
$rednio réwniez do os6éb matoletnich*.

Europejska Konwencja Praw Czlowieka i Podstawowych Wolnosci
w sposob ogdlny zapewnia prawo do wolno$ci sumienia i religii, jednak

4! Konwencja o Ochronie Praw Czlowieka i Podstawowych Wolnosci z 4 listopada 1950 r.
https://sw.gov.pl/assets/22/49/76/8d016ca98d5b0c19c91fb69eldc7cec88801c36a.pdf [do-
step: 12.04.2024].

42 K. Warchatowski, Prawo do wolnosci mysli, sumienia i religii w Europejskiej Konwencji
Praw Czlowieka i Podstawowych Wolnosci, Lublin 2004, s. 48.

4 Konwencja o Ochronie Praw Cztowieka i Podstawowych Wolnosci z 4 listopada 1950 r.,
https://sw.gov.pl/assets/22/49/76/8d016ca98d5b0c19c91fb69eldc7cec88801c36a.pdf [do-
step: 12.04.2024].

4 Tamze.

4 P. Jabtoniska, Wolnos¢ sumienia i wyznania osoby maloletniej w Polsce w latach
1918-2015, s. 330.
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bezposrednio nie gwarantuje rodzicom badz opiekunom prawnym prawa
do decydowania o edukacji swoich dzieci*®.

Panistwo, bedace strong Konwencji, jest odpowiedzialne za zagwaran-
towanie praw i wolnosci, ktére zapewnia jej art. 9. Przedsiewziete $rodki
za$ winny by¢ adekwatne do celu, jakim jest poszanowanie wolnosci wy-
znania. Do $rodkéw nalezy zaliczy¢ przede wszystkim instrumenty praw-
ne, dajace gwarancje, Ze inni nie beda przeszkadza¢ w modlitwie i innych
praktykach religijnych*’.

Omawiajac miedzynarodowe gwarancje wolno$ci sumienia i wyzna-
nia, nalezy pamieta¢ o Europejskim Trybunale Praw Czlowieka, a takze
o instytucji indywidualnej skargi, ktéra jest nieroztaczng czescia regulacji
Rady Europy zwigzanej z prawami czlowieka. W sytuacji naruszenia ktére-
gokolwiek z praw Europejskiej Konwencji Praw Czlowieka i Podstawowych
Wolnosci, po wyczerpaniu krajowej drogi ochrony prawnej, obywatele po-
szczegblnych krajow, maja mozliwos¢ ztozenia skargi. Skarga ta nie moze
by¢ anonimowa i musi spelnia¢ okreslone wymagania formalne.

ETPCz uznat art. 9 Konwencji za fundament spoteczenistwa demokra-
tycznego, ktédry ma znaczenie zaréwno dla wierzacych, ateistéw, agnosty-
kéw, sceptykow, jak i osob indyferentnych religijnie*®.

Karta Praw Podstawowych Unii Europejskiej

Zakres prawa do wolnosci sumienia i wyznania obszernie porusza
tres¢ Karty Praw Podstawowych Unii Europejskiej, ktéra zostata przyje-
ta w 2000 roku podczas szczytu Rady Europejskiej w Nicei. W preambu-
le odwotano sie do duchowo-religijnego i moralnego dziedzictwa Unii
Europejskiej. Nalezy wskaza¢, iz w art. 22 stwierdzono, ze Unia szanuje
zroznicowanie kulturowe, religijne oraz jezykowe*°,

46 Tamze.

47 Wyrok Europejskiego Trybunatu Praw Czlowieka z 26 marca 1985 roku w sprawie
X. 1Y. przeciwko Holandii,

skarga nr 8978/80.

48 Wyrok Europejskiego Trybunalu Praw Czlowieka z 25 maja 1993 roku w sprawie
Kokkinakis przeciwko Grecji, skarga nr 14307/88, § 31.

4 Karta praw podstawowych Unii Europejskiej, art. 22, 2016/C 202/02, https://eur—
lex.europa.eu/legal-content/PL/TXT/PDF/?uri=CELEX:12016P/TXT&from=DE [dostep:
12.04.2024].
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Zakres prawa do wolnosci religijnej zostat okre$lony w treéci art. 10,
ktéry stanowi, ze: ,,Kazdy ma prawo do wolnosci mysli, sumienia i reli-
gii. Prawo to obejmuje wolnos$¢ zmiany religii lub przekonan oraz wol-
no$¢ uzewnetrzniania, indywidualnie lub wspélnie z innymi, publicznie
lub prywatnie, swej religii lub przekonan poprzez nauczanie, uprawia-
nie kultu, praktykowanie oraz uczestniczenie w obrzedach”*°. Regulacja
ta jest podobna do prezentowanych zapisow w Europejskiej Konwencji
o Prawach Czlowieka i Podstawowych Wolnosci. Réznice stanowi brak
autonomicznej klauzuli limitacyjnej, odnoszacej sie do wolnosci religii.
W takiej sytuacji zastosowanie ma art. 52 ust. 1:

Wszelkie ograniczenia w korzystaniu z praw i wolnosci uznanych w ni-
niejszej Karcie muszg by¢ przewidziane ustawg i szanowac istote tych
praw i wolnosci. Z zastrzezeniem zasady proporcjonalnosci, ogranicze-
nia moga by¢ wprowadzone wytacznie wtedy, gdy sa konieczne i rze-
czywiscie odpowiadaja celom interesu ogélnego uznawanym przez Unig
lub potrzebom ochrony praw i wolnosci innych oséb®!.

Nowoscia tego artykutu jest jednoznaczne wskazanie, a takze uzna-
nie prawa do odmowy dziatan niezgodnych z wlasnym sumieniem.
Uprawnienie to uzaleznione jest de facto od wilasciwych zapiséw prawa
krajowego. Prawo do wolno$ci sumienia i religii zostalo okreslone takze
w art. 14, ktéry deklaruje poszanowanie dla uprawnien rodzicéw do za-
gwarantowania wychowania i nauczania dzieci zgodnie z wtasnymi prze-
konaniami religijnymi i filozoficznymi®2.

Gwarancje praw i wolnos$ci wynikajace z Karty winny by¢ interpreto-
wane zgodnie z Europejska Konwencja Praw Czlowieka i Podstawowych
Wolnosci. Do standardéw wypracowanych przez Konwencje*® odwotuje
sie rowniez Trybunatl Sprawiedliwo$ci Unii Europejskiej. Jednocze$nie
Trybunat przyjat stanowisko, iz wolno$¢ sumienia i wyznania wystepuje
na ptaszczyznie wewnetrznej (posiadanie przekonan religijnych), a takze
zewnetrznej (wszelkie uzewnetrznianie religii).

50 Tamze, art. 10.

51 Tamze, art. 52.

52 P, Jabtonska, Wolnos¢ sumienia i wyznania osoby maloletniej w Polsce w latach
1918-2015, s. 332.

53 Wyrok Europejskiego Trybunalu Praw Czlowieka z 6 marca 2001 roku w sprawie
Conolly przeciwko Komisji, C 274/99-P.
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Podsumowanie

Analiza poszczegoélnych elementéw sktadowych wyrazenia wolnos$¢ su-
mienia i wyznania jest skomplikowana. Termin ten jest zbitka pojeciowa i bar-
dziej pojmowany jest jako cato$¢, niz czes¢ sktadowa powyzszego terminu.

Tre$¢ pojecia wolnosci sumienia i wyznania przez niektérych badaczy
utozsamiana jest z wolnos$cig wyznania lub wolnoscig religii. Natomiast dru-
ga cze$¢ badaczy w pojeciu tym wyrdznia aspekt zewnetrzny (ujawnianie
mysli i przekonan dotyczacych religii oraz postepowanie zgodne z przyjety-
mi zasadami), a takze aspekt wewnetrzny (ksztattowanie sie mysli i przeko-
nan jednostki w sprawach religii)®>*. Powszechnie jednak przyjmuje sie, ze
wolno$¢ sumienia uwzglednia prawo jednostki do ksztattowania, wyboru
i zmiany pogladéw oraz przekonan w sprawach religii, natomiast wolno$¢
wyznania to prawodo uzewnetrzniania i manifestowania swoich pogladéw
i przekonan. Zatem wolno$¢ wyznania jest dopelnieniem wolnosci sumienia.

Zdaniem M. Pietrzaka wolnos¢ sumienia i wyznania jest wewnetrzng ak-
tywnoscia cztowieka zwigzang z ksztattowaniem sie mysli i przekonan jed-
nostki w sprawach religii, a takze zewnetrzna, polegajaca na ujawnianiu tych
mysli i przekonan, jak tez postepowaniu zgodnym z ich nakazami, tj. obej-
mujaca swym zakresem podmiotowym osoby religijne i areligijne>®. Wolno$¢
ta w prawie polskim jest pojmowana i analizowana jako zwrot cato$ciowy.

Konkludujac, prawo miedzynarodowe stanowi istotna role w systemie
ochrony praw cztowieka, w tym wolnosci religijnej.

Artykut uszczego6tawia znaczenie pojecia wolno$ci sumienia i wyzna-
nia. Wykazano, ze tre$¢ tego pojecia jest rozumiana w réznoraki sposob.
Literatura przedmiotu interpretuje ja z uwagi na obszar badawczy, spra-
wiajgc, iz mozna méwi¢ o wolno$ci obywatelskiej, kraju, czy tez wolno-
$ci osobistej oraz religijnej omawianej w niniejszym artykule. Wiekszo$¢
znawcOw tematu uznaje ja za wolno$¢ religii. Jednak przedstawiciele dok-
tryny dziela to pojecie na aspekt zewnetrzny i wewnetrzny. Bez wzgledu
na stanowiska naukowcéw uznaje sie, ze wolno$¢ sumienia i wyznania to
prawo jednostki do ksztattowania, wyboru oraz zmiany pogladéw i prze-
konan religijnych. Dopelnieniem wolno$ci wyznania jest wolno$¢ sumie-
nia, ktéra pojmowana jest jako prawo do manifestowania swoich pogla-
déw i przekonan. W artykule dokonano préby wykazania, ze w prawie

54 J. Szymanek, Prawna regulacja wolnosci religijnej, ,,Studia Prawnicze” 2006 z. 2, s. 5.
5 M. Pietrzak, dz. cyt., s. 19.
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polskim wolno$¢ sumienia i wyznania interpretowana jest calo$ciowo,
jako zewnetrzna i wewnetrzna aktywnos$¢ jednostki.
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STRESZCZENIE

Artykut zostat poswiecony wolnosci sumienia i wyznania w aktach prawa
miedzynarodowego i europejskiego. Jest to o tyle wazny aspekt, poniewaz
prawodawstwo to gwarantuje wolnos¢ kazdej jednostce ludzkiej. Kluczowe
bedzie udzielenie odpowiedzi na pytanie: Jakie umowy miedzynarodowe
gwarantuja wolnos¢ sumienia i wyznania obywatelom Polski? W artykule
bede probowata udzieli¢ odpowiedzi na pytania: Czym jest wolno$¢ sumie-
nia i wyznania? oraz: Kiedy uksztattowaty sie te pojecia i co sie pod nimi
kryje? W artykule znajduja sie takze wyjasnienia termindw religia oraz wy-
znanie. Zostato réwniez omdwione pojecie wolnosci sumienia i wyznania

w polskim prawodawstwie.

Stowa kluczowe: wolno$é, wyznanie, religia, wolnos$¢ sumienia i wyznania,

akty prawa miedzynarodowego, akty prawa europejskiego.

ABSTRACT

The article was devoted to freedom of conscience and religion in acts of in-
ternational law European. This is an important aspect because this legisla-
tion guarantees freedom every human being. It will be crucial to answer the
question: What international agreements guarantee freedom of conscience
and religion for Polish citizens. In the article | will try to answer the ques-
tions: What is freedom of conscience and religion? and When were these
concepts formed and what is hidden behind them? The article also contains
explanations of the terms religion and denomination. The concept of free-

dom of conscience and religion in Polish legislation was also discussed.

Key words: freedom, belief, religion, freedom of conscience and religion,

acts of international law, acts of European law
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WOLNOSC RELIGIJNA A PRAWA MNIEJSZOSCI

W ostatnim czasie w mediach spoteczno$ciowych i mediach gtéwne-
go nurtu zawrzato od historii, ktére ukazujg oczywisty konflikt pomiedzy
wolnoscia religijng a prawami mniejszosci.

Jest to tym bardziej istotne, Ze obie formy praw sg zapisane w roz-
nych konstytucjach krajowych, szczegdétowym prawie krajowym i miedzy-
narodowym. Powszechnie panuje poglad, ze istnieje ryzyko ograniczenia
praw mniejszosci przez wolnos¢ religijna. Amerykanska sprawa Masterpiece
Cakeshop przeciwko Komisji Praw Obywatelskich Kolorado trafnie ilustru-
je ciagta walke pomiedzy wolnoscia religijng a prawami mniejszosci. W tej
sprawie pozwany zostal chrzescijaniski cukiernik Jack Phillips za odmowe
upieczenia tortu weselnego dla pary homoseksualnej. Przegrat w sadzie
pierwszej instancji, jednakze w Sadzie Najwyzszym orzeczono, ze ,Stan
z Kolorado przekroczyt swoje prawne granice, prébujgc zmusi¢ go do upie-
czenia ciasta na ceremonie $lubna dla oséb tej samej plci, ktéra naruszata
jego przekonania religijne™.

Demokraci w USA wlasnie wprowadzili zaktualizowang wersje Ustawy
o rownosci, ktéra ma na celu zakazanie wszelkich form dyskryminacji ze
wzgledu na orientacje seksualng. Przeciwnicy tej ustawy uwazaja jednak,

! https://www.supremecourt.gov/opinions/17pdf/16-111_j4el.pdf [dostep:
02.07.2024].
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Ze nie jest ona réwna, poniewaz zmusza chrzescijan lub inne osoby do
naruszania swoich przekonan w celu przestrzegania prawa.

W 2019 roku Suttanat Brunei przyjat surowe prawo karne szariatu, ktére
nakazuje $mier¢ przez ukamienowanie dla tych, ktérych przytapano na cu-
dzotéstwie oraz aktach homoseksualnych?. Wiadomos¢ spotkata sie z ogoél-
no$wiatowym szokiem i potepieniem. Stowarzyszenie Prawnikéw Wspdlnoty
Narodow wydato o$wiadczenie potepiajace nowe prawo i wezwato sultana
Brunei do podtrzymania i przestrzegania sekcji 2 Karty Wspélnoty Naroddw,
ktéra sprzeciwia sie wszelkim formom tamania praw czltowieka. Pojawity
sie takze doniesienia o przestepstwach takich jak gwalt i obraza proroka
Mahometa, ktére pociagaja za soba kare $mierci, publiczng chloste za aborcje
i amputacje reki jako kare za kradziez. Pozorny konflikt miedzy pogladami lub
przekonaniami religijnymi a prawami LGBT jest tylko jednym z wielu przy-
padkéw ,zderzen” miedzy wolnoscia religijng a prawami mniejszosci.

Rozwazania nalezy rozpocza¢ od zdefiniowania dwéch czesci tematu,
czyli wolnos¢ religijna kontra prawa mniejszo$ci. Trudno jest zdefiniowa¢
pojecie wolnosci religijnej, ktére usatysfakcjonowatoby zaréwno teologéw,
jak i prawnikéw. Niektérzy przyjmuja, ze takie okre$lenia jak: wolnos¢ religij-
na, wolnos¢ sumienia i wyzgnania mozna traktowac jako synonimy i w zwigz-
ku z tym mozna je stosowaé¢ zamiennie. F. Mazurek uwaza, iz wolnos¢ re-
ligijna jest pojeciem wezszym od terminu wolnos¢ sumienia i wyznania, za$
J. Osuchowski twierdzi, ze wolno$¢ religijna ,jest wyzszym poziomem o0sig-
gania wolno$ci sumienia i wyznania”. Natomiast K. Pyclik jest zdania, ze
najbardziej wiasciwym okre$leniem jest ,,wolnos$¢ sumienia i wyznania™.

Wolno$¢ religijna obejmuje uprawnienia jednostki do wyboru, ksztal-
towania oraz zmiany swojego $wiatopogladu. Aktualnie uprawnienia te
nie sg wytacznie efektem oddziatywania czynnikéw zwigzanych z religia.
Postepujacy w Europie proces coraz silniejszej laicyzacji zycia, sprawia,
iz wieksza wage w ksztattowaniu przekonan s$wiatopogladowych maja
czynniki areligijne badz ateistyczne*.

2 http://www.agc.gov.bn/AGC%20Images/LAWS/Gazette PDF/2013/EN/s069.pdf
[dostep: 02.07.2024 1., https://www.gazetaprawna.pl/wiadomosci/artykuly/1406314,bru-
nei-kara-smierci-za—stosunki-homoseksualne.html [dostep: 02.07.2024].

3 P. Jablonska, Dziecko jako podmiot wolnosci religijnej. Nauczanie religii w polskiej
szkole publicznej a wolno$¢ sumienia i wyznania osoby maloletniej w $wietle prawa $wiec-
kiego i kanonicznego, Warszawa 2023, s.31-32.

4 P. Jablonska, Historical and legal determinants of religious freedom of minors in
Poland, Warsaw 2024, s.50.
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Wolnos¢ religijna zgodnie z Artykutem 1 Deklaracji ONZ®> w sprawie
eliminacji wszelkich form nietolerancji i dyskryminacji ze wzgledu na reli-
gie lub przekonania obejmuje:

1. Kazda osoba bedzie miata prawo do wolnosci mysli, sumienia i reli-
gii. Prawo to bedzie obejmowalo wolno$¢ wyznawania religii badz ja-
kichkolwiek przekonan wedtug wtasnego wyboru, jak réwniez wolno$é
manifestowania swojej religii lub przekonan - indywidualnie lub we
wspdlnocie z innymi, publicznie lub prywatnie — w modlitwie, obrze-
dach, praktykach i nauczaniu.

2. Nikt nie bedzie podlegaé przymusowi, ktéry naruszatby jego wolnos¢
wyznawania religii lub przekonan wedtug wtasnego wyboru.

3. Wolno$¢ manifestowania czyjej$ religii lub przekonan moze podlegaé
jedynie takim ograniczeniom, jakie sg przewidziane prawem i koniecz-
ne w demokratycznym spoleczenstwie dla ochrony bezpieczenstwa, po-
rzadku, zdrowia lub moralno$ci publicznej, albo podstawowych praw
i wolno$ci innych oséb.

Powtérzono to w artykule 18 Miedzynarodowego Paktu Praw Obywa-
telskich i Politycznych ONZ:

1. Kazdy ma prawo do wolnosci my$li, sumienia i wyznania. Prawo to
obejmuje wolno$¢ posiadania lub przyjmowania wyznania lub przeko-
nan wedtug wtasnego wyboru oraz do uzewnetrzniania indywidualnie
czy wspdlnie z innymi, publicznie lub prywatnie, swej religii lub przeko-
nan przez uprawianie kultu, uczestniczenie w obrzedach, praktykowanie
i nauczanie.

2. Nikt nie moze podlega¢ przymusowi, ktéry stanowitby zamach na
jego wolno$¢ posiadania lub przyjmowania wyznania albo przekonan
wedlug wtasnego wyboru.

3. Wolnos$¢ uzewnetrzniania wyznania lub przekonan moze podlegacé je-
dynie takim ograniczeniom, ktére sa przewidziane przez ustawe i sa ko-
nieczne dla ochrony bezpieczenistwa publicznego, porzadku, zdrowia lub
moralnosci publicznej albo podstawowych praw i wolno$ci innych oséb.

5 http://libr.sejm.gov.pl/tek01/txt/onz/1981-tekst.html [dostep: 03.07.2024].
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4. Panstwa Strony niniejszego Paktu zobowiazuja si¢ do poszanowa-
nia wolnosci rodzicéw lub, w odpowiednich przypadkach, opiekunéw
prawnych do zapewnienia swym dzieciom wychowania religijnego
i moralnego zgodnie z wtasnymi przekonaniami®.

Na przestrzeni dziejéw religie na calym s$wiecie nekata nietoleran-
cja, ograniczenia i prze$ladowania; od wypedzen oraz inkwizycji Zydéw
i Mauréw w XV-wiecznej Hiszpanii po przesladowania kwakréw w Stanach
Zjednoczonych w XVII wieku.

Z drugiej strony prawa mniejszosci to prawa indywidualne, ktére maja
zastosowanie do os6b bedgcych cztonkami mniejszosci rasowych, etnicznych,
religijnych, jezykowych, piciowych lub seksualnych. Odnosza sie takze do
zbiorowych praw, ktére maja by¢ przyznane takim grupom mniejszosciowym.
Grupa mniejszosciowa to kategoria osob, ktére doswiadczaja wzglednej nie-
korzystnej sytuacji w poréwnaniu z cztonkami dominujacej grupy spotecznej;
czesto s3 dyskryminowane przez tych, ktérzy posiadaja wiekszosé stanowisk
lub wtadze w spoteczenstwie. Zatem termin grupa mniejszosciowa nieko-
niecznie odnosi sie do: mniejszosci liczebnej. Deklaracja ONZ w sprawie pra-
wa oso6b nalezacych do mniejszo$ci narodowych lub etnicznych, religijnych
i jezykowych zawiera wytyczne dla panstw na rzecz uznania i ochrony praw
mniejszo$ci oraz ich prawa do skutecznego uczestnictwa w zyciu kultural-
nym, religijnym, spotecznym, gospodarczym i publicznym?.

Ponadto w Afrykanskim Systemie Praw Czlowieka art. 2 ustawy
Afrykanskiej Karty Praw Czlowieka i Ludéw przyjetej w Nairobi 26 czerwca
1981 roku podkresla zasade réwnosci i niedyskryminacji. Méwi on, ze kazda
osoba ma prawo do korzystania ze wszystkich praw i wolno$ci ogtoszonych
w Deklaracji, bez wzgledu na réznice takie jak rasa, kolor skory, pteé, jezyk,
religia, poglady polityczne, pochodzenie narodowe lub spoteczne, majatek,
urodzenie czy jakakolwiek inna sytuacja. Dodatkowo, nie powinno sie czy-
ni¢ zadnego rozréznienia na podstawie statusu politycznego, prawnego lub
miedzynarodowego kraju lub terytorium, do ktérego dana osoba przynalezy®.

¢ https://www.amnesty.org.pl/wp [dostep: 03.07.2024]. content/uploads/2016,/04/
Miedzynarodowy Pakt Praw_Obywatelskich i Politycznych.pdf [dostep: 03.07.2024].
http://hrlibrary.umn.edu/gencomm/hrcom22.htm [dostep: 03.07.2024].

7 https://treaties.un.org/doc/publication/unts/volume%20999/volume-
-999-i-14668-english.pdf [dostep: 03.07.2024].

8 K. Kawala, Ochrona praw mniejszosci narodowych i etnicznych w Afryce (w kontek-
$cie poréwnania z sytuacja w Europie) w. Ochrona praw cztowieka w wymiarze regionalnym,
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Pojecie i definicja mniejszosci z prawnego punktu widzenia

Nad wypracowaniem definicji mniejszo$ci pracowaty organizacje rza-
dowe, ktérym pomimo pewnego consensusu dotyczacego zakresu cech
charakteryzujacych mniejszo$¢ nie udalo sie w praktyce sformutowac
wspolnej definicji w poszczegdlnych dokumentach poswieconych ochronie
praw czlowieka oraz praw os6b nalezacych do mniejszosci.

Podmiot ochrony grupowej starano sie juz ustali¢ w okresie dziatal-
nosci Ligi Narodéw. Niestety wypracowana w poczatkach dziatalnosci Ligi
Narodoéw definicje, uznawano za zbyt mato klarowna:

Pod pojeciem mniejszosci rozumie si¢ krag oséb innej rasy, religii lub
jezyka niz wiekszo$¢ ludnosci wchodzacego w gre panstwa. Mniejszos$ci
te sa z kolei dwojakiego rodzaju:

a) sa obywatelami obcego panistwa,

b) sa obywatelami wchodzacego w gre panstwa®.

Badanie prawnego podejs$cia do pojecia praw mniejszosci religijnych
pociaga za soba napotkanie kilku trudnosci. Pierwszym z nich jest to, ze
zarowno prawo miedzynarodowe, jak i prawo krajowe czesto unikaja
wskazania definicji terminu mniejszo$¢. Drugim jest to, ze gdy taka defini-
cja jest przedstawiona, ustalanie kryteriow, ktére nadajg jej tre$¢ i delimi-
tacje, jest dyskusyjne. Trzecim dylematem jest to, jak odizolowa¢ czynnik
religijny od innych rodzajow czynnikow, ktére specyfikuja tozsamos$é gru-
py mniejszo$ciowej. Wreszcie, dodatkowy problem stanowi zamieszanie
co do pojecia religii i innych rodzajéw poje¢, ktdre nawiazuja do systemu
wierzen, a ktéry kieruje sposobem zycia.

Definicja mniejszo$ci moze pochodzi¢ z rozwazan prawa miedzynaro-
dowego i prawa krajowego panstw, ktére zywig sie percepcja miedzyna-
rodowa. Mniejszosci moga wyrézniaé sie odrebna kultura, tradycja, religia
oraz jezykiem.

W literaturze przedmiotu mniejszos¢ narodowa okreslana bywa jako

M. Marcinko (red.), Krakéw 2012, Osrodek Miedzynarodowego Prawa Humanitarnego
i Praw Czlowieka WPiA UJ, s. 50.

J. Barcz, Teza o istnieniu rzekomej niemieckiej mniejszosci narodowej w Polsce
w $wietle rozwazan o miedzynarodowo—prawnej definicji mniejszosci, [w:] Historyczne,
polityczne i prawne aspekty tez REN o niemieckiej mniejszosci narodowej w Polsce, cz. I,
pod red. J. Barcza, Warszawa 1988, s. 362; Definicja mniejszosci w prawie miedzynarodo-
wym, ,,Sprawy Miedzynarodowe rodowe” 1986, nr 11, s. 88.
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grupa, ktéra znajduje sie w liczebnej mniejszosci wobec pozostatej lud-
nosci, posiada obywatelstwo kraju zamieszkiwania, odréznia sie od
reszty obywateli cechami etnicznymi, jezykowymi, kulturowymi lub re-
ligijnymi oraz posiada swiadomos$¢ narodowg, subiektywna wole bycia
mniejszoscig i podkresla swa odrebnosét®.

Najpowszechniejszg definicja pojecia mniejszosci przediozong
i przyjeta w 1977 roku przez Francesco Capotortiego, sprawozdawce
Podkomisji ONZ ds. Zapobiegania dyskryminacji i ochrony mniejszosci,
jest definicja ktéra wskazuje, ze:

mniejszo$¢ jest grupa liczebnie ustepujacg wobec reszty ludnosci pan-
stwa, nieodgrywajacg dominujacej pozycji, ktérej cztonkowie, bedac
obywatelami danego panstwa, posiadaja etniczne, religijne lub jezy-
kowe cechy réznigce ich od reszty ludnosci i wskazujace na poczucie
solidarno$ci ukierunkowane na zachowanie kultury, tradycji, religii lub
jezyka'l.

Z kolei Mikotajczyk uwaza, ze termin mniejszos¢ narodowa nalezy sto-
sowa¢ w odniesieniu do grup, ktére mozna zidentyfikowa¢ z okreslonym
terytorium panstwa; w przypadku mniejszosci etnicznej element teryto-
rialno$ci nie wystepuje!.

Wspotczesnie wystepuja dwie koncepcje podmiotu ochrony mniejszo-
$ci. Pierwsza z nich jest koncepcja grupy spotecznej, natomiast druga to
koncepcja osoby fizycznej korzystajacej z przystugujacych kazdej jednost-
ce praw. Oparcie polityki w odniesieniu do mniejszosci na zasadach praw
czlowieka tkwito w sprzecznosci z jej grupowym charakterem, co dopro-
wadzito do pojawienia si¢ kategorii posredniej — traktowania mniejszosci
jako zbiorowosci os6b nalezgcych do mniejszosci. Zatem problem ochrony
mniejszo$ci nalezy rozpatrywaé w trzech aspektach:

— poszczegolnych osob fizycznych deklarujacych odrebna przynalez-
no$¢ etniczna;
— zbiorowosci 0séb fizycznych tworzacych mniejszosé;

10 Barwinski M., Pojecie narodu oraz mniejszo$ci narodowej i etnicznej w kontekscie
geograficznym, politycznym i socjologicznym, ,Acta Universitatis Lodziensis. Folia Geo-
graphica Socio-Oeconomica” 2004 nr 5, s. 11.

11 Capotorti F., Study on the Rights of Persons Belonging to Ethnic, Religious and Lin-
guistic Minorities, New York 1979, s. 96. )

2 Mikotajczyk B., Mniejszo$ci w prawie miedzynarodowym, Katowice 1996, 'sllq


j.grabska
Wstawiony tekst
.

j.grabska
Ołówek


Wolnoé¢ religijna a prawa mniejszosci 219

— mniejszosci rozumianej jako grupa spoteczna®s.

Gléwne zZrodta praw mniejszosci

W ostatnim dwudziestoleciu XX wieku ochrona mniejszosci nabrata
nowego znaczenia w spotecznosci miedzynarodowej. Konflikty miedzyet-
niczne w réznych czesciach $wiata uwidocznily potrzebe ochrony i zagwa-
rantowania praw mniejszo$ci celem utrzymania stabilno$ci, bezpieczen-
stwa, pokoju oraz umozliwienia rozwoju. Na szczeblu miedzynarodowym,
regionalnym oraz krajowym powstaly instrumenty stuzace informowaniu
tych grup o ich prawach a takze mechanizmy nadzoru.

Za najwazniejszy dokument dotyczacy ochrony praw oséb naleza-
cych do mniejszosci (rezolucja Zgromadzenia Ogdélnego ONZ nr 47/135
z 18 grudnia 1992 roku) o charakterze uniwersalnym w ramach ONZ
uznaje sie Deklaracje praw os6b nalezacych do mniejszosci narodowych
lub etnicznych, religijnych i jezykowych z 1992 roku. Deklaracja, ktéra jest
gléwnym dokumentem referencyjnym w odniesieniu do praw mniejszosci,
przyznaje osobom nalezacym do mniejszosci:

— Ochrone, przez panstwa, ich istnienia oraz ich tozsamo$ci narodowe;j

lub etnicznej, kulturowej, religijne;j i jezykowej (art. 1):

1. Panistwa bedg chronity w obrebie ich odno$nych terytoriéw ist-
nienie oraz tozsamos$¢ narodowa lub etniczna, religijng i jezykowa
mniejszosci, jak réwniez zapewnialy warunki stuzace wspieraniu
takiej tozsamosci. 2. Dla osiggniecia tych celéw Panstwa przyjma
$rodki ustawodawcze i inne.

— Prawo do korzystania z wlasnej kultury, do wyznawania i praktyko-
wania wlasnej religii oraz do uzywania wlasnego jezyka prywatnie
i publicznie (art. 2, ust. 1):

Osoby nalezace do mniejszo$ci narodowych lub etnicznych, reli-
gijnych i jezykowych, (zwane osobami nalezacymi do mniejszosci)
maja prawo do korzystania ze swej wlasnej kultury, do wyznawa-
nia i praktykowania swej wtasnej religii oraz do uzywania swego
wlasnego jezyka, publicznie i prywatnie, swobodnie i bez ingeren-
cji lub jakiejkolwiek formy dyskryminacji.

13 Janusz G., Bajda P., Prawa mniejszosci narodowych. Standardy europejskie, War-
szawa 2000, s. 12.
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— Prawo do skutecznego uczestnictwa w zyciu kulturalnym, religijnym,
spolecznym, gospodarczym i publicznym (art. 2 ust. 2):

Osoby nalezace do mniejszosci majg prawo do zakladania i utrzy-
mywania swych wlasnych stowarzyszen.

— Prawo do skutecznego uczestnictwa w przyjmowaniu decyzji, ktore
ich dotycza, na poziomie krajowym i regionalnym (art. 2 ust. 3):

Osoby nalezgce do mniejszo$ci maja prawo do skutecznego uczest-
nictwa na szczeblu panstwowym i, gdzie to jest wtasciwe, na szcze-
blu regionalnym — w decyzjach dotyczacych mniejszosci, do kt6-
rych one naleza lub regionéw, w ktorych one zamieszkuja, w spo-
s6b dajacy sie pogodzi¢ z ustawodawstwem panstwowym.

— Prawo do zaktadania i utrzymywania wtasnych stowarzyszen (art. 2
ust. 4):

Osoby nalezace do mniejszosci maja prawo do zaktadania i utrzy-
mywania swych wtasnych stowarzyszen.

— Prawo do nawiazywania i utrzymywania pokojowych kontaktéw z in-
nymi cztonkami twojej grupy oraz z osobami nalezacymi do innych
mniejszosci, zaréwno w twoim kraju, jak i ponad granicami panstwo-
wymi (art. 2, ust. 5):

Osoby nalezace do mniejszo$ci maja prawo do nawigzywania
i utrzymywania, bez jakiejkolwiek dyskryminacji, swobodnych
i pokojowych kontaktéw z innymi czlonkami ich grupy oraz
z osobami nalezacymi do innych mniejszos$ci, jak réwniez kon-
taktow poprzez granice z obywatelami innych Panstw, z ktérymi
s polaczone wiezami narodowymi lub etnicznymi, religijnymi
i jezykowymi.

oraz
— Swoboda wykonywania swoich praw, zaré6wno indywidualnie, jak i we
wspdlnocie z innymi cztonkami swojej grupy, bez dyskryminacji (art. 3):

1. Osoby nalezace do mniejszo$ci moga realizowaé swoje prawa,
wlaczajac prawa ustalone w niniejszej Deklaracji, indywidualnie,
jak réwniez we wspoélnocie z innymi cztonkami swej grupy, bez
jakiejkolwiek dyskryminacji.
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2. Zadna szkoda nie moze wynikaé¢ dla osoby nalezacej do mniej-
szosci w konsekwencji realizowania lub nierealizowania praw
ustalonych w niniejszej Deklaracji.

Panstwa musza chroni¢ i promowa¢ prawa oséb nalezacych do mniej-
szosci poprzez przyjecie srodkéw, aby:
— Zapewni¢, ze moga w pelni i skutecznie korzysta¢ ze wszystkich swo-
ich praw cztowieka i podstawowych wolnoséci bez jakiejkolwiek dys-
kryminacji i w pelnej réwnosci wobec prawa (art. 4, ust. 1):

Tam, gdzie jest to pozadane, Panstwa przyjma srodki dla zapew-
nienia, by osoby nalezace do mniejszo$ci mogly realizowac¢ w petni
i skutecznie wszystkie ich prawa czlowieka i podstawowe wolno$ci
bez jakiejkolwiek dyskryminacji oraz na warunkach pelnej réwno-
$ci wobec prawa.

— Stworzy¢ sprzyjajace warunki, aby mogli wyrazi¢ swoje cechy i roz-
wina¢ swoja kulture, jezyk, religie, tradycje i zwyczaje (art. 4 ust. 2):

Panstwa podejma $rodki dla stworzenia korzystnych warunkéw
zapewniajacych osobom nalezacym do mniejszosci zdolnosé¢ wy-
razania ich cech charakterystycznych oraz rozwijania ich kultury,
jezyka, tradycji i zwyczajow, wyjawszy sytuacje, w ktérych dane
praktyki naruszatyby prawo krajowe i bylyby sprzeczne ze standar-
dami miedzynarodowymi.

— Da¢ im odpowiednie mozliwosci nauki jezyka ojczystego lub otrzyma-
nia instrukcji w jezyku ojczystym (art. 4, ust. 3):

Gdziekolwiek jest to mozliwe, Panstwa podejmg wtasciwe $rod-
ki dla zapewnienia, by osoby nalezace do mniejszosci korzystaty
z adekwatnych udogodnien stuzgcych nauce ich macierzystego je-
zyka lub pobierania nauki w ich jezyku macierzystym.

— Promowac¢ wiedze o historii, tradycjach, jezykach i kulturze mniejszo-
$ci istniejacych na ich terytorium i zapewniaé¢ cztonkéw takich mniej-
szosci o odpowiednich mozliwo$ciach zdobywania wiedzy o spote-
czenstwie jako caloéci (art. 4, ust. 4):

Tam, gdzie jest to wlasciwe, Panstwa podejma $rodki w dziedzi-
nie edukacji, celem wspierania znajomosci historii, tradycji, jezyka
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i kultury mniejszosci istniejgcych w obrebie ich terytorium. Osoby
nalezace do mniejszosci winny dysponowa¢ adekwatnymi udogod-
nieniami dla zdobywania wiedzy w spoteczenstwie jako catosci.

— Zezwalaé na ich udziat w postepie gospodarczym i rozwoju (art. 4
ust. 5):

Panstwa rozwaza witasciwe $rodki stuzace zapewnieniu, by osoby
nalezace do mniejszosci mogly swobodnie uczestniczyé w gospo-
darczym postepie i rozwoju swego kraju.

— Bra¢ pod uwage uzasadnione interesy mniejszo$ci w planowaniu
i wdrazaniu krajowych polityk i programoéw, a takze programow
wspétpracy i pomocy miedzynarodowej (art. 5):

1. Polityki i programy panstwowe nalezy planowacé i urzeczywist-
nia¢ z nalezytym uwzglednieniem uprawnionych intereséw oséb
nalezacych do mniejszosci.

2. Miedzynarodowe programy wspoélpracy i pomocy nalezy pla-
nowac i urzeczywistnia¢ z nalezytym uwzglednieniem informa-
cji i doswiadczen, celem popierania wzajemnego zrozumienia
i zaufania.

— Wspdlpracowaé z innymi panstwami w kwestiach zwigzanych z mniej-
szosciami, w szczegdlnosci poprzez wymiane informacji i doswiadczen,
w celu promowania wzajemnego zrozumienia i zaufania (art. 6):

Panstwa beda wspotdziataly w kwestiach dotyczacych oséb naleza-
cych do mniejszosci, wtaczajac wymiane informacji i doswiadczen,
celem popierania wzajemnego zrozumienia i zaufania.

— Promowac¢ poszanowanie praw okreslonych w Deklaracji (art. 7):

Panstwa beda wspotdziataly w celu popierania poszanowania praw
ustalonych w niniejszej Deklaracji.

— Przestrzega¢ zobowigzan, ktore panstwa zawarly na mocy miedzyna-
rodowych traktatéw i porozumien, ktorych sg stronami:

1. Nic w niniejszej Deklaracji nie przeszkadza wypetnianiu zo-
bowigzan miedzynarodowych Panstw odnoszacych sie do os6b
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nalezacych do mniejszosci. W szczegdlnosci Panstwa beda wypel-
niaty w dobrej wierze zobowiazania, ktére zaciaggnety na podstawie
traktatéw i porozumien miedzynarodowych, ktérych sg stronami.

2. Realizacja praw ustalonych w niniejszej Deklaracji nie moze
szkodzi¢ korzystaniu przez wszystkie osoby z uniwersalnie uzna-
nych praw czlowieka i podstawowych wolnosci.

3. Podejmowane przez Panistwa $rodki stuzace zapewnieniu sku-
tecznego korzystania z praw ustalonych w niniejszej Deklaracji nie
moga by¢ prima facie uwazane za sprzeczne z zasadg rownosci
zawartg w Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka.

4. Nic w niniejszej Deklaracji nie moze by¢ rozumiane jako ze-
zwalajace na jakakolwiek dziatalnos$¢ sprzeczna z celami i zasada-
mi Narodéw Zjednoczonych, wtaczajac w to zasady suwerennej
réwnosci, integralnosci terytorialnej i niepodlegtosci politycznej
Panstw.

Wreszcie agencje wyspecjalizowane i inne organizacje systemu
Narodéw Zjednoczonych réwniez przyczynig sie do realizacji praw okre-
$lonych w Deklaracji (art. 9):

Agendy wyspecjalizowane oraz inne organizacje systemu Narodéw
Zjednoczonych beda wnosily wkiad w pelne urzeczywistnienie praw
i zasad zawartych w niniejszej Deklaracji w obrebie odnosnych sfer
kompetencji.

W 2005 roku Grupa Robocza ds. Mniejszosci przyjela komentarz,
ktorego celem byto dostarczanie wskazéwek dotyczacych zrozumienia
i wdrozenia Deklaracji Organizacji Narodéw Zjednoczonych w sprawie
mniejszosci. Miedzynarodowy Pakt Praw Obywatelskich i Politycznych,
a w szczegolnosci jego artykut 27, zainspirowat tre$¢ Deklaracji Narodéw
Zjednoczonych w sprawie Mniejszosci. Artykul ten zawiera nastepujace
informacje: ,W Panstwach, w ktérych istnieja mniejszosci etniczne, religij-
ne lub jezykowe, osoby nalezace do tych mniejszo$ci nie moga by¢ pozba-
wione prawa do wtasnego zycia kulturalnego, wyznawania i praktykowa-
nia wtasnej religii oraz postugiwania sie wtasnym jezykiem wraz z innymi
czlonkami danej grupy.”

Artykut ten chroni prawa oséb nalezacych do mniejszosci do ich toz-
samos$ci narodowej, etnicznej, religijnej lub jezykowej, lub do kombinacji
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takich modalnosci tej tozsamosci, oraz do zachowania cech, ktére chca
utrzymac i rozwija¢. Cho¢ artykut odnosi sie do praw mniejszosci w sta-
nach, w ktérych one istnieja, jego zastosowanie nie zalezy od oficjalnego
uznania mniejszosci przez panstwo. Panstwa, ktére ratyfikowaty Pakt, sg
zobowigzane do korzystania z ich praw przez wszystkie osoby podlegajace
ich jurysdykcji; moze to wymagaé przyjecia szczeg6lnych srodkéw w celu
skorygowania nieréwnosci, ktorym podlegaja mniejszosci.

W komentarzu ogélnym do art. 27'* Komitet Praw Cztowieka wska-
zal, ze osoby nalezace do mniejszosci nie musza by¢ obywatelami danego
panstwa badz na state zamieszkiwac na jego terytorium, by méc korzystaé
z ochrony przewidzianej w tym artykule, bowiem to, czy dana mniejszo$¢
etniczna, religijna lub jezykowa istnieje, jest faktem obiektywnym, nieza-
leznym od decyzji danego panstwa. Z uwagi na fakt, iz art. 27 nie wska-
zuje definicji mniejszosci, podobnie jak inne miedzynarodowe dokumenty,
a symultanicznie przepis uzywa sformutowania ,,w panstwach, w ktérych
istnieja mniejszosci”, artykut ten odebrano w niektérych panstwach jako
przyznanie im prawa do okre$lenia, czy na ich terytorium wystepujg mniej-
szosci. Z takiego, wariantu skorzystata np. Francja, sktadajac oswiadcze-
nie, iz art. 27 nie znajduje zastosowania w Republice Francuskiej, gdyz na
jej terytorium nie ma mniejszosci'®.

Prawo uznane w artykule 27 jest prawem autonomicznym w ramach
Paktu. Interpretacja zakresu tego artykutu dokonana przez Komitet Praw
Cztowieka doprowadzita do uznania, ze w panstwie istnieje kilka grup,
ze decyzje o takim uznaniu nie sg wytaczng odpowiedzialnoscia panstwa
i ze przyjecie pozytywnych srodkéw przez panstwa moze by¢ konieczne
»W celu ochrony tozsamosci mniejszosci i praw jej cztonkéw do korzysta-
nia z ich kultury i jezyka poprzez ich doskonalenie i praktykowanie swojej
religii, podobnie jak inni cztonkowie grupy”.

Miedzynarodowy Pakt Praw Gospodarczych, Spotecznych i Kulturalnych
wyraznie stanowi w swoim artykule 2, ustep 2, ze:

Panistwa Strony niniejszego Paktu zobowigzuja sie zagwarantowac
wykonywanie praw wymienionych w niniejszym Pakcie bez zadnej

14 Committee’s General Comment No. 23 (50) 1994, UN doc. HRI/GEN/1/Rev.5, pp.
147-150; cyt. za R. Hanski, M. Scheinin, Leading cases of the Human Rights Committee,
Institute of Human Rights, Abo Akademi University, Turku 2003, s. 375.

15 C. Mik, Ochrona mniejszo$ci narodowych w prawie europejskim, ,,Paiistwo i Prawo”
1996, nr 3, s. 20.
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dyskryminacji ze wzgledu na rase, kolor skory, pleé, jezyk, religie, po-
glady polityczne lub inne, pochodzenie narodowe lub spoteczne, sytu-
acje majatkowa, urodzenie lub jakiekolwiek inne okolicznosci.

W Komentarzu Ogélnym nr 14 (2000) Komitetu Praw Gospodarczych,
Spotecznych i Kulturalnych, w sprawie prawa do korzystania z najwyzsze-
go mozliwego poziomu zdrowia, stwierdzono, ze placéwki stuzby zdrowia,
towary i ustugi musza by¢ geograficznie dostepne dla wszystkich sektoréw
populacji, zwtaszcza grup wrazliwych lub zmarginalizowanych, takich jak
mniejszosci etniczne. Ponadto wszystkie placowki stuzby zdrowia, towary
i ustugi musza by¢ odpowiednie kulturowo, na przyktad z poszanowaniem
kultury mniejszosci.

Panstwa maja obowigzek poszanowania prawa do zdrowia, w szczegdlno-
$ci poprzez powstrzymanie sie od zaprzeczania lub ograniczania réwnego
dostepu dla wszystkich ludzi, w tym [...] [nalezacych do] mniejszosci,
[...] do profilaktycznych, leczniczych i paliatywnych ustug zdrowotnych.

Artykut 1 Miedzynarodowej Konwencji w sprawie Likwidacji Wszelkich
Form Dyskryminacji Rasowej definiuje dyskryminacje rasowa jako:

wszelkie zr6znicowanie, wykluczenie, ograniczenie lub uprzywilejowa-
nie z powodu rasy, koloru skory, urodzenia, pochodzenia narodowe-
go lub etnicznego, ktére ma na celu lub pocigga za soba przekre$lenie
badz uszczuplenie uznania, wykonywania lub korzystania, na zasadzie
rownosci z praw cztowieka i podstawowych wolnosci w dziedzinie poli-
tycznej, gospodarczej, spotecznej i kulturalnej lub w jakiejkolwiek innej
dziedzinie zycia publicznego.

Artykut 30 Konwencji o Prawach Dziecka stanowi, ze:

W tych panstwach, w ktérych istnieja mniejszo$ci etniczne, religijne lub
jezykowe badz osoby pochodzenia rdzennego, dziecku nalezacemu do
takiej mniejszodci lub dziecku pochodzenia rdzennego nie mozna od-
moéwic¢ prawa do posiadania i korzystania z wtasnej kultury, do wyzna-
wania i praktykowania swojej religii lub do uzywania wtasnego jezyka,
tacznie z innymi cztonkami jego grupy.

W Podstawowych Zasadach i Wytycznych dotyczacych Prawa
Ofiar Razacych Naruszen Miedzynarodowego Prawa Praw Czlowieka
i Powaznych Naruszen Miedzynarodowego Prawa Humanitarnego do
sktadania odwotan i uzyskiwania Odszkodowan, zatwierdzonych przez
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Zgromadzenie Ogolne w rezolucji 60/147 z dnia 16 grudnia 2005 roku,
stwierdza sie, ze:

restytucja, gdy tylko jest to mozliwe, musi przywroci¢ ofiare do sytu-
acji przed oczywistym naruszeniem miedzynarodowych standardow
praw czlowieka lub powaznym naruszeniem miedzynarodowego pra-
wa humanitarnego. Restytucja obejmuje, w stosownych przypadkach,

przywrécenie wolnosci, korzystanie z praw czltowieka, tozsamosci, zy-
cia rodzinnego i obywatelstwa, powr6t do miejsca zamieszkania, rein-
tegracje z zatrudnieniem i zwrot ich mienia. Zasada ta mogtaby by¢
przedmiotem szerokiej interpretacji w tym sensie, ze obejmuje prawo
do przywrdcenia osobie jej statusu rdzennej osoby lub cztonka mniej-
szosci, w szczegdlnosci gdy jest to przewidziane przez ustawodawstwo
krajowe i gdy warunek ten zostat utracony w wyniku przesiedlenia.

Dodatkowe zrdédita praw mniejszosci

Konwencja w sprawie zapobiegania i karania zbrodni ludobdjstwa'®
jest zrodtem prawa, o ktérym mowa w Deklaracji Narodéw Zjednoczonych
w sprawie mniejszo$ci, do ochrony praw mniejszosci. Jest to jedna z pierw-
szych konwencji zatwierdzonych przez Zgromadzenie Ogdlne (rezolucja
260 a (III), z 9 grudnia 1948) i dotyczy ochrony grup, w tym mniejszosci,
oraz ich prawa do fizycznej egzystencji.

Miedzynarodowy Trybunat Karny dla bytej Jugostawii (MTKJ)'” i Mie-
dzynarodowy Trybunat ds. Zbrodni w Rwandzie (MTKR)!® jako pierwsze

16 Konwencja w sprawie zapobiegania i karania zbrodni ludobdjstwa — uchwalona
przez Zgromadzenie Ogdélne ONZ 9 grudnia 1948 roku w Paryzu konwencja miedzynaro-
dowa, regulujaca postepowanie ONZ w sytuacji zaistnienia ludobdjstwa w rozumieniu tej
konwencji.

17 Rada Bezpieczenstwa Organizacji Narodéw Zjednoczonych dziatajac na podstawie
rozdziatu VII Karty Narodéw Zjednoczonych, na mocy rezolucji nr 808 z 22 lutego 1993
roku (SC/Res/ 22.02.1993) oraz rezolucji nr 827 z 25 maja 1993 roku (SC/Res/25.05.1993)
utworzyta Miedzynarodowy Trybunat Karny dla bytej Jugostawii — MTKJ (International
Criminal Tribunal for the former Yugoslavia — ICTY). Miedzynarodowy Trybunat Karny dla
bylej Jugostawii zostal powolany w zwiazku z masowymi i systematycznymi naruszeniami
norm miedzynarodowego prawa humanitarnego w konflikcie zbrojnym w latach 90. na
terytorium bytej Jugostawii.

18 p. Akhavan, The International Criminal Tribunal for Rwanda: The Politics and
Pragmatics of Punishment, ,,The American Journal of International Law” 1996, nr 3.
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zastosowaly te miedzynarodowa konwencje. Kompetencje MTKR odbiegaja
od kompetencji MTKJ przede wszystkim z uwagi na odmienny charakter
obu konfliktéw. Wiasciwo$é rzeczowa MTKR unormowana zostata w arty-
kutach 2—4 Statutu. Wyodrebniono nastepujace kategorie zbrodni, podlega-
jace osadzeniu:

— zbrodnia ludobéjstwa (art.2)

— zbrodnie przeciwko ludzkosci(art.3)

— naruszenie art.3 wspolnego dla Konwencji Genewskich oraz narusze-
nie Protokotu Dodatkowego II (art. 4)

Katalog ten roézni sie od zaproponowanego w Statucie MTKJ.
Ludobdjstwo zostato tu uregulowane juz w art. 2, gdyz to gléwnie spraw-
céw tej zbrodni miano sadzi¢!®. Jednak brzmienie tego artykutu nie rézni sie
niczym od postanowien art. 4 Stautu MTKJ (tozsama jest definicja ludobdj-
stwa, katalog czynéw i form jego popetnienia, lista grup objetych szczegdlna
ochrong w tym zakresie). Artykut 2 definiuje ludobdjstwo jako: ktorekolwiek
z wyszczegélnionych ponizej czyndéw dokonanych z zamiarem wyniszczenia,
w catosci lub w czesci, grupy narodowej, etnicznej, rasowej lub religijnej:

— zabdjstwo cztonkoéw takiej grupy;

— spowodowanie powaznego uszkodzenia ciata lub rozstroju zdrowia
cztonkéw grupy;

— rozmys$lne stworzenie grupie warunkéw zycia obliczonych na spowo-
dowanie catkowitego lub czesciowego fizycznego wyniszczenia grupy;

— stosowanie $§rodkéw majgcych na celu wstrzymanie urodzin w obre-
bie grupy;

— przymusowe przekazywanie dzieci cztonkdéw grupy do innej grupy.

Rzymski Statut Miedzynarodowego Trybunatu Karnego (MTK), tzw.
Statut Rzymski?® przewiduje $ciganie czynéw, ktére obejmuja nie tylko
zbrodnie ludobdjstwa, ale takze zbrodnie przeciwko ludzkosci. W pream-
bule Statutu wskazano, ze Panstwa-Strony ,,potwierdzajac, iz najpowaz-
niejsze zbrodnie wagi miedzynarodowej nie moga pozosta¢ bezkarne
oraz ze ich skuteczne $ciganie musi zosta¢ zapewnione poprzez podjecie

19 K. Wierczynska, Pojecie ludobdjstwa w kontekscie orzecznictwa miedzynarodowych
trybunatéw karnych ad hoc, Warszawa 2010, s. 118.

20 Rzymski Statut Miedzynarodowego Trybunatu Karnego (Dz.U. z 2003 r., nr 78, poz.
708), http://lex.pl/serwis/du/2003/0708.htm [dostep: 10.09.2024].
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odpowiednich dziatan zaréwno przez poszczegdlne panstwa, jak i poprzez
wzmocnienie wspolpracy miedzynarodowej oraz zdecydowane, by poto-
zy¢ kres bezkarnosci sprawcéw tych zbrodni i w ten sposéb przyczynic sie
do zapobiezenia ich popetnianiu zdecydowaly sie ,utworzy¢ niezalezny
staly Miedzynarodowy Trybunal Karny zwigzany z systemem Narodow
Zjednoczonych, posiadajacy jurysdykcje w stosunku do najpowazniejszych
zbrodni wagi miedzynarodowe;j.”

Czyny stanowigce zbrodnie przeciwko ludzkosci zostaty wymienione
w artykule 7 ustep 1:

— zabdjstwo;

— eksterminacja;

— niewolnictwo;

deportacja lub przymusowe przemieszczanie ludnosci;

- uwiezienie lub inne dotkliwe pozbawienie wolnosci fizycznej
z naruszeniem podstawowych regut prawa miedzynarodowego;

— tortury;

— zgwalcenie, niewolnictwo seksualne, przymusowa prostytucja,
wymuszona cigza, przymusowa sterylizacja oraz jakiekolwiek inne
formy przemocy seksualnej poréwnywalnej wagi;

prze$ladowanie jakiejkolwiek mozliwej do zidentyfikowania grupy
lub zbiorowosci z powoddéw politycznych, rasowych, narodowych,
etnicznych, kulturowych, religijnych, pici (gender) w rozumieniu
ustepu 3 lub z innych powodéw powszechnie uznanych za niedo-
puszczalne na podstawie prawa miedzynarodowego, w zwigzku
z jakimkolwiek czynem, do ktérego odnosi sie niniejszy ustep, lub
z jakakolwiek zbrodnig objeta jurysdykcja Trybunatu;

wymuszone zaginiecia oséb;
zbrodnia apartheidu;

inne nieludzkie czyny o podobnym charakterze celowo powoduja-
ce ogromne cierpienie lub powazne uszkodzenie ciata albo zdrowia
psychicznego lub fizycznego.

Nalezy zauwazy¢, ze na przyktad przymusowe transfery ludnosci, kté-
re maja na celu wydalenia mniejszo$ci z terytorium, na ktérym mieszkaja,
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a takze przymusowe sterylizacje, stanowityby powazne naruszenie Statutu
Rzymskiego.

Konwencja MOP?! dotyczaca dyskryminacji w zakresie zatrudnie-
nia i wykonywania zawodu przyjeta w Genewie 25 czerwca 1958 roku
(nr 111), zobowigzuje panstwa do przyjecia i wdrozenia krajowych poli-
tyk, ktére promuja i zapewniaja réwne szanse i traktowanie w zatrudnie-
niu i zawodzie, w celu wyeliminowania bezposredniej i posredniej dyskry-
minacji ze wzgledu na rase, kolor skory, pteé, religie, poglady polityczne,
pochodzenie narodowe lub pochodzenie spoteczne art. 1:

1. Dla celéw niniejszej konwencji okreslenie ,,dyskryminacja” oznacza:
a) wszelkie rozréznienie, wytaczenie lub uprzywilejowanie oparte na
rasie, kolorze skory, plci, religii, pogladach politycznych, pochodzeniu
narodowym lub spotecznym, ktére powoduje zniweczenie albo naru-
szenie réwnosci szans lub traktowania w zakresie zatrudnienia lub
wykonywania zawodu; b) wszelkie inne rozréznienie, wytaczenie lub
uprzywilejowanie powodujace zniweczenie albo naruszenie réwnosci
szans lub traktowania w zakresie zatrudnienia lub wykonywania zawo-
du, ktére bedzie moglo by¢ wymienione przez zainteresowanego Czlon-
ka po zasiegnieciu opinii reprezentatywnych organizacji pracodawcow
i pracownikéw, o ile takie istnieja, oraz innych wtasciwych organizacji.

2. Rozr6znienia, wytaczenia lub uprzywilejowania, oparte na kwalifi-
kacjach wymaganych dla okreslonego zatrudnienia nie sa uwazane za

dyskryminacje.

3. Dla celéw niniejszej konwencji wyrazy ,,zatrudnienie” i ,,zawo6d” obej-
muja dostep do szkolenia zawodowego, dostep do zatrudnienia i do po-
szczegblnych zawodow, jak rowniez warunki pracy.

iart. 2:

Kazdy Cztonek, dla ktérego niniejsza konwencja jest w mocy, zobo-
wigzuje sie do ustalenia i prowadzenia polityki krajowej, ktéra bedzie

21 Miedzynarodowa Organizacja Pracy (MOP) zostala powolana w 1919 roku przez
Wersalska Konferencje Pokojowa. Do zadann MOP, oprécz zwalczania pracy przymusowej,
nalezy réwniez szeroko rozumiane podnoszenie standardéw pracy, takich jak warunki pra-
cy, bezpieczenstwo w pracy, ubezpieczenia spoleczne etc. W swojej blisko stuletniej dziatal-
nosci organizacja ta stworzyta szereg dokumentéw dotyczacych m. in. wyzysku, niewolnic-
twa i pracy przymusowe;j.
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zmierzata do popierania, metodami dostosowanymi do okoliczno$ci
i zwyczajéw danego kraju, réwnosci szans i traktowania w dziedzinie
zatrudnienia i wykonywania zawodu, w celu wyeliminowania wszelkiej
dyskryminacji w tym zakresie.

Ta polityka krajowa musi dotyczy¢ dyskryminacji i promowaé réw-
nos¢, w rzeczywistos$ci i prawie, w zakresie dostepu do edukacji i szkolenia
zawodowego, stuzb zatrudnienia, zatrudniania, dostepu do r6znych zawo-
dow i warunkéw pracy.

Deklaracja MOP z 1998 roku w sprawie podstawowych zasad i praw
W pracy stanowi, ze wszyscy cztonkowie Organizacji majg obowiazek po-
szanowania, promowania i realizacji podstawowych zasad i praw w pracy
(,podstawowe standardy pracy”). Zasady i prawa te obejmuja zasade nie-
dyskryminacji w zatrudnieniu i zawodzie, wolno$¢ zrzeszania sie, prawo
do rokowan zbiorowych i eliminacje pracy przymusowej lub obowigzko-
wej, a takze zniesienie pracy dzieci. Na mocy tej deklaracji czuwa sie nad
korzystaniem z rownych szans i traktowaniem mniejszosci.

Konwencja UNESCO?? o ochronie niematerialnego dziedzictwa kulturo-
wego z 2003 roku (ratyfikowana przez Polske 8 lutego 2011 roku)?® usta-
nawia zabezpieczenia i promuje praktyki, reprezentacje, wyrazenia, wie-
dze i umiejetnosci — a takze powigzane instrumenty, przedmioty, artefakty
i przestrzenie kulturowe — ktére spotecznosci, grupy i, w niektérych przypad-
kach, ludzie uznaja za cze$¢ swojego dziedzictwa kulturowego. W tym celu
Konwencja ustanawia fundusz i system wyliczania elementéw dziedzictwa,
ktore sa reprezentatywne i zagrozone. Efektem dziatan podejmowanych
w ramach jej zatozen ma by¢ stworzenie ,,zywej mapy”, ktéra pokazywataby
zréznicowanie kulturowe $wiata z jednoczesnym wzbudzaniem refleksji nad
sama istotg niematerialnego dziedzictwa kulturowego. Co wazne, maj3g to
by¢ tradycje nadal kultywowane w srodowiskach i przez same srodowiska,
z jak najmniejsza ingerencja instytucji zewnetrznych?+.

22 Konwencja UNESCO w sprawie ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego to
pierwszy miedzynarodowy traktat, ktéry stwarza ramy prawne, administracyjne i finansowe
umozliwiajace prowadzenie ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego i podnoszenia
jego rangi.

2 A. Przyborowska—Klimczak, Miedzynarodowa ochrona niematerialnego dziedzictwa
kulturalnego, ,,Problemy Wspdtczesnego Prawa Miedzynarodowego, Europejskiego i Po-
rownawczego” 2005, vol. I11, s. 8.

24 Ratajski Stawomir 2013: Koncepcja ochrony dziedzictwa niematerialnego w Kon-
wencji UNESCO. [w:] Niematerialne dziedzictwo kulturowe: zrédia — warto$ci — ochrona.
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Konwencja o ochronie niematerialnego dziedzictwa kulturowego okre-
$la przedmiotowe niematerialne dziedzictwo kulturowe jako Zrédio rézno-
rodnosci kulturowej w znaczeniu przyjetym w Deklaracji?*. Dwa lata pdz-
niej, 20 pazdziernika 2005 roku, Konferencja Generalna przyjela kolejny
instrument oparty na ideach wskazanych w Deklaracji — Konwencje w spra-
wie ochrony i promowania réznorodno$ci form wyrazu kulturowego (raty-
fikowana przez Polske 19 lipca 2007 roku). Konwencja ta zacheca panstwa
do wiaczania kultury jako strategicznego elementu krajowej i miedzynaro-
dowej polityki rozwoju, a takze do przyjmowania srodkéw w celu ochrony
i promowania réznorodnosci form wyrazu kulturowego na ich terytorium.
Podkres$la znaczenie uznania godnosci i szacunku wszystkich kultur, na réw-
nych prawach, w tym kultur os6b nalezacych do mniejszosci, oraz znaczenie
wolnosci tworzenia, wytwarzania, rozpowszechniania i rozpowszechniania
tradycyjnych form wyrazu kulturowego, a takze dostepu do nich, i wzywa
panstwa do tworzenia $rodowisk prowadzacych do tego celu. Konwencja
w sprawie ochrony i promowania réznorodnos$ci form wyrazu kulturowe-
go zawiera liczne postanowienia wzorowane na jej tresci stanowiac m.in.,
ze roznorodno$¢ kulturowa moze by¢ chroniona i promowana wytacznie
wowczas, gdy zagwarantowane sg prawa cztowieka i podstawowe wolnosci,
takie jak wolno$¢ wypowiedzi, informacji i komunikowania (art. 2 pkt 1),
nawigzuje rowniez do réwnej godnosci i poszanowania wszystkich kultur,
w tym kultur oséb nalezacych do mniejszosci i kultur ludéw autochtonicz-
nych (art. 2 pkt 3), uznaje edukacje, udziat spoteczenstwa obywatelskiego
a takze wspdtprace miedzynarodowa jako czynniki niezbedne do wiasciwe-
go promowania wyrazonych w niej wartosci (art. 9-11).

Dokumentem Rady Europy okreslajacym ramy prawne ochrony praw
nalezacych do mniejszosci narodowych jest Europejska konwencja ramo-
wa o ochronie mniejszosci narodowych. Celem Konwencji jest ustalenie
zasad prawnych, ktére panstwa zobowiaza sie respektowaé, aby zapew-
ni¢ ochrone mniejszosciom. Licznym zobowigzaniom, ktére do tej pory
mialy charakter polityczny, nadano charakter prawny. Podczas realizacji
postanowien Konwencji panstwom pozostawiono swobode podejmowania
dziatan, tak aby kazde panstwo mogto uwzgledni¢ swoja specyfike. Cele

(red.) J. Adamowski, K. Smyk. Lublin~-Warszawa, s. 33; Anna Weronika Brzezinska W pie-
ciolecie ratyfikacji przez Polske Konwencji UNESCO z 2003 roku w sprawie ochrony niema-
terialnego dziedzictwa kulturowego Lédzkie Studia Etnograficzne tom 55, 2016, s. 9-11.

% Preambuta Konwencji o ochronie niematerialnego dziedzictwa kulturowego (przyje-
ta 17 pazdziernika 2003 roku, weszta w zycie 20 kwietnia 2006 roku).
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zawarte w Konwencji ramowej majg by¢ osiagniete przez ustawodawstwo
krajowe oraz odpowiednig polityke rzadowg?®.

W 1994 roku utworzono Europejska Komisje przeciwko Rasizmowi
i Nietolerancji (dalej ECRI)?’, odgrywajaca istotna role w dziedzinie ochro-
ny mniejszo$ci. Jednym z elementéw programu dziatalnos$ci ECRI jest ana-
lizowanie sytuacji rasizmu i nietolerancji w kazdym z krajéw czlonkow-
skich Rady Europy oraz przedstawianie sugestii i wnioskéw, ktérych celem
jest rozwigzywanie rozpoznanych probleméw. Raporty ECRI sq wynikiem
analiz opartych na znacznej ilo$ci informacji, ktére pochodza z wielu roz-
norodnych zZrédetl. Natomiast badania dokumentéw opierajg na duzej licz-
bie krajowych i miedzynarodowych zrédet pisemnych?23.

Pie¢ lat pozniej powotany zostal Komisarz Praw Czlowieka Rady
Europy® ktérego zadaniem jest promocja wiedzy o prawach czlowieka,
podejmowanie dziatan stuzacych wiekszemu ich respektowaniu a takze
kontrola prawodawstwa panstw cztonkowskich?°.

Powyzszy przeglad pokazuje, Ze istnieje bogata paleta mechanizmoéow
ochrony praw cztowieka, ktéra wymaga skonsolidowania tego systemu.

Przesladowania ludzi z albinizmem (PWA)

Albinizm dotyka na ogét okoto 1 na 20 000 oséb na calym $wiecie, ale
w Tanzanii albinizm wystepuje u jednej osoby na 1429 oséb; ma znacz-
nie wyzszy wskaznik niz jakikolwiek inny narod afrykanski. Albinizm to
»,dziedziczna choroba genetyczna wystepujaca u danej osoby urodzonej
z bardzo niskim poziomem zwyklej pigmentacji skéry zwanej melaning,

26 Konwencja ramowa o ochronie mniejszosci narodowych, sporzadzona w Strasburgu
dnia 1 lutego 1995 roku, Dz.U. 2001, nr 22, poz. 209. art. 1-32.

27 Europejska Komisja przeciw Rasizmowi i Nietolerancji, ECRI (European Commis-
sion against Racism and Intolerance, ECRI) jest niezaleznym organem monitoringowym
Rady Europy do spraw zwalczania rasizmu, dyskryminacji rasowej, ksenofobii, antysemity-
zmu i nietolerancji.

28 Bogustawa Bednarczyk, Prawne i polityczne aspekty polityki antydyskryminacyjnej
Rady Europy X: 2013 nr 2 Krakowskie Studia Miedzynarodowe s.56.

29 Komisarz Praw Czlowieka Rady Europy jest to niesadowa instytucja, ktéra ma za
zadanie wspiera¢ promocje praw czlowieka w edukacji, wspomaga¢ ombudsmanéw (nie-
zaleznych urzednikéw) ustala¢ braki w prawodawstwie, dostarcza¢ informacji w zakresie
praw czlowieka.

30 Malicka A., 2004, Ochrona mniejszo$ci narodowych — standardy miedzynarodowe
i rozwigzania polskie, Wroctaw, s.55.
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wystepujacej w skoérze, wlosach i oczach”!. Z powodu tego stanu albinosi
sg bardziej podatni na warunki takie jak powazne problemy ze wzrokiem
i uszkodzenia skéry spowodowane storicem. W ostatnim czasie albinosi
w takich krajach jak Tanzania i Malawi stojg w obliczu jeszcze powaz-
niejszego zagrozenia. Szamani w Tanzanii, podobnie jak w wielu innych
krajach Afryki istnieja od wiekéw, zapewniajac uzdrowienie i ochrone za
pomoca swoich zakle¢ i mikstur. Jednak w niedawnej przeszio$ci ta trady-
cyjna wiara w zjawiska nadprzyrodzone przybrata mroczny obrét; poluje
sie na alarmujaca liczbe albinoséw ze wzgledu na czesci ciata.

Wynika to z przekonania, ze czesci ciata Albinosé6w moga by¢ wy-
korzystywane do zdobywania magicznych mocy, bogactwa i wptywéw
spolecznych. Jak na ironie, artykut 4 Afrykanskiej Karty Praw Czlowieka
i Ludéw stanowi, ze

istoty ludzkie sa nienaruszalne. Kazdy cztowiek ma prawo do posza-
nowania swojego zycia i integralno$ci swojej osoby. Nikt nie moze by¢
arbitralnie pozbawiony tego prawa32.

Wielu albinoséw musiato ucieka¢ z obawy, ze zostang zamordowani
lub poéwiartowani; ich groby sa czesto bezczeszczone, a ciata ekshumo-
wane w celu pozyskania kos$ci dla mikstury i amuletéw. Praktykujacy ten
nieludzki czyn, usprawiedliwiaja swoje dzialania twierdzeniem, ze albino-
si s ztymi znakami lub urodzili sie z powodu przeklenistwa na konkretna
kobiete badz rodzine. Statystyki sa przygnebiajace: w latach 2000-2016
w Tanzanii zgineto 75 albinoséw. Rzeczywista liczba moze by¢ jednak
wyzsza, poniewaz niektére zdarzenia sa niezauwazone przez wtadze®:.
Wydaje sie, ze ten niepokojacy trend zakorzenit sie réwniez w Malawi.
W ostatnich latach szamani przywdédcy religijni, policja i urzednicy pan-
stwowi zostali oskarzeni i skazani za zabodjstwa albinoséw. Czerwony
Krzyz donosi, ze niektérzy szamani sa sktonni zaptaci¢ nawet 75 000
dolaréw za kompletny zestaw czedci ciala albinosa. W innych czesciach
Afryki, gdzie zabijanie albinoséw nie jest tak powszechne, albinosi nadal
spotykaja sie ze stygmatyzacja, wykluczeniem i odmowa przystugujacych

31 Encyklopedia Audiowizualna Britannica: Czlowiek i medycyna. Poznan: Wydawnic-
two Kurpisz S.A., 2006, s. 10.

32 Afrykanska Karta praw Czlowieka i Ludéw, w. Prawa Czlowieka — dokumenty mie-
dzynarodowe, B. Gronowska, T. Jasudowicz, C. Mik (red.), Torun 1993, s. 438.

33 Prze$ladowania albinos6w w Malawi i Tanzanii | Outriders Magazyn https://www.
europarl.europa.eu/doceo/document/E-8-2016-002069_PL.html [dostep: 22.09.2024].
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im podstawowych praw czlowieka w tym opieki zdrowotnej i edukacji.
Matki, ktore rodza takie dzieci czesto sa odrzucane w swoich spoteczno-
$ciach i nazywane przekletymi. Nieustannie podejmuje sie wysitki maja-
ce na celu poprawe zycia albinoséw i rozwianie szkodliwych mitéw na
ich temat w Afryce. Organizacje takie jak Under The Same Sun (UTSS),
z biurami w Tanzanii i Kanadzie, przeznaczyly zasoby na edukacje spo-
tecznosci na temat albinizmu, prébujac pozby¢ sie pietna z nim zwigza-
nego. Podnoszenie $wiadomo$ci na temat trudnej sytuacji albinoséw,
Organizacja Narodéw Zjednoczonych ogtosita 13 czerwca kazdego roku
Miedzynarodowym Dniem Swiadomosci Albinoséw?*.

Podobnie w Afryce Potudniowej, kazdy wrzesien obchodzony jest jako
miesigc Swiadomosci Albinoséw. W 2017 roku potudniowoafrykanska mo-
delka i wynalazczyni Mala Bryan stworzyta lalke z albinizmem jako spo-
s6b na zmiane blednych przekonan. Biede i ignorancje uwaza sie za gtéw-
ne przyczyny przesladowan albinoséw. Chociaz rzady Tanzanii i Malawi
w ostatnim czasie zintensyfikowaty swoje wysitki na rzecz powstrzymania
tej fali, problem nadal sie utrzymuje. Jednakze przekaz wtadz jest catkiem
jasny: zabijanie i przesladowanie ludzi, w tym albinoséw nie moze by¢
w zaden sposéb usprawiedliwione prawem innej osoby do wiary w imie
wolnoéci religijnej®®.

Ale nie wszystko jest przygnebiajace, jesli chodzi o wolnos¢ religijna
i prawa mniejszosci. W niektérych krajach Wspolnoty Narodow grupy
religijne nauczyly sie wspotistnie¢ pokojowo nie tylko z grupami mniej-
szo$ciowymi, ale z innymi grupami religijnymi, ktére akurat s3 w mniej-
szo$ci. W Gambii panuje wysoki poziom tolerancji i akceptacji miedzy
muzulmanami bedacymi wiekszo$cig a chrzesécijanami bedacymi mniej-
szo$cig. W Ghanie, w ktérej wiekszo$¢ ludnosci to chrzescijanie, panistwo
przyznaje taki sam poziom szacunku i uznania dla muzutmanéw. Swieta
panstwowe obejmuja zaréwno chrzescijan jak i muzulmandéw, a podczas
gléwnych uroczystosci panistwowych czesto styszy sie modlitwy zaréwno
chrzescijanskie jak i muzutmanskie. Panstwo idzie nawet dalej, wiaczajac
muzulmanéw we wszystkie poziomy dyskursu publicznego. Prezydenci

34 Miedzynarodowy Dziefi Swiadomoéci Albinizmu — CKinfo.pl, https://ckinfo.pl/mie-
dzynarodowy-dzien—-swiadomosci—albinizmu/ [dostep: 22.09.2024].

% Does ‘religious freedom’ give Tanzanian witchdoctors the right to murder albinos? ht-
tps://religionnews.com/2015/03/13/religious—freedom-give-tanzanian-witchdoctors-right—
murder-albinos/ [dostep: 22.09.2024].
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John Kuffor®® i Nana Addo Akufo Ado®” wybrali muzutmanéw na wice-
prezydentéw. To optymistyczna wiadomo$¢é w poréwnaniu z tg z pot-
nocnej Nigerii, gdzie BokomHaram rozpetal terror wobec mniejszosci
chrzescijanskiej zamieszkujacej na péinocy.

Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka3® jest miedzynarodowym
dokumentem potwierdzajacym przyrodzone i niezbywalne prawa wszyst-
kich ludzi, bez wzgledu na pte¢, kolor skéry, rase, jezyk, religie lub przy-
nalezno$¢ polityczna. Artykut 18 stanowi, ze kazdy cztowiek ma prawo
do wolnosci mysli, sumienia i wyznania oraz prawo do uzewnetrzniania
swoich przekonan. Artykut 7 stanowi réwniez, ze wszyscy sa réwni wo-
bec prawa i majg prawo do jednakowej ochrony przed jakakolwiek forma
dyskryminacji®.

Podobnie Komitet Praw Czlowieka ONZ* w swoim Komentarzu
Ogolnym 22 do art. 18 Miedzynarodowej Konwencji Praw Obywatelskich
i Politycznych stanowi, ze:

fakt, ze religia jest uznawana za religie pafistwowa lub uznawana za re-
ligie oficjalna, lub tradycyjna lub Ze jego wyznawcy stanowia wiekszo$é
populacji, nie moze skutkowa¢ jakimkolwiek ograniczeniem mozliwo$ci
korzystania z jakichkolwiek innych praw wynikajacych z umowy [...],
lub jakiejkolwiek dyskryminacji wyznawcéw innych grup religijnych lub
0s6b niewierzacych.

W $wietle tego oraz czestych walk pomiedzy wolnoscia religijna
a mniejszoscia najwazniejsze jest zapewnienie, aby przy prébach egze-
kwowania jednych nie zostaty naruszone prawa tych drugich. Niezaleznie
od tego, jak niedoskonaty moze by¢ system, istnieje potrzeba podjecia pro-
by pogodzenia sprzecznych praw miedzy grupami poprzez zachecanie do
obiektywnego dialogu na wszystkich poziomach spoteczenstwa.

36 https://www.britannica.com/biography/John-Kufuor [dostep: 22.09.2024].

37 http://www.ghanaweb.com/GhanaHomePage/republic/akufo-addo.php [dostep:
22.09.2024].

38 https://www.ohchr.org/sites/default/files/UDHR/Documents/UDHR_Transla-
tions/pql.pdf [dostep: 22.09.2024].

39 A. Michalska, Znaczenie i rola Uniwersalnej Deklaracji Praw Czlowieka, , Roczniki
Nauk Spotecznych”, 12(1), 1984, s. 133-147.

4 Warto w tym miejscu doda¢, ze w 1985 roku w sktad Komitetu wybrany zostal
doc. dr habil. Adam Zielinski, prezes NSA. Jest to pierwszy Polak zasiadajacy w skiadzie
tego organu.
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Naruszenia wolnosci religijnej:
Swiatowy indeks przesladowan

Organizacja,,Open Doors. W stuzbie przesladowanym chrzescijanom”
sporzadza co roku liste krajéw, w ktérych chrzescijanie sa najbardziej
prze$ladowani. Swiatowy indeks przesladowan 2024 wymienia kolejno
nastepujace kraje: 1. Korea Pélnocna; 2. Somalia; 3. Libia; 4. Erytrea;
5. Jemen; 6. Nigeria; 7. Pakistan; 8. Sudan; 9. Iran; 10. Afganistan; 11.
Indie; 12. Syria; 13. Arabia Saudyjska; 14. Mali; 15. Algieria; 16. Irak;
17. Mjanma; 18. Malediwy; 19. Chiny; 20. Burkina Faso; 21. Laos; 22.
Kuba; 23. Mauretania; 24. Maroko; 25. Uzbekistan; 26. Bangladesz;
27. Niger; 28. Republika Srodkowoafrykanska; 29. Turkmenistan; 30.
Nikaragua; 31. Oman; 32. Etiopia; 33. Tunezja; 34. Kolumbia; 35.
Wietnam; 36. Bhutan; 37. Meksyk; 38. Egipt; 39. Mozambik; 40. Katar;
41. Demokratyczna Republika Konga; 42. Indonezja; 43. Kamerun; 44.
Brunei; 45. Komory; 46. Tadzykistan; 47. Kazachstan; 48. Jordania; 49.
Malezja; 50. Turcja*!. W indeksie tym stopieni przesladowan w trzynastu
pierwszych krajach jest skrajnie wysoki, za§ w pozostatych bardzo wyso-
ki. Od 2002 roku do 2021 roku Korea P6tnocna konsekwentnie zajmo-
wata pierwsze miejsce na tej liscie. W 2022 roku pierwsze miejsce zajat
Afganistan. Do bezprecedensowego wzrostu przesladowan w tym kraju
doprowadzilo przejecie wtadzy przez talibow. Powrét Korei Pétnocnej
na szczyt Swiatowego Indeksu Przesladowan (SIP)* nastapit w 2023
roku. Swoje miejsce na szczycie utrzymuje réwniez w 2024 roku, gdyz

41 https://www.opendoors.pl/przesladowania—chrzescijan/przesladowania—-mapa
[dostep: 11.09.2024].

42 Swiatowy Indeks Przesladowan jest jedynym na $wiecie przeprowadzanym, co roku
systematycznym badaniem wolnodci religijnej chrzedcijan. Jego celem jest jak najdokiad-
niejsze ujecie ich konkretnej sytuacji i zidentyfikowanie przyczyn i tla $wiatowych przesla-
dowan chrze$cijan. Pierwszy ranking — 50 krajéw z najciezszymi prze$ladowaniami chrze-
$cijan — sporzadzony zostal w roku 1993 i najpierw stuzyt Open Doors jako wewnetrzny
instrument planowania bardziej efektywnego ustalania priorytetéw i wdrazania $wiatowych
projektéw pomocowych. Pézniej Indeks Przesladowan zostat udostepniony opinii publicz-
nej. Tym samym dostarczono politycznym i koscielnym decydentom jasne przestanki dla
ich wysitkéw wobec ochrony przesladowanych chrzescijan i zachowania wolno$ci religijne;j.
Mial on réwniez wywrze¢ presje na te kraje, w ktérych chrzescijanie doswiadczaja najwiek-
szych prze$ladowan. Ponadto miat on przypominaé chrzescijanom, ktérzy ciesza si¢ wolno-
$cig religijng, aby wspierali i modlili sie o swoich wspétbraci; https://www.opendoors.pl/
przesladowania—chrzescijanswiatowy-indeks—przesladowan/swiatowy-indeks—przeslado-
wan-najczesciej-zadawane—pytania [dostep: 11.09.2024].
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przesladowania we wszystkich obszarach zycia pozostajg na skrajnie wy-
sokim poziomie i nie zauwaza sie zadnych zmian na lepsze. SIP nie wy-
mienia zadnego z krajéw europejskich, poniewaz pomimo iz w Europie
zjawisko wrogosci wobec chrze$cijan wystepuje, to w innych miejscach
jest ono bardziej nasilone.

Osobny raport z 2023 roku na temat tamania wolnosci religijnej opra-
cowata organizacja Pomoc Ko$ciolowi w Potrzebie (PKWP)*, wedtug
ktérego 62.5 procent $wiatowej populacji (prawie 4.9 mld ludzi) zyje
w krajach, gdzie dochodzi do powaznych lub bardzo powaznych naruszen
wolnosci religijnej. W 61 ze 196 krajow dochodzi do naruszen wolnosci
religijnej (31%); w 28 krajach wystepuja przesladowania (14 procent)
a w 33 krajach wystepuje dyskryminacja (17 procent). Od 2021 roku, az
w 40 krajach zabito lub uprowadzono ludzi z powodu wyznawanej wiary,
a w 34 krajach zaatakowano badz uszkodzono miejsca kultu lub mienie
religijne. Tylko w 9 krajach sklasyfikowanych w raporcie 2023 sytuacja
dotyczaca wolnosci religijnej ulegla poprawie. Pogorszyla sie natomiast
w az 47 sklasyfikowanych krajach*4.

Wszedzie tam, gdzie naruszana jest wolnos¢ religijna jakiegokolwiek
czlowieka, naruszane sg rowniez jego inne prawa oraz godnos¢ cztowieka.

%
%
%

Konkludujac, nalezy podkresli¢, ze zakaz dyskryminacji jest podsta-
wa ochrony praw czlowieka. Priorytetem instytucji Rady Europy, takich
jak np. Komisarz Praw Czlowieka, powinno by¢ state dazenie do uspraw-
nienia krajowych, wewnetrznych procedur i instytucji odpowiedzialnych
za zapobieganie dyskryminacji. Rasizm, dyskryminacja i nietolerancja
to postawy, ktére przesadzily o dramatycznym charakterze XX wieku,
a ktére nie zdematerializowaty sie w XXI wieku. To dylemat dotyczacy
zaréwno dostatnich spoleczenstw Zachodu jak i tych zmagajacych sie

43 Katolicka organizacja charytatywna, zalozona w 1947 roku w celu pomocy uchodz-
com wojennym. Od 2011 roku Podsumowanie uznana za stowarzyszenie papieskie. PKWP
pos$wieca sie stuzbie chrzescijanom na calym s$wiecie poprzez dziatania informacyjne i mo-
dlitwe, gdziekolwiek chrzescijanie sa przesladowani, uciskani lub cierpia z réznych, innych
powodow.

44 https://centrumwolnosci.uksw.edu.pl/wp-content/uploads/sites/30/2023/10/
Executive-Summary-2023-PL-UCBWR.pdf [dostep: 11.09.2024].
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z gtodem krajow ubogiego Potudnia. Walka z tym problemem wymaga
odwagi, a takze otwartos$ci, inicjowania nowych wyzwan spotecznych
i kulturowych, rozwijania wrazliwos$ci spotecznej, ksztattowania postaw
szacunku dla odmiennosci i ré6znorodnosci. Idea polityki rownosciowej
permanentnie wdrazana jest w zycie poprzez przyjmowane akty praw-
ne, a takze realizowane programy i dziatania na poziomie miedzynaro-
dowym, regionalnym, krajowym oraz lokalnym. Opracowanie jednolitej
definicji mniejszos$ci narodowych i etnicznych, czy to w miedzynarodo-
wych aktach prawnych o charakterze uniwersalnym, czy tez regionalnym
jest bez watpienia zadaniem trudnym i w obecnej chwili — jak sie wydaje
— nie stanowi priorytetu dla spotecznosci miedzynarodowej. Osiggniecie
konsensusu w tej dziedzinie, zwlaszcza w sferze uniwersalnej, jest ogra-
niczone przeciwstawnymi interesami wielu panstw i ich r6znym postrze-
ganiem problemu mniejszosci narodowych i etnicznych, uzaleznionym
od aktualnej wewnatrzpanstwowej sytuacji w tym zakresie i spotecznych
nastrojéw. Brak definicji mniejszos$ci, czy to narodowych, czy etnicznych
na gruncie aktéw prawa miedzynarodowego i pozostawienie tej kwestii
w gestii regulacji krajowych, przyznaje panstwom-stronom uczestni-
czacym w miedzynarodowym systemie ochrony praw czlowieka pewien
margines swobody i mozliwo$¢ dostosowania zakresu ochrony mniejszo-
$ci do realnych mozliwosci panstw w tym zakresie oraz aktualnych po-
trzeb. Wigze sie zarazem z obawa, ze jednak mimo formalnego przysta-
pienia do miedzynarodowego systemu ochrony praw czlowieka, w tym
ochrony mniejszosci, brak ten pozwoli pafistwom na bierno$¢ w zakresie
wdrozenia okre$lonych prawem gwarancji.
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STRESZCZENIE

Problematyka mniejszo$ci narodowych analizowana jest od wielu lat.
Pomimo uwzgledniania réznorodnych podej$¢, nie wypracowano jednak
jednolitej, powszechnie obowiazujacej definicji. Wystepuje bowiem wiele
czynnikéw, ktdre sktaniajg ustawodawcow do ochrony okreslonych cech
danych grup spotecznych®. Wolno$¢ religijna w kazdym narodzie buduje
fundament demokracji i harmonii. Nikt nie powinien by¢ dyskryminowany
ze wzgledu na wyznawane przekonania. Celem artykutu byt m.in. przeglad
ram prawnych praw mniejszosci ustanowionych w ramach sytemu ONZ — od
punktu wyjscia artykutu 27 Miedzynarodowego Paktu Praw Obywatelskich
i Politycznych. Artykut w duzej mierze koncentruje sie na MPPOIP z 1966
roku, a nastepnie na instrumentach ONZ podpisanych, omawianych lub be-
dacych projektami od 1945 roku, takich jak Konwencja o zapobieganiu i ka-
raniu zbrodni ludobdjstwa.

Stowa kluczowe: wolnosc religijna, prawa mniejszosci, prawo miedzynaro-
dowe, przesladowania, wolnos¢ religii lub przekonan, prawa cztowieka

4 G. Janusz, , Definiowanie mniejszosci w dokumentach miedzynarodowych i aktach
prawa wewnetrznego ANNALES UNIVERSITATIS MARIAE CURIE-SKEODOWSKA LUBLIN
— POLONIA VOL. XV, 2 SECTIO K 2008 s. 95.
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ABSTRACT

Religious freedom in every nation is the foundation of democracy and har-
mony. No one should be discriminated against because of their beliefs. The
aim of this article was, among other things, to review the legal framework
of minority rights established within the UN system, starting from Article
27 of the International Covenant on Civil and Political Rights. The article
largely focuses on the 1966 ICCPR, and then on UN instruments signed, dis-
cussed or drafted since 1945, such as the Convention on the Prevention and
Punishment of the Crime of Genocide.

Key words: religious freedom, minority rights, international law, persecu-
tion, freedom of religion or belief, human rights
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WYBRANE OKQLICZNOSCI SMIERCI
POLAKOW W TOMIE 1.
DOKUMENTOW ZBRODNI WOLYNSKIEJ

W latach 1939-1947 na Kresach Potudniowo-Wschodnich
IT Rzeczypospolitej Polskiej rozgrywaty sie wydarzenia, ktére m.in.
w historiografii czy naukach prawnych otrzymaty miano zbrodni, rzezi
badz ludobdjstwa wolynskiego!. Chodzi o mordy na ludnosci polskiej
dokonane przez nacjonalistéw ukrainiskich. Wedtug danych szacunko-
wych $mier¢ poniosto wéwczas od 120 do 134 tysiecy Polakow?. Na
szczegblne podkreslenie zastuguje niewyobrazalne okrucienstwo tej
$mierci. Towarzyszyly jej bowiem wymyslne tortury, ,,przescigajace
— jak podkreslat A. Korman — najbardziej okrutne tortury stosowane
w $redniowieczu”.

Na temat zbrodni wotynskiej ukazato sie (i wciaz ukazuje) wiele zré-
det, wspomnien, relacji, jak réwniez opracowan (monografii oraz préb

1'W. Siemaszko, E. Siemaszko, Ludobdjstwo dokonane przez nacjonalistéw ukrainskich
na ludnosci polskiej Wolynia 1939-1945, t. 1-2, Warszawa 2000; T. Turejko, Zbrodnia wo-
lyriska w swietle prawa miedzynarodowego, Warszawa 2023; zob. tez D. Drézdz, Zbrodnia
ludobdjstwa w miedzynarodowym prawie karnym, Warszawa 2010.

2 Zob. G. Hryciuk, Przemiany narodowosciowe i ludnosciowe w Galicji Wschodniej i na
Wolyniu w latach 1931-1948, Torun 2005, s. 271-282; L. Kulinska, C. Partacz, Zbrodnie
nacjonalistow ukrairiskich na Polakach w latach 1939-1945. Ludobdjstwo niepotepione, War-
szawa 2015, s. 118-123.

3 A. Korman, Pigte przykazanie Boskie: Nie zabijaj! Nieukarane ludobdjstwo dokonane
przez ukrainskich szowinistow w latach 1939-1945, Londyn 1989, s. 6.
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syntezy)*. W tym zakresie na uwage zasluguja Dokumenty zbrodni wotyri-
skiej®. Ponizej zwiezle zaprezentuje sie przywotane wydawnictwo.

Mowigc w najwiekszym skrdcie, Dokumenty zbrodni wotyniskiej stanowig
bezcenny zapis relacji ocalatych Polakéw na temat ludobdjstwa dokonanego
przez ukrainskich nacjonalistéw na Wotyniu i w Matopolsce Wschodnie;j.
Swiadkowie tego ludobojstwa, ktérym udalo sie uciec z ogarnietych rze-
zig polskich miasteczek, wsi, osad, kolonii i futoréw, przybywali m.in. do
Lwowa. Tam funkcjonowat Komitet Ziem Wschodnich (od lipca 1943 roku),
a jedna z jego dziataczek byta Urszula Szumska, historyk, ceniony pedagog,
harcerka. Z polecenia Stronnictwa Narodowego Szumska zaangazowata sie
w gromadzenie materialéw na temat ludobdjstwa na ludno$ci polskiej doko-
nanego przez nacjonalistéw ukrainskich. W tym celu wraz z kilkoma (praw-
dopodobnie czterema) innymi osobami spisywata relacje i wspomnienia
ocalatych z rzezi wotynskiej, a takze sporzadzata listy ofiar. Najwazniejszym
efektem tych prac byly trzy zeszyty, okreslane mianem Ksiegi a (liczacej 100
zapisanych i paginowanych kart), Ksiegi zielonej (liczacej 86 kart oryginal-
nych oraz 8 kart wklejek), Ksiegi brunatnej (liczacej 84 zapisane karty pagi-
nowane oraz 24 karty niezapisane i bez paginacji)®. Pierwszy z tych zeszy-
téw zostal wydany w tomie 1. Dokumentéw zbrodni wolyriskiej, natomiast
dwa kolejne ukazaty sie w tomie 2. Dokumentéw zbrodni wolyriskiej.

Warto dodaé, ze praca dokumentacyjna sporzadzona m.in. przez
Urszule Szumska (tzw. archiwum Szumskiej) przez niemal 80 lat znajdo-
wata sie w ukryciu, a badaczom znany byt zaledwie jej niewielki fragment”.

4 Zob. J. Debski, L. Popek (oprac.), Okrutna przestroga, Lublin 1997; L. Kartowicz,
L. Popek (oprac.), Sladami ludobdjstwa na Wolyniu. Okrutna przestroga, cz. 2, Lublin 1998;
L. Kartowicz, L. Popek (oprac.), Swiadkowie oskarzajq. Okrutna przestroga, cz. 3, Lublin 2013;
W. Siemaszko, E. Siemaszko, dz. cyt.; H. Komanski, S. Siekierka, Ludobdjstwo dokonane przez
nacjonalistow ukrairiskich na Polakach w wojewddztwie tarnopolskim 1939-1946, Wroctaw
2004; S. Siekierka, H. Komanski, K. Bulzacki, Ludobdjstwo dokonane przez nacjonalistow ukra-
iniskich w wojewddztwie lwowskim 1939-1947, Wroctaw 2006; M. Fredro-Boniecka, Wolyr.
Sita traumy. Wspomnienia i pamigé, Warszawa 2016; J. Karbarz-Wilinska, B. Januszewski
(oprac.), Ocaleni z ludobdjstwa. Wspomnienia Polakéw z Wotynia, Gdansk-Warszawa 2023.

5 E. Gigilewicz, L. Popek i in. (oprac.), Dokumenty zbrodni wotyriskiej, t. 1-2, Warsza-
wa-Lublin-Tarnobrzeg 2023-2024.

¢ E. Gigilewicz, L. Popek i in., Wstep, w. E. Gigilewicz, L. Popek i in., dz. cyt., t. 1, s. 27;
E. Gigilewicz, L. Popek i in., Wstep, w. E. Gigilewicz, L. Popek i in., dz. cyt., t. 2, s. 7-8.

7 Byl to maszynopis, ktory stanowit odpis z relacji rekopismiennych i zdeponowany
zostal w Bibliotece Ossolineum we Wroclawiu. Szerzej zob. E. Gigilewicz, L. Popek i in.,
Wstep, w. E. Gigilewicz, L. Popek i in., dz. cyt., t. 1, s. 16.



Wybrane okolicznosci $mierci Polakéw w tomie 1. Dokumentow zbrodni wotynskiej 245

Wspomniane archiwum opatrznosciowo odnalezione zostato w 2021 roku
w Tarnobrzegu®.

W niniejszym artykule ukazane zostang niektdre okolicznosci $mierci
Polakow, jakie wspomniane zostaty w tomie 1. Dokumentéw gbrodni woltyn-
skiej, wraz z przyporzadkowaniem do nich nazwisk ofiar. Nalezy podkre-
$li¢, ze na okolicznosci $mierci sktadaja sie nastepujace elementy: ofiara,
miejsce i czas $mierci, sprawca (badz sprawcy), sposéb (narzedzia) $mierci,
motyw (badz motywy), jakim kierowali sie sprawcy, a takze cel, dla ktd-
rego dokonano morderstwa. Co istotne, wszystkie powyzsze okolicznosci
$mierci zostaty w réznym stopniu wyartykutowane w tomie 1. wspomnia-
nego wydawnictwa. Ich wzmiankowanie w artykule réwnatoby sie powté-
rzeniu niemal w calo$ci omawianej publikacji. Dlatego dokonano wyboru
okolicznos$ci $mierci, skutkiem ktérego zaprezentowane zostana nazwiska
ofiar ukraifiskich mordéw z ich przyporzadkowaniem do narzedzi zbrod-
ni, miejsc $mierci, a takze spalen oraz tortur, jakie byly im zadawane.
Oczywiscie spalenia i tortury potraktowa¢ tez mozna jako sposob zadawa-
nia $mierci, jednakze ze wzgledu na drastyczno$¢ dokona sie ich wyodreb-
nienia. Zamieszczone zostang takze wnioski z przeprowadzonych analiz.

Oprécz przyporzadkowania ofiar do narzedzi zbrodni, miejsc $mierci,
spalen oraz tortur zrealizowany zostanie drugi cel — zliczenie ofiar w licz-
bach bezwzglednych (z uwzglednieniem podziatu na narzedzia zbrodni,
miejsca $mierci, spalenia i tortury), a nastepnie zaprezentowanie poczy-
nionych ustalen za pomoca warto$ci procentowych.

Aby zrealizowa¢ powziety zamiar, przyjmie sie nastepujace zatozenie:
uwzglednione beda tylko informacje i relacje pewne, jednoznacznie wska-
zujace na okolicznos$ci $mierci Polakéw (narzedzia zbrodni, miejsca $§mier-
ci, spalenia, tortury). Skutkiem tego zalozenia nie weZmie sie pod uwage
relacji nieprecyzyjnych, czesto nie pozwalajacych na wytuskanie potrzeb-
nych informacji badz takich, ktére pozwalajg na (niejednoznaczna) inter-
pretacje zawartych w nich tresci. Tak np. z poz. 1567 nie wliczy sie 300.
zamordowanych oséb z miejscowo$ci Boroczyce w powiecie horochow-
skim, ofiar band ukrainskich. Swiadek, ktérym byta Maria Gilewicz, wska-
zal bowiem ogélnie, ze napastnicy uzbrojeni byli ,,w karabiny, siekiery
i noze™. Oczywiscie przy tak ogromnej liczbie ofiar trudno wymaga¢ od
$wiadka, aby precyzowat — z matematyczna wrecz doktadnosciag — ile os6b

8 Tamze, s. 26.
® Tamze, poz. 1567.
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zginelo od broni palnej, ile od siekier, ile od cioséw zadanych nozem.
W okoliczno$ciach wojennych byto to wrecz niemozliwe. Jednak odrzuca-
nie (nieuwzglednianie) tego typu informacji stanowi efekt uboczny przy-
jetego zatozenia.

Jeszcze jeden tego typu przyktad stanowi¢ moze mord w Janowej
Dolinie. Swiadek zeznat: ,W nocy mordowali i palili — zamordowano oko-
to 60071, Nie do konca wiadomo, co $wiadek miat na mysli — czy palenie
wczesniej pomordowanych, czy tez palenie doméw i zabudowan gospo-
darczych? Ponadto sformutowanie ,zamordowano” jest ogdlne i nie po-
zwala na bardziej precyzyjne okreslenie okoliczno$ci (narzedzia) $mierci.
Roéwniez ta relacja nie zostanie uwzgledniona w podejmowanych wylicze-
niach. Niestety, tego typu zeznan $wiadkdw jest zdecydowanie wiecej'!.

Warto jeszcze dodad, ze autor $wiadomie nie odnosi sie do wystepuja-
cych w przypisach wypiséw z Bazy Ofiar Zbrodni Wolyniskiej, ktére w wie-
lu miejscach potwierdzaja badz uzupetniajg relacje swiadkéw dotyczace
okolicznosci $mierci Polakow. Skutkiem tego autor ogranicza sie jedynie
do relacji zawartych w tomie 1. Dokumentéw zbrodni wotyrskiej.

Ponadto w przypisach niniejszego artykutu zrezygnowano z poda-
wania numerdéw stron, ograniczajac sie do wskazywania numeru pozy-
cji. Zostato to podyktowane wzgledami praktycznymi: na poczatkowych
— i nie tylko — stronach tomu 1. Dokumentéw zbrodni wolyriskiej znajduje
sie nawet po kilkanascie pozycji. Wraz ze wzrastajaca numeracja pozycji
ich liczba na stronie zaczyna maleé, by pod koniec czesci tabelarycznej
osiggna¢ wartos¢ dwie/trzy pozycje na stronie. a zatem numer pozycji
zdecydowanie bardziej precyzyjnie okresla miejsce relacji niz numer stro-
ny, pomaga tez tatwiej i szybciej ja odnalez¢ niz numer strony.

Warto wyjasni¢ jeszcze trzy kwestie, istotne z punktu widzenia czynio-
nych wyliczen. Otéz istnieje dos¢ wiele relacji, w ktorych $wiadkowie méwili
o $mierci rodzin, lecz nie podawali liczby ofiar. W takich sytuacjach przyjeto
minimalng liczbe zamordowanych cztonkéw rodziny, wynoszaca trzy (mat-
ka, ojciec, dziecko). Podobna liczbe ofiar (trzy) przyjeto takze dla wozoéw
(fur), na ktérych gineli polscy mieszkancy Wotynia. Ponadto w sumowaniu
liczby ofiar nie uwzgledniono ofiary narodowosci ukrainskie;.

10 Tamze, poz. 276.

11 Trzeba podkresli¢, ze w tomie 1. Dokumentéw zbrodni wolyriskiej w czesci tabela-
rycznej, a wiec do poz. 1497 wlacznie, rzadko wystepuja informacje na temat okolicznosci
$mierci Polakéw w czasie zbrodni wotynskiej.
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Z pewnoscig istotne znaczenie dla ofiar miat fakt, ze znaczna czes¢
oprawcéw pochodzita z tej samej badz sasiednich wsi. Smieré, czesto nie-
samowicie okrutna, zadawana przez sasiadéw, a wiec osoby znane, cie-
szace sie zaufaniem, miata chyba dodatkowy, bolesny wymiar. Wydaje sie,
ze ten emocjonalny tadunek obecny jest w powtarzajacych sie jak refren
stowach: ,Mordowali Ukraincy z tej samej wsi”. W niniejszym artykule
nie chodzi tez o to, aby epatowa¢ okrucienstwem mordercéw, niewatpli-
wie przebijajacym ze skrétowych, ale jednoczesnie niezwykle rzeczowych
opiséow uciekinieréw spod ukrainskiego noza'?. Za ich niekiedy lakonicz-
nymi relacjami kryje sie niewyobrazalna tragedia ludzkich loséw, polskich
mieszkancéw Wolynia, ktérym winni jesteSmy pamie.

Narzedzia zbrodni

Do narzedzi zbrodni, wymienionych w tomie 1. Dokumentéw zbrodni
wolynskiej, nalezg zasadniczo: bron palna, siekiery, noze, bagnety, tepe
narzedzia. W pojedynczych przypadkach wystepuja takze inne narzedzia
zbrodni: zab brony, widly, sierp, motyka, pika, mina przeciwpiechotna,
granaty. Ponizej wskazane zostang ofiary ludobdjstwa wotynskiego z po-
dzialem na narzedzia zbrodni.

BRON PALNA

Pierwsza wymieniong ofiara, ktéra zostala zastrzelona, jest Andrzej
Polak®. Kolejne ofiary sa nastepujace: trzej nieznani z nazwiska mezczyzni'4;
Pelagia Oleksak!®; Wtadystaw Zielinski'®; nieznane z nazwiska starsze mat-
zenstwo'”; 90-letnia J6zefa Wydrowa'®; Konstanty i Ludwik Rozewiczowie!?;
trzyosobowa rodzina Stanistawa Skawinskiego?’; Wtadystaw Tolbaj?!;

12 W kwestii tortur zob. A. Korman, Stosunek UPA do Polakéw na ziemiach potudniowo—
wschodnich IT Rzeczypospolitej, Wroctaw 2002.

13 E. Gigilewicz, L. Popek i in., dz. cyt., t. 1, poz. 349.

14 Tamze, poz. 402.

15 Tamze, poz. 404.

16 Tamze, poz. 408.

17 Tamze, poz. 417.

18 Tamze, poz. 418.

1 Tamze, poz. 428.

20 Tamze, poz. 497.

21 Tamze, poz. 502. Zostatl zastrzelony w lesie.
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Antoni Moniak??; Roman Wrzos?®; Stanistaw Dutkiewicz?4; Kazimiera
Targos?®; Bronistaw Krzeski?®; Michat Tama?’; Wiodzimierz Tomaszewski?s;
trzyosobowa rodzina Michata Koczalskiego?®; Wiadystaw Wilinski®?; piec¢
0s6b z rodziny Gajewskich®!'; mezczyzna o nazwisku Chamiec®?; mezczyzna
o nazwisku Gérecki®®; Michat Chruscicki®**; Kazimierz Gatka wraz z zong®®,
Feliks Hut®; mezczyzna o nazwisku Ochman®’; Zbigniew Gorecki®®; cztero-
osobowa rodzina Imiotkow??; Karol Rutkowski z dzieckiem*?; trzy osoby z ro-
dziny Matusiewicz*'; Anna Mlotkowska*?; Jozefa Kowalska z przynajmniej
dwoma synami*®; Stanistaw Was*; malzenistwo Stelmachowiczéw**; Michat
Okoszko*; Wactaw Zielinski#’; bracia Jézef i Kazimierz Wojciechowscy*$;
Leon Czapielowski*’; Tadeusz Czapielowski®®; Stanistaw Panek®; trzy osoby

22 Tamze, poz. 529.

23 Tamze, poz. 559; zob. poz. 1028.
24 Tamze, poz. 564.

%5 Tamze, poz. 569.

26 Tamze, poz. 571.

27 Tamze, poz. 573.

28 Tamze, poz. 574.

#» Tamze, poz. 577.

30 Tamze, poz. 578.

31 Tamze, poz. 580.

32 Tamze, poz. 582.

33 Tamze, poz. 596.

34 Tamze, poz. 599.

35 Tamze, poz. 600.

36 Tamze, poz. 607.

%7 Tamze, poz. 608.

38 Tamze, poz. 610.

39 Tamze, poz. 612.

4 Tamze, poz. 613. Jego zona zginela od cioséw zadanych siekiera.
4l Tamze, poz. 614. Cérka zostata ,zaktuta nozami”.
42 Tamze, poz. 616.

4 Tamze, poz. 617.

4 Tamze, poz. 619.

4 Tamze, poz. 624-625.

46 Tamze, poz. 626.

47 Tamze, poz. 627.

48 Tamze, poz. 628-629.

4 Tamze, poz. 630.

50 Tamze, poz. 631.

51 Tamze, poz. 632.
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z rodziny Goreckich®?; trzy osoby z rodziny Le$niewskich®3; nauczyciel o na-
zwisku Kiter>*; Helena Portas wraz z c6rkg®®; Antoni Portas®®; kobieta o imie-
niu Barbara wraz z synem Jerzym®’; czteroosobowa rodzina Antoniego
Dula®®; Aleksandra Pietrona®; sze$¢ oséb z rodziny Piwkowskich®?;
Wiadystaw Knysz z zong i corka®'; cztery osoby z rodziny Baran wraz
z dwojgiem stuzacych®?; Jan Paul®®; Konstanty Mileszko®*; Stefania Portas
z corka®; Zbigniew Goérecki®; pie¢ oséb z rodziny Kucewiczéw®’; Jézefa
Chmielewska z synem®; osmioosobowa rodzina Palkéw®’; Piotr Bernat”’;
le$niczy Dotmat”!; siedmioosobowa rodzina Bietasz’?; Eugenia Ratusinska
z trojka dzieci’®; piecioosobowa rodzina Romana Bochenskiego’; czte-
ry osoby z rodziny Czepielowskich”; Zbigniew Gérecki’®; sze$¢ oséb z ro-
dziny Jana Skibickiego”’; nieznani z nazwiska cérka siostry oraz ziec¢’s;
pie¢ oso6b z rodziny Pigtek’?; Maria Adamek®; Wincenty Tomaszewski

52 Tamze, poz. 633.
5% Tamze, poz. 634.
54 Tamze, poz. 639.
% Tamze, poz. 641.
56 Tamze, poz. 642.
57 Tamze.

8 Tamze, poz. 643.
59 Tamze, poz. 645.
60 Tamze, poz. 646.
61 Tamze, poz. 647.
62 Tamze, poz. 648.
63 Tamze, poz. 649.
64 Tamze, poz. 650.
% Tamze, poz. 651.
%6 Tamze, poz. 654.
67 Tamze, poz. 656.
% Tamze, poz. 662.
% Tamze, poz. 664.
70 Tamze, poz. 668.
71 Tamze, poz. 669.
72 Tamze, poz. 670.
7 Tamze, poz. 671.
74 Tamze, poz. 675.
7 Tamze, poz. 678.
76 Tamze, poz. 680.
77 Tamze, poz. 688.
78 Tamze, poz. 717.
7% Tamze, poz. 718.
80 Tamze, poz. 719.
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z cérka Michaling®!; Jozef Dzierzanowski®?; Alfred Rozin®3; ks. Konstanty
Turzanski®¥; mezczyzna o nazwisku Skiba®®; Stanistawa Zazycka z mezem
i synem®®; Konstanty Lipinski®’; Biedka Prohowska®®; Celina Mogilewska®;
kobieta o nazwisku Koszeta®; Piotr Kwiatkowski z synem®!; Stanistaw
Panek®?; Julian Rodziczyczuk®?; Piotr Laszczewski®; Witold Czyzewski®s;
Jan i Adolf Soczynscy®®; Eugeniusz Soczyniski®’; Marian Oborski®®; Marcyl,
Walery i Tadeusz Zielinscy®®; podoficer Dubicki'®; Antoni Kolman z synem
Wactawem?!%; 25 0s6b z Wydumki'®?; Jozef Sieminski z Zong i synem oraz
synowa!%®; kobieta o nazwisku Grecka'®; Helena Gryczynska'®®; Eugeniusz
Traczuk!'°®; Roman Borach!?’; Stanistaw Dutkiewicz!'%®; Karolina Marczak!®?;

81 Tamze, poz. 737.
82 Tamze, poz. 753.
8 Tamze, poz. 773.
8¢ Tamze, poz. 774.
8 Tamze, poz. 782.
86 Tamze, poz. 783-784.
87 Tamze, poz. 789.
8 Tamze, poz. 791.
8 Tamze, poz. 792.
% Tamze, poz. 795.
°1 Tamze, poz. 796.
92 Tamze, poz. 798.
% Tamze, poz. 799.
% Tamze, poz. 800.
% Tamze, poz. 805.
% Tamze, poz. 811.
97 Tamze, poz. 812.
%8 Tamze, poz. 813.
9 Tamze, poz. 818.
100 Tamze, poz. 825.
101 Tamze, poz. 849.
102 Tamze, poz. 861.
103 Tamze, poz. 873.
104 Tamze, poz. 875.
105 Tamze, poz. 878.
106 Tamze, poz. 886.
107 Tamze, poz. 901.
108 Tamze, poz. 903.
109 Tamze, poz. 904.
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Maria Lech!!®; Marcin Kruszowiec!!!; Jézef Bugaj''?; trzyosobowa rodzina
Czepielowskich!!3; Jan Zych!'; Jerzy Zaledowski, Jan Bojarski, mezczyzna
onazwiskuJesikowicwrazzfurmanem,Jézef Wéjcicki''®; Witold Godlewski'16;
Rajmund Kwiatkowski''’; Agnieszka Szyk!'®; Emilia Gajewska!'?; siedmio-
osobowa rodzina Rzepeckich!?®; Wactaw i Henryk Polanscy'?!; Tadeusz
Jastrzebski'??;  Aleksandra Kyczakowska!?®; Stanistaw Szymulski'?*;
Stanistaw Godlewski'?>; Stanistaw Krasicki'?®; Roman Zatuer!?’; Stanistaw
Kubicki'?8; Jan Gembski'?°; Adam Bajceruk'*?; Henryk Konopko'®!; Stanistaw
Zukowski'32; Magdalena Zukowska'33; Walery Sawicki'34; Antoni Gilewicz!35;
Wrtadystaw Marcinkiewicz!®¢; Janina i Wtadystaw Tesarewiczowie!®’;
mezczyzna o nazwisku Wasurowski!®®; Marian Zabski z dzieémi Janem

110 Tamze, poz. 910.

11 Tamze, poz. 912.

112 Tamze, poz. 913.

113 Tamze, poz. 914. Liczba ofiar oraz data smierci wskazuja, ze jest to inna rodzina
niz w poz. 678 (zob. przyp. 74).

114 Tamze, poz. 929.

115 Tamze, poz. 933.

116 Tamze, poz. 942. W tej samej pozycji mowa jest o Bolestawie Bojarskim oraz Je-
rzym Zotedowskim. Zapewne s3 to mezczyzni, ktérzy pojawili sie w poz. 933.

117 Tamze, poz. 943.

118 Tamze, poz. 945.

119 Tamze, poz. 946.

120 Tamze, poz. 947.

121 Tamze, poz. 966.

122 Tamze, poz. 967.

123 Tamze, poz. 969.

124 Tamze, poz. 977.

125 Tamze, poz. 978.

126 Tamze, poz. 981.

127 Tamze, poz. 988.

128 Tamze, poz. 992.

129 Tamze, poz. 993.

130 Tamze, poz. 995.

131 Tamze, poz. 1029; zob. poz. 1187 i 1566.

132 Tamze, poz. 1032.

133 Tamze, poz. 1036.

134 Tamze, poz. 1037.

135 Tamze, poz. 1042.

136 Tamze, poz. 1046.

137 Tamze, poz. 1049; zob. poz. 1335.

138 Tamze, poz. 1054.
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i Marig!®; Zbigniew Goreckil*®; Antoni Fidler!*!; Lubow Warszanska'#?;
Karolina Miller'#3; Maria Todwen, Pawet Pedzowski z zona Adelg i czwér-
ka dzieci**; Andrzej Kokotyn wraz z zona'#®; Wiladystaw Sadowskil#é;
Leonardy Baginski'¥’; trzy osoby z rodziny Zach'*®; Bolestaw Bojarski wraz
z dwoma synami'¥; Zygmunt Jasiukowicz, chtopak o nazwisku Wojcicki'>?;
matzenstwo Sadowskich'®!; Kazimierz Marcinkiewicz'®?; trzy osoby z rodzi-
ny Swietlickich!®3; Grzegorz Urbanowicz'5*; Grzegorz Debicki!®®; Bolestaw
Zarzycki'®®; Emilia Trawinska!s7; Julia Liwinska'>®; Antoni Kaminski'*?; J6zefa
Zarebowa'®®; Cesia Mogilewska'®!; kobieta o nazwisku Krzeskals?; Jézef
Wegierskil®®; Marian Bankowskil®*; Szczesny Makarewicz!'®®; mezczyzna
o nazwisku Gronkowski'¢®; Wtadystaw Kiettyka!¢”; Daniel Patata'®®; Wactaw

139 Tamze, poz. 1055.
140 Tamze, poz. 1057.
141 Tamze, poz. 1059.
142 Tamze, poz. 1063.
143 Tamze, poz. 1070.
144 Tamze, poz. 1077.
145 Tamze, poz. 1079.
146 Tamze, poz. 1095.
147 Tamze, poz. 1104.
148 Tamze, poz. 1124.
149 Tamze, poz. 1133.
150 Tamze, poz. 1134.
151 Tamze, poz. 1136.
152 Tamze, poz. 1193.
153 Tamze, poz. 1212.
154 Tamze, poz. 1216.
155 Tamze, poz. 1220.
156 Tamze, poz. 1225.
157 Tamze, poz. 1238.
158 Tamze, poz. 1239.
159 Tamze, poz. 1247.
160 Tamze, poz. 1248.
161 Tamze, poz. 1252.
162 Tamze, poz. 1253.
163 Tamze, poz. 1260.
164 Tamze, poz. 1278.
165 Tamze, poz. 1295.
166 Tamze, poz. 1299.
167 Tamze, poz. 1305.
168 Tamze, poz. 1306.
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Zielinski'®®; Michat Okoszko'7?; Jan Fornal'7!; Franciszek Rafalski!”?; Alfons
Ruczkowski'”®; Jan i Halina Duninowie'”*; Mieczystaw Sejpel'’®; Roman
Sejpel'’; nieznana z nazwiska kobieta'””; Tadeusz Kuczynski'’®; Stanistaw
Bruklikowski'”®; Wawrzyn Mojzyk!®®; Izydor Jatowicki'®!; Leon Felinski'®?;
Julian Szczepaniak'®®; Aleksander Postotka'®*; Edward Zakrzewicki,
Bronistawa Sochowa!®®; Stanistaw Bruchlej'®®; Marian Wisniewski'®’; sie-
dem oséb z rodziny Starzynskich!®®; Bronistawa Mrozowska!®?; Aleksander
Stanistawski'®®; Edward Teresiuk'®!; siedem oséb z rodziny Patka'®?;
Wrtadystaw, Bolestaw, Irena, Maria Stusiowie, Aleksandra i Michalina Guz,
Zofia i Jan Kot'*%; Andrzej Wisniewski'**; Stanistaw Plackowski, Czestawa
Budzisz'®®; Maria i Jozefa Rzeszutko, Maria i Czestaw Adamik, Stanistaw
Kowalski'®®; oémioosobowa rodzina Adamik!?’; Marcin Domanski oraz oso-

169 Tamze, poz. 1310.
170 Tamze, poz. 1311.
7! Tamze, poz. 1336.
172 Tamze, poz. 1342.
173 Tamze, poz. 1343.
174 Tamze, poz. 1344.
175 Tamze, poz. 1346.
176 Tamze, poz. 1347.
177 Tamze, poz. 1348.
178 Tamze, poz. 1350.
179 Tamze, poz. 1351.
180 Tamze, poz. 1354.
181 Tamze, poz. 1359.
182 Tamze, poz. 1363.
183 Tamze, poz. 1366.
184 Tamze, poz. 1371.
185 Tamze, poz. 1372.
18 Tamze, poz. 1374.
187 Tamze, poz. 1375.
188 Tamze, poz. 1379.
189 Tamze, poz. 1381.
190 Tamze, poz. 1382.
191 Tamze, poz. 1383.
192 Tamze, poz. 1384.
19 Tamze, poz. 1385.
194 Tamze, poz. 1389.
195 Tamze, poz. 1390.
19 Tamze, poz. 1403.
197 Tamze, poz. 1404.
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ba Jo nazwisku Polko!?®; Helena Zakrzewicka z piatka dzieci oraz jej ojciec
Jozef Krysztaluk!®®; kobieta o nazwisku Bojko wraz z c6rkg?°’; Antoni Knysz,
sze$¢ 0s6b z rodziny Portas?!; Wiktoria Zmudzka2°?; Aleksandra Palinko,
Edmund Starzynski?®®; Wtadystaw Stuz2°4; Maria Kutakowska2’®; Agata
Walaszak?°¢; Maria Ostaszewska???; Feliks Zawadowski?°8; kobieta o nazwi-
sku Gajewska???; Olga Jaskiewicz wraz z bratem?!?; Dyziek Filarowski?!};
Adam Studzinski, Wincenty Sawicki, Jézef Czechowski?!?; Roman Turecki
oraz nieznany z nazwiska mezczyzna, Piotr Kaniowski, Wactaw Isterewicz?!3;
dwéch mezezyzn z rodziny Mystowskich, J6zef Wozniak, mezczyzna o na-
zwisku Pierzchata, mezczyzna o nazwisku Kaminski?*4; Kazimierz Krasicki
z zong i synem?'; Stanistawa Krasinkiewicz z cérka?'®; Jozef Kazimirski
z zona?'’; Regina Rolinska?!®; Eugeniusz Polak?!®; Maria Milczarek??’; mez-
czyzna o nazwisku Kotodziejczak wraz z ojczymem, Jan Szczyglewski??!;
pieciu nieznanych z nazwiska Polakéw???; Michat Kotowski??®; nieznany
z nazwiska aptekarz??*; Helena Lisiecka, Antoni Kuriata z zona, Franciszek

19 Tamze, poz. 1406.
199 Tamze, poz. 1408.
200 Tamze, poz. 1409.
201 Tamze, poz. 1410.
202 Tamze, poz. 1413.
203 Tamze, poz. 1414.
204 Tamze, poz. 1416.
205 Tamze, poz. 1420.
206 Tamze, poz. 1424.
207 Tamze, poz. 1436.
208 Tamze, poz. 1439.
209 Tamze, poz. 1445.
210 Tamze, poz. 1449.
211 Tamze, poz. 1458.
212 Tamze, poz. 1459.
213 Tamze, poz. 1464.
214 Tamze, poz. 1478.
215 Tamze, poz. 1488.
216 Tamze, poz. 1489.
217 Tamze, poz. 1492.
218 Tamze, poz. 1496.
219 Tamze, poz. 1497.
220 Tamze, poz. 1510.
221 Tamze, poz. 1515.
222 Tamze, poz. 1520.
223 Tamze, poz. 1524.
224 Tamze, poz. 1526.


j.grabska
Ołówek
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i Kazimierz Lisieccy??; le$niczy Nowacki??®; kobieta o nazwisku Usarska
wraz z tréjka dzieci®?’; kolonista o imieniu Szymon wraz z zona i dwojka
dzieci??8; kobieta o nazwisku Kulita, jej dziecko oraz jej siostra??®; Feliks
Gotebiowski?*®; Michat Gnitecki?!; Zygfryd Naumowicz?32; trzy osoby z ro-
dziny Brodziejewskich, piecioosobowa rodzina Staniszewskich?®3; Piotr
Wieszlicki?®*; Wiladystaw Niewiadomski?®*; Michat i Zofia Makowscy?¢;
Jan Unold, Piotr Trawinski, Aftanazy Mielniczuk?®7; Stanistaw i Jozef
Kaczmarczykowie, Jan Garnkowski?3®; mezczyzna o nazwisku Szcze$niak®3?;
Julia Szumska i syn Mieczystaw?*°; Piotr Wiosowski z synem Jézefem?*'; 59
ofiar z miejscowos$ci Orzeszyn2+2.

SIEKIERY

W przypadku Stanistawa Konopki i jego rodziny, ktérzy zgineli w lip-
cu 1943 roku w Kupowalcach, wiadomo, ze $mier¢ zadano im siekiera-
mi, ale tez nozami?*%, Podobny los spotkat kobiete o nazwisku Markiewicz
oraz jej dwoje dzieci?*, 45-letniego Stanistawa Zukowskiego?#, a takze
Feliksa Orzechowskiego?#®.

225 Tamze, poz. 1528.
226 Tamze, poz. 1543.
227 Tamze.

228 Tamze, poz. 1547.
229 Tamze, poz. 1548.
230 Tamze, poz. 1568.
231 Tamze, poz. 1569.
232 Tamze, poz. 1570.
233 Tamze, poz. 1578.
234 Tamze.

25 Tamze, poz. 1581.
236 Tamze, poz. 1586.
27 Tamze, poz. 1597.
28 Tamze, poz. 1600.
29 Tamze, poz. 1605.
240 Tamze, poz. 1610.
241 Tamze, poz. 1617.
242 Tamze, poz. 1618.
243 Tamze, poz. 354; zob. poz. 742, gdzie mowa o Jézefie Konopko.
244 Tamze, poz. 588.
245 Tamze, poz. 359.
246 Tamze, poz. 423.
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Siekierami $mier¢ zadano o$miu mieszkanncom kolonii Janéwka2?*’, za-
mordowano w ten sposéb matzenistwo Wojciechowskich?*. W Brzezinie
w powiecie sarnenskim w wyniku napadu Ukraincéw na wies zgineto
ok. 50. Polakéw. Swiadek odnotowat: ,, Tylko 30. zostato bez rak i n6g”2+.
Mieszkanicom Brzeziny z premedytacja odrabywano wiegc rece i nogi.

W Branach od ciosow siekierami $mier¢ poniosto matzenstwo
Barteczko?°. W Lobaczéwce na podwoérzu rodzinnego gospodarstwa zgi-
neto sze$¢ oséb: Anna Matusiewicz wraz z ojcem i matka, Maria Kedzior
oraz jej dwoje dzieci: sze$cioletnia Janina i dwuletni Tadeusz. Wszyscy oni
zostali zamordowani siekierami?s?.

Ponadto ofiarami tego narzedzia byli: szescioosobowa rodzi-
na Tolbaj?*?; 85-letnia Katarzyna Sobczynska?3; 90-letni Stanistaw
Zukowski?*; Piotr Konopko wraz z zona Lucja i synem?ss; 35-letni mez-
czyzna o nazwisku Marcinkiewicz?¢; 75-letni Jan Konopko z zong i synem
oraz 25-letnia Wanda Malinowska wraz z siostrg Stanistawa?”.

Od ciosow zadanych siekierami zgineli takze: Stanistaw Targos2®$;
czteroosobowa rodzina Jozefa Kikindera?*; zona Karola Rutkowskiego?°;
Maria Kedziorowa z dwdjka dzieci (dwu- i piecioletnim)?%!; mezczyzna o na-
zwisku Rychlinski wraz z zong i dzieckiem?%2; J6zefa Malinowska z dwoj-
giem dzieci, a takze dwoch nieznanych z nazwiska ludzi, ktérzy ,przy-
szli przenocowac”?®®; trzyosobowa rodzina Lipkowskiego?s4; Wiadystaw

247 Tamze, poz. 422.

248 Tamze, poz. 590.

249 Tamze, poz. 430.

250 Tamze, poz. 495.

%1 Tamze, poz. 500-501.

252 Tamze, poz. 502. $mier¢ przyszta z rak ukrainskich sgsiadéw.

253 Tamze, poz. 554; zob. poz. 1566, gdzie znajduje sie wpis: Katarzyna Subczymnska.
254 Tamze, poz. 557.

255 Tamze, poz. 560; zob. poz. 1566 (w tej pozycji zona Piotra ma na imie Cecylia).
256 Tamze, poz. 561.

27 Tamze, poz. 562-563.

258 Tamze, poz. 569.

259 Tamze, poz. 583.

260 Tamze, poz. 613. Zostata ,rozrabana siekierami”.

261 Tamze, poz. 615.

262 Tamze, poz. 635.

263 Tamze, poz. 652.

264 Tamze, poz. 672.
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Chotodowanski z siostra Elzbieta?®; Jézef Ziminski z synem Tadeuszem?5¢;
czteroosobowa rodzina Wtadystawa Naklickiego?®’; Konstanty LipiriskiZ®;
trzech braci Chrzanowskich z rodzinami i ich matka — tacznie 11 0s6b?®*;
Leopold Hartwich?”?; Edward Hartwich?”!; Winnicka, Pankowa, Holz z Zona,
Worozenska, Feliks i Maria Wankowscy?”?; Stanistawa Pinczuk?®”®; Antoni
Klimek z zong Stefania i dwojka dzieci?”*.

We wsi Paro$la 360 os6b zostato ,,zargbanych siekierami”?”>. Ofiarami
tego narzedzia zbrodni byli takze: Marian Dutkiewicz?’; sze$¢ oséb z ro-
dziny Antoniego Oporowskiego®””; Katarzyna Sobczynska?”®; ok. 40 osob
z nieokre$lonej miejscowosci?’”?; Roman Turecki?®®; Chmielewski z sy-
nem?!; Stefan i Emilia Malinowscy?®?; mezczyzna o nazwisku Konopko?3;
80-letnia Katarzyna Sobczynska?*; Maria Heinowicz?8%; Marcin Strzelecki
z cbérka Helena?®; Stanistaw Radziszewski?®’; sze$cioosobowa rodzina
Podorodeckich?®®; Jozefa Wysowiczowa?®®; Petronela Szymkowiczowa?;

265 Tamze, poz. 743.

266 Tamze, poz. 745.

267 Tamze, poz. 746.

268 Tamze, poz. 748.

269 Tamze, poz. 749.

270 Tamze, poz. 754.

271 Tamze, poz. 756.

272 Tamze, poz. 757-761.

273 Tamze, poz. 762.

274 Tamze, poz. 763.

275 Tamze, poz. 772.

276 Tamze, poz. 790. ,,Zamordowany siekierami i nozami”.

277 Tamze, poz. 853.

278 Tamze, poz. 854. ,,Zabita siekierami i spalona”.

279 Tamze, poz. 899. ,W nocy kiadli na ziemie, przykrywali przescieradtami i bili
siekierami”.

280 Tamze, poz. 934.

281 Tamze, poz. 1012.

282 Tamze, poz. 1027.

283 Tamze, poz. 1030.

284 Tamze, poz. 1031. Zostata ,zamordowana przez 12-letniego chlopca siekiera
i wrzucona w ogien”.

285 Tamze, poz. 1082.

286 Tamze, poz. 1087.

287 Tamze, poz. 1089.

288 Tamze, poz. 1108.

28 Tamze, poz. 1115.

2% Tamze, poz. 1116.
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osmioosobowa rodzina Mrozowskich?*!; 56 oséb zabitych siekierami
w Rykowiczach?®?; trzyosobowa rodzina Feliksa Tychniewicza?®®; rodzi-
ce Henryka Konopko?*; czteroosobowa rodzina Feliksa Mrozowskiego?®;
czteroosobowa rodzina Wtadystawa Mrozowskiego?*%; mezczyzna o nazwi-
sku takomski?’; Jan Baginski?*®; Jan Kaminski?*®; Piotr Krzyzanowski®??;
Aniela Wegierska z dwoma synami®*!; Jan Wéjcik®?; Rozalia Bantkowska3%;
Mirostawa Bankowska3**; Szczepan Gomutko3%; Franciszka Butgajewska3°¢;
Klemens Horoszkiewicz z zong Emilig oraz dzie¢mi Wandg, Mieczystawem
i Henrykiem?3®’; Rozalia Jezierska oraz Jozef Jezierski®®®; Jozef Stragowski®®%;
Adam Sadowski®'?; Franciszek Gronkowski®!!; prawdopodobnie mezczyzna
o nazwisku Wiktorowicz3'?; Edward Pizecki*'3; kobiety z Lubomla o imio-
nach Janina oraz Stefania®'“.

W dalszej cze$ci tomu 1. Dokumentéw gzbrodni wolyniskiej mowa jest
0 153 mieszkancach wzmiankowanej juz Paroéli — ,wszystkich wyrabali sie-
kierami™'s, Smier¢ — w innych miejscowosciach — poniegli takze: Katarzyna

21 Tamze, poz. 1125.

292 Tamze, poz. 1126.

293 Tamze, poz. 1127.

294 Tamze, poz. 1187.

2% Tamze, poz. 1188.

2% Tamze, poz. 1189.

27 Tamze, poz. 1201.

2% Tamze, poz. 1214.

299 Tamze, poz. 1222.

300 Tamze, poz. 1255.

301 Tamze, poz. 1260. Trzeci syn zostal zastrzelony w czasie proby niesienia ratunku.
302 Tamze, poz. 1269.

303 Tamze, poz. 1279.

304 Tamze, poz. 1280.

305 Tamze, poz. 1281.

306 Tamze, poz. 1284.

307 Tamze, poz. 1285-1289.
308 Tamze, poz. 1290-1291.
309 Tamze, poz. 1292.

310 Tamze, poz. 1293.

311 Tamze, poz. 1299.

312 Tamze, poz. 1300.

313 Tamze, poz. 1302.

314 Tamze, poz. 1322.

315 Tamze, poz. 1355.
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Szczepaniak i Benon Kalinowicz®®; Stanistaw Rogowski®!’; Marian
Bocheriski®!®; Eugeniusz Jezierski®'?; Jozefa Tynichewicz3?°; Nadzieja i Antoni
Su$®2!; Leon Sobczak3?2; AntoniJadowski®?3; Matgorzata Jadowska®?*; Eugenia
i Jozef Stojewscy®?; 12-osobowa rodzina Grochowskich32¢; czteroosobowa
rodzina Iraskéw3?7; Jadwiga Kotecka z synem Mieczystawem?3?®, a ponadto
98 0s6b ze wsi Tryputnie®?’; Leokadia Filak, Wincenty Kaminski, Wactaw
Tyczynski®*®; Marianna Juchniewicz®¥!; Maria i Marek Ostaszewscy>32;
Franciszek Wolski3*3; Cyryl Sokotowski z zona®**; Joanna Zawadowska33s;
rodziny Kotéw i Przeklazow (ta ostatnia liczyta dziewie¢ os6b)®3*¢; o$miooso-
bowa rodzina Kikinder6w?3’; Wtadystaw Krolinski wraz z druga osoba z jego
rodziny®?®; Cezary Adaszynski®*®; Tadeusz Saletra®*?; piecioosobowa rodzina
Jana Ostaszewskiego*!; Marcelina Ostaszewska®*?; Mikotaj Maniakowski®*3;

316 Tamze, poz. 1366.

317 Tamze, poz. 1377.

318 Tamze, poz. 1379.

319 Tamze.

320 Tamze, poz. 1380.

321 Tamze, poz. 1385.

322 Tamze, poz. 1386.

323 Tamze, poz. 1393. ,Zamordowany przez porgbanie siekierami i ktucie widtami
w stodole”.

324 Tamze. ,,Zginela w ten sam sposéb”.

325 Tamze.

326 Tamze, poz. 1394. Rodzina ,zostata porabana i poktuta widtami”.

327 Tamze, poz. 1396; zob. poz. 1452. Swiadek S. Bajor zeznat, ze po zamordowaniu
ciata rodziny Iraskéw zostaty wrzucone w ogien.

328 Tamze, poz. 1407.

329 Tamze.

330 Tamze, poz. 1411. Wystepuje tu takze ofiara o nazwisku Jan Paul (poz. 649).

331 Tamze, poz. 1433.

332 Tamze, poz. 1434.

333 Tamze, poz. 1438.

334 Tamze, poz. 1440.

335 Tamze.

336 Tamze, poz. 1453.

337 Tamze, poz. 1454.

338 Tamze, poz. 1455.

339 Tamze, poz. 1460.

340 Tamze, poz. 1462.

341 Tamze, poz. 1486. Wszystkie osoby z tej poz. zamordowane na polu.

342 Tamze.

343 Tamze.
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Jozef i Emilia Suprowiczowie3#*; piecioosobowa rodzina Foindw3**; trzyoso-
bowa rodzina Ludwika Stankiewicza3#; cztery osoby nalezgce do rodziny
Telickich®#’; trzyosobowa rodzina Dionizego Filarowskiego®**; Michalina
Krasicka3*’; Marian i Anna Kalinowscy*°; Wiadystaw i Katarzyna Ortowscy®5!;
Petronela Poptawska3*?; Franciszek Jasinski®***; Konstanty Krasicki®***; czte-
roosobowa rodzina Piotra Stankiewicza®*®; dwoje dzieci Rybczynskich®s¢;
Stanistaw Jagielski®*’; piecioosobowa rodzina Leonarda Waskowskiego,
Edward Markiewicz, bezimienne dziecko®®; Jan Jaskuta z dwoma cérka-
mi®*?; Julian Kuriata wraz z bratowa?®®°; Aniela Guziewicz*¢!; zona Czestawa
Guziewicza wraz z trzymiesiecznym dzieckiem3%2; Jadwiga Szydlowska3%3;
szescioosobowa rodzina Kacperskich®¢*; Kowalczukowa z tréjka dzieci
(najmtodsze, lezace w kotysce, zostalo ogluszone obuchem, a po podpale-
niu kotyski krzyczace dziecko zostato dobite siekiera)3®; Ulanowska wraz
z tréjka dzieci®s®; Wtadystaw Gruszecki®®”; Usarski wraz z szdstka dzieci®®;
Stanistaw i Emilia Malinowscy®¢’; Florian Naumowicz, Janina Poptawska®7";

344 Tamze.

345 Tamze.

346 Tamze.

347 Tamze.

348 Tamze.

349 Tamze.

350 Tamze.

31 Tamze.

352 Tamze.

353 Tamze.

354 Tamze.

355 Tamze.

356 Tamze.

357 Tamze, poz. 1487.
358 Tamze, poz. 1491.
359 Tamze, poz. 1507.
360 Tamze, poz. 1528.
361 Tamze, poz. 1529.
362 Tamze. Dziecko ,,przez usta przebite bagnetem”.
363 Tamze, poz. 1532.
364+ Tamze, poz. 1541.
365 Tamze, poz. 1543.
366 Tamze.

367 Tamze, poz. 1544.
368 Tamze, poz. 1546.
369 Tamze, poz. 1566. ,Emilia zywcem nawet pogrzebana”.
370 Tamze, poz. 1570.
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Feliks i Franciszek Zygadto oraz te$ciowa Feliksa Kotowska®”!; szesciooso-
bowa rodzina Stowinskich37?; Paulina Szarynska3”®; czworo dzieci Jana
Baginskiego37#; Jézefa Ulanowska wraz z czworka dzieci®’®; piecioosobowa
rodzina Stanistawa Cejrowskiego®”%; Bogumit Kuklinowski®”7; pie¢ 0s6b z ro-
dziny Nagorskich378.

NOZE

W Sadkach w powiecie krzemienieckim oprawcy zadawali $mier¢
ofiarom z uzyciem nozy. W ten sposob zginely trzyosobowe rodziny Piotra
Butkiewicza oraz Jana Billewicza (w tym przypadku $mieré¢ poniosta
takze szwagierka Billewicza), jak réwniez szescioletnie dziecko Michata
Koczalskiego®”®. W Tajkurach w powiecie zdotbunowskim zginat od cioséw
zadanych nozem le$niczy Wilhelm Niczycki wraz z zong3®°. W Mizoczu
w sierpniu 1943 roku zginety tak Maria i Zdzistawa Fredmanskie38!.

Dalszymi ofiarami tego narzedzia zbrodni byli: matzenstwo
Karasiow?®®?; Anna Sawicka i jej syn Alfred3®; czteroosobowa rodzi-
na Aleksandra lLozowskiego®*; Wanda Malinowska z matka®?®; mez-
czyzna o nazwisku Marcinkiewicz®®®; Stanistaw Gomutko®7; 27 os6b
z Zatuza (,,przewaznie zostali porznieci nozami”)3®8; kobieta o nazwisku
Tomczukowa3®®°.

371 Tamze, poz. 1571.

372 Tamze. Oproécz siekier uzywano w mordzie widet.
373 Tamze, poz. 1572.

374 Tamze, poz. 1577.

375 Tamze, poz. 1585.

376 Tamze, poz. 1592.

377 Tamze, poz. 1593. Oprocz siekier uzywano w mordzie widel.
378 Tamze, poz. 1611.

37 Tamze, poz. 575-577.

380 Tamze, poz. 581.

381 Tamze, poz. 591.

382 Tamze, poz. 716.

383 Tamze, poz. 775. Zostali ,,poktuci nozami”.

384 Tamze, poz. 776.

385 Tamze, poz. 778.

386 Tamze, poz. 779.

387 Tamze, poz. 1282.

388 Tamze, poz. 1317.

389 Tamze, poz. 1319.
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W maju 1943 roku w Brykowie w powiecie krzemienieckim od cio-
sow zadanych nozami zginat Franciszek Musiewicz3°. Ponadto od noza
zgineli: 19-letnia cérka Matusiewicza®!; zakiuta razem z dzie¢mi kobie-
ta o nazwisku Banaszkowa®*?; trzyosobowa rodzina Zahoreckich3®, czte-
roosobowa rodzina Zoétkiewskich3**; trzyosobowa rodzina Wtadystawa
Basa®?®; trzyosobowa rodzina Bronistawa Stypki®%; te$ciowa Jana
Rudka®’; piecioosobowa rodzina Figurskiego3®®; czteroosobowa rodzi-
na Ankotowicza®?®; Piotr Glebocki*®; Zygfryd Burzynski*®!; Stanistaw
i Aniela Stankiewiczowie**?; Marian Krasicki i Edward z cérka Leonardg*®;
Konstancja Soczynska*®*; Piotr Luszczewski*®>; Anna Rzepecka*’®; Wanda
Rzepecka*?’; Zdzistaw Rzepecki*®®; Paulina Rzepecka z mezem Tadeuszem
i dwojka dzieci*®®; Wiadystaw Libner*!?; Genowefa Zalewa*'!; kobieta o na-
zwisku Makaliska*?; Stefan Potopionek*3; Ludwik i Maria Staszewscy
z dwdjka dzieci*!*; Lucyna Piekarska*!s; mezczyzna o nazwisku Smiech*16;

390 Tamze, poz. 566.

31 Tamze, poz. 614. Zostala ,zakluta nozami”.

392 Tamze, poz. 618.

393 Tamze, poz. 657.

394 Tamze, poz. 658.

395 Tamze, poz. 660.

3% Tamze, poz. 661.

397 Tamze, poz. 663. Zeznanie sktadat Jan Rudek.

398 Tamze, poz. 673. ,,Szablami i nozami zakluci”.

399 Tamze, poz. 674.

400 Tamze, poz. 732.

401 Tamze, poz. 807.

402 Tamze, poz. 808.

403 Tamze, poz. 810. ,Zaktuci i spaleni”.

404 Tamze, poz. 814.

405 Tamze, poz. 823. ,,Siedem ran w glowie, rana w boku”.
496 Tamze, poz. 838.

407 Tamze, poz. 839.

498 Tamze, poz. 840.

499 Tamze, poz. 841.

410 Tamze, poz. 843.

411 Tamze, poz. 845.

412 Tamze, poz. 1002.

413 Tamze, poz. 1018.

414 Tamze, poz. 1051.

415 Tamze, poz. 1052. ,Zamordowana [...] nozami — poprzecinane arterie”.
416 Tamze, poz. 1154. Zostatl ,zamordowany nozem przez Ukrainki”.
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Jan Unold*7; mezczyzna o nazwisku Domanski*'®; kobieta o nazwisku
Tomczukowa*!?; czteroosobowa rodzina Mikotaja Mrozowskiego*??; dzie-
sie¢ 0s6b z rodziny Jana KuZnierewicza**!; Zygmunt Misiewicz*??; Bogdan
Urbanowicz*?%; Franciszek Nieckasz*?*; Jan Sokotowski*?>; dyrektor folwar-
ku Pawlikowski (,,bronit sie widocznie, bo rece porzniete miat od noza”)*%6;
Adolf Bronowicki (miat 25 ran)#¥’; Bronistawa Zygadlo*?®; czteroosobowa
rodzina Mrozowskich*?°; piecioosobowa rodzina Stotwinskich*3; Stanistaw
i Maria Wojciccy wraz z trojka dzieci*®!; Michat i Katarzyna Jakuszewscy*3?;
Bronistaw Stynkiewicz*3?; Stanistaw Jastrzebowski***; czworo dzieci Piotra
i Marceliny Filarowskich*®>; Jozefa Filarowska**®; Zofia Filarowska*7;
Gabriel Wierzbicki**®; Michalina Krasicka*®®; Michat i Katarzyna
Makuszewscy**?; Michal Stankiewicz, Rozalia Krasicka, Zofia Krasicka,
Walery Gliwinski, Henryk Ortowski, Mieczystaw Stankiewicz, sze$¢ oséb
nalezacych do dwdéch rodzin Krasickich*4'; Mieczystaw Rolinski*#?; Stefan

417 Tamze, poz. 1156.

418 Tamze, poz. 1068.

419 Tamze. Ofiara miata ,,18 ran [zadanych — P.S.] nozem”.

420 Tamze, poz. 1190.

421 Tamze, poz. 1191.

422 Tamze, poz. 1219.

42 Tamze, poz. 1221.

424 Tamze, poz. 1353.

425 Tamze, poz. 1357.

426 Tamze, poz. 1361.

427 Tamze, poz. 1364.

428 Tamze, poz. 1374.

429 Tamze, poz. 1375.

430 Tamze.

431 Tamze, poz. 1401.

432 Tamze, poz. 1426.

433 Tamze.

434 Tamze.

435 Tamze, poz. 1458.

436 Tamze.

47 Tamze.

438 Tamze, poz. 1460.

439 Tamze, poz. 1475. Kobieta miata osiem ran — ,trzy od kuli, pie¢ od noza”.

440 Tamze, poz. 1477.

441 Tamze, poz. 1488. Kazimierz, Jozefa i Henryk zostali ,pochowani w jamie na
kartofle”.

442 Tamze, poz. 1496. Mial sze$¢ ran zadanych nozem, a dodatkowo wylamana lewa
reke.
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Raba*?; trzy osoby z rodziny Janiny Pluty***; Dionizy Wysocki (ok. 18 cio-
sow w pier§)*®; Leon Filenski, Filip Kuczynski (zamordowani nozami
i toporami)**¢; Tadeusz Kuczynski, Michat Baginski, Michatl Piekar z Zona
i dwojka dzieci, Jézefa Smolinska, trzy osoby z rodziny Raczkowskich,
Florian Dziganski*¥’; Jozefa Winska, Jozefa Jakubczak, Maria Lewinska**$;
sze$¢ 0séb z rodziny Kot*?; Jozef Raczynski*®.

BAGNET

Od cioséw bagnetem zgineta Maria Orzechowska z kolonii Ugty.
Relacje o tej $mierci przytoczyt swiadek J. Sawicka**!. Raniony bagne-
tem przy oltarzu w czasie sprawowania Mszy $w. zostal ks. Bolestaw
Szawtowski. Ciezko rannego kaptana kilka dni p6zniej odnalezli i zabili
banderowcy*2. W sierpniu 1943 roku w podobny sposéb zostata zamor-
dowana 23-letnia Marta Stasiak w Lysinie w powiecie dubienskim*3. Tak
samo zginal 32-letni proboszcz parafii pod wezwaniem Przemienienia
Panskiego w Lysinie ks. Jerzy Ciminski***. Bagnetem zostata tez zamordo-
wana Genowefa Brodowska*>.

Nazwiska kolejnych ofiar tego narzedzia zbrodni sg nastepuja-
ce: Aleksandra Malinowska*®; kobieta o nazwisku Malinowska*’; Jan

443 Tamze, poz. 1519.

44 Tamze, poz. 1538; zob. poz. 1601.

445 Tamze, poz. 1598.

446 Tamze, poz. 1602.

447 Tamze.

448 Tamze, poz. 1605.

449 Tamze, poz. 1609.

40 Tamze, poz. 1611.

41 Tamze, poz. 429.

42 Tamze, poz. 508. W czasie tej Mszy $w. wielu parafian ,zostato zaktutych bagne-
tami”; zob. M. Debowska, L. Popek, Duchowieristwo diecezji tuckiej. Ofiary wojny i represji
okupantéw 1939-1945, Lublin 2010, s. 142-143.

453 E. Gigilewicz, L. Popek i in., dz. cyt., t. 1, poz. 567.

454 Zginal razem z ks. Hieronimem Szczerbickim, a ciata obu kaplanéw wrzucono do
studni. Tam do dzi$ spoczywajg; tamze, poz. 568; zob. M. Debowska, L. Popek, dz. cyt.,
s. 51-52.

45 E. Gigilewicz, L. Popek i in., dz. cyt., t. 1, poz. 594.

46 Tamze, poz. 677. Pchnieta ,,cztery razy bagnetem i kolba po glowie”.

47 Tamze, poz. 1102.
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Kulesza*s®; Marian Swierczynski*?; Paulina Szurynska*; Alfred i Feliksa
Stodkowscy*®!; bezimienna matka z trojka dzieci ,,rozpruta nozami, [...]
dziecko o$miomiesieczne podrzucane kilka razy na karabinie zgine-
t0”#62; Franciszka Bruklikowska*3; Zofia Zygadlowska (miala 28 ran)+s+;
Urszula Sakiewicz*®; Julian Grejner wraz z wnuczkg*®®; Karol i Maria
Czechowscy (mieli po 25 ran) oraz ich corka Zofia (miata przeciete ,usta
i glowe”)*7; czteroosobowa rodzina Adolfa Wysockiego*®; Jan Zimbicki
(miat 13 ran)*%®; Stanistawa Kaplikiewicz wraz z dwoma synami*’®; stu-
zaca o imieniu Jadwiga*’!; Jadwiga Malinowska*’?; Janina Kaminska*’3;
Mikotaj Mastowski*’#; Franciszka Wtosowska#’>; Antonina Razewska z cér-
ka Janina i synem Bronistawem*7°,

TEPE NARZEDZIE

Z uzyciem tego narzedzia zbrodni zginely nastepujgce ofiary:
Maria Ostaszewska — ,zastrzelona i dobita tepym narzedziem [...]"*7;
Gotebiowski*’®; Jozef Nowoz z czworka dzieci?’®; Michalina Kotakowska

48 Tamze, poz. 1203.

459 Tamze, poz. 1218.

460 Tamze, poz. 1256; zob. poz. 1584.

461 Tamze, poz. 1257.

462 Tamze, poz. 1348.

463 Tamze, poz. 1351.

464 Tamze.

465 Tamze, poz. 1407.

466 Tamze, poz. 1409.

467 Tamze, poz. 1435.

468 Tamze, poz. 1455.

46 Tamze, poz. 1458.

470 Tamze, poz. 1483.

471 Tamze, poz. 1532.

472 Tamze, poz. 1567. Najpierw Jadwiga Malinowska zostala postrzelona w noge, na-
stepnie bagnetem lub nozem przebito jej gardto.

473 Tamze, poz. 1598.

474 Tamze, poz. 1607.

475 Tamze, poz. 1617.

476 Tamze, poz. 1619.

477 Tamze, poz. 1436.

478 Tamze, poz. 1601.

479 Tamze, poz. 1078.
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wraz z trojka dzieci i ojcem Stefanem Martynowskim*°; 72 osoby w kolo-
nii Debinie*®!; szescioosobowa rodzina Jedrzejewskiego*s2.

INNE NARZEDZIA

Chodzi tu w wiekszos$ci o pojedyncze przypadki zastosowania zasad-
niczo narzedzi rolniczych jako narzedzi zbrodni, ale tez materiatéw wybu-
chowych. Naleza do nich:

— zab brony - jego ofiarg zostat Jézef Proniczuk (narzedzie wsadzono

w pier$ mezczyzny)*83;

— widly - zgineli od nich Wiadystaw Kaczmarski z zong*8*;

— sierp — ze zlozonej relacji wiadomo, ze kobieta o nazwisku Orzeszczuk
zostala ,sierpem zarznieta w czasie pracy”8;

— motyka — to narzedzie stuzyto do zamordowania Bronistawy Zmudz-
kiej*s6;

— pika - zostal nig $miertelnie ugodzony Jan Szabelski*®7;

— mina przeciwpiechotna — w wyniku jej uzycia zginety Janina i Hanna

Krasickie*®s;

— granaty — w wyniku ich wybuchéw zostali zamordowani mezczyzni

o nazwiskach Kaczorowski i Pawtowski*®°.

,Miejsca” $mierci

W relacjach swiadkow znajduja sie takze opisy miejsc, w ktérych gine-
li Polacy. Byty to: stodoty, szopy, pola, taki, drogi lub ulice, las, domy, piw-
nice, obej$cia, ogrody, ko$cioly, ale takze wozy oraz szpital. Specyficznym
,miejscem” $mierci, o jakim méwig $wiadkowie, byta walka z ukrainski-
mi oprawcami, a wiec zapewne samoobrona. Ponadto w pojedynczych

480 Tamze, poz. 1130.

481 Tamze, poz. 1131.

482 Tamze, poz. 1228.

483 Tamze, poz. 1330.

484 Tamze, poz. 794.

485 Tamze, poz. 895.

486 Tamze, poz. 1413.

487 Tamze, poz. 1266.

488 Tamze, poz. 419. ,Zostali podminowani [...]”.
489 Tamze, poz. 587.
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przypadkach Polacy gineli z rak ukrainskich nacjonalistow we mtynie,
w nurtach rzeki, pod mostem, przed szkota oraz w parku. Ponizej wymieni
sie ofiary z podziatem na poszczegolne ,miejsca” $mierci.

STODOLA BADZ SZOPA

W tym miejscu zgineli z rak ukrainskich nacjonalistow: 28-let-
nia Stanistawa Dyszczakowska*?; czteroosobowa rodzina Jana
Kuleszy**!; Franciszek Baginski**?; nieznana z nazwiska kobieta**3; Feliks
Wojciechowski z Zona, synem i dwojka wnukdw**4,

POLE, EAKA

Tutaj $mieré spotkata mezczyzne z Sarn o nazwisku Mokrzycki*®,
a ponadto nastepujace ofiary: Wicinkine Snarskg*’®; Kazimierza
Jaszukowicza®7; Jézefa Wojcickiego**®; Maksymiliana Kulczyckiego*®?;
trzech mezczyzn, a znanych z nazwiska dwoéch: Makowskiego oraz
Selpakas®; 70. Polakéw>°!; kobiete 0 nazwisku Ambroziakowa5°%; Pauline
Wojciechowska®®®; Michaline Makarewicz®%*; Antoniego Mistuna®%;
Jana Czerniaka®%; Antoniego Raczkowskiego®?’; Jana Pizonia®%; Jana

490 Tamze, poz. 370.

41 Tamze, poz. 1457; zob. poz. 1203.

42 Tamze, poz. 1565.

4% Tamze, poz. 1168.

44 Tamze, poz. 1261. ,Wnuki [zostaly — P.S.] zamordowane w stodole i spalone”.
495 Tamze, poz. 425.

4% Tamze, poz. 831. Zamordowana w zycie.

47 Tamze, poz. 940.

498 Tamze, poz. 941.

499 Tamze, poz. 976.

500 Tamze, poz. 1013. Ofiary pochodzity z Szubkowa.
501 Tamze, poz. 1014. Mord mial miejsce w Szubkowie.
502 Tamze, poz. 1244.

503 Tamze, poz. 1262.

504 Tamze, poz. 1296.

505 Tamze, poz. 1307.

506 Tamze, poz. 1337.

507 Tamze, poz. 1350.

508 Tamze, poz. 1360.
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Makuszke®®®; Stanistawa Dudzisza®'®; Kazimierza Gasiorowskiego®!!;
Rafata Manasterskiego®?2, Antoniego i Franciszka Btaszczykow>!3;
Antoniego Kaminskiego®!#; Stanistawe Witkowska®'s.

DROGA (ULICA)

Zdarzalo sie, ze miejscem $mierci stawata sie droga. Marcelina Sawicka
zostata zamordowana w lipcu 1943 roku w drodze z Huty Stepanskiej (nie
wiadomo, dokad ofiara wracata)®!6. Mezczyzna o nazwisku Gérecki zo-
stat zamordowany w Krzemiencu na drodze®'. Na drodze zostaly tez za-
mordowane kolejne cztery osoby (niestety, nie wiadomo, w poblizu jakiej
miejscowosci to sie stalo)®18.

$mier¢ na drodze poniosty tez kolejne ofiary: Bronistawa Swirkowska®'®;
Stanistaw Stramski wraz z bezimiennym mezczyzng®?’; Jesikowie oraz
furman Jana Bojarskiego (gorzelanego majatku)®?!; Stanistaw Kosicki®??;
Julia Warfaluk>?®; Maria Bortnik®2*; Zbigniew Gorecki®?®; kobieta o nazwi-
sku Frydmanska®?®; Stefan Lewandowski z cérka®?’; Stanistawa i Agata
Raczkowskie®?®; Jan Orakowski wraz z Franciszkiem Chosiakowskim i Janem
Rokickim®??; Piotr Kulesza®3°; Marian Warczewski na drodze z Kutkorza do

509 Tamze, poz.
510 Tamze, poz.
511 Tamze, poz.
512 Tamze, poz.
513 Tamze, poz.
514 Tamze, poz.
515 Tamze, poz.
516 Tamze, poz.
517 Tamze, poz.
518 Tamze, poz.
519 Tamze, poz.
520 Tamze, poz.
521 Tamze, poz.
522 Tamze, poz.
523 Tamze, poz.
524 Tamze, poz.
525 Tamze, poz.
526 Tamze, poz.
527 Tamze, poz.
528 Tamze, poz.
529 Tamze, poz.
530 Tamze, poz.

1375.

1391.

1413.

1468. ,Zam[ordowany] w czasie zw6zki zboza z pola”.
1510.

1577.

1598.

547.

596.

597.

621.

911. Ofiary $mier¢ poniosly podczas pracy ,na drodze ze Zdotbunowa”.
933.

960.

1062. ,Jechata po zboze do Wisniowca”.

1165. Zostata zamordowana na ulicy w Krzemiencu.
1166. Zostal zamordowany na ulicy w Krzemiencu.
1243.

1335.

1350.

1402.

1457.
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Milatyna Nowego®!; Leon Wozniacki®®?; Zofia Mysiak z dwdjka dzieci®®;
Rozalia Bagifiska®*; Andrzej Reszczynski®*; Grzegorz Urbanowicz>%¢; Jozef
Eismond®*’; Aniela Naumowicz**¢; Michat Augustyn®°.

LAS

W lesie zostali zamordowani: 48-letni Franciszek Tomala%4;
Franciszek Tisiewicz>*'; mezczyzna o imieniu Marek>*?; 48-letni Zenon
Dabrowski®*®; 56-letni Piotr Piotrowski®*; trzech polskich policjantéw
(w lesie koto Krzemienca)>*®. W czerwcu 1943 roku w lesie zostato za-
mordowanych dziesieciu mieszkanncow Buzan z powiatu horochowskie-
go54, Smier¢ w lesie poniegli tez: Edward Popek54’; matzenstwo Szleser;
Adam Rudek®®; ofiara o nazwisku Sobczak®®; nieznana z nazwiska
dziewczyna prowadzaca krowe we Wtadystawédwcee®!; dwie bezimienne
osoby**?; Jan Pudlo®*®; czlonkowie rodziny Sierzyckich®**; Jézef Kuz®s®;

531 Tamze, poz. 1468.

532 Tamze, poz. 1469.

533 Tamze, poz. 1511.

534 Tamze, poz. 1565.

535 Tamze, poz. 1573.

536 Tamze, poz. 1577.

537 Tamze, poz. 1578.

538 Tamze, poz. 1598.

539 Tamze, poz. 1606. Zostat zastrzelony na drodze w Boremlu.
540 Tamze, poz. 488.

541 Tamze, poz. 492.

542 Tamze, poz. 493.

543 Tamze, poz. 503.

544 Tamze, poz. 504.

54 Tamze, poz. 598.

546 Tamze, poz. 509.

547 Tamze, poz. 620. Zostat zastrzelony.
54 Tamze, poz. 622.

54 Tamze, poz. 665.

550 Tamze, poz. 666.

551 Tamze, poz. 728.

552 Tamze, poz. 729.

553 Tamze, poz. 770. Byl nauczycielem z Duzego Werczu.
554 Tamze, poz. 833.

555 Tamze, poz. 855.
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kobieta o nazwisku Mogilnicka®®®; mezczyzna o nazwisku Stanski®®’; mez-
czyzna o nazwisku Karpiuk oraz kobieta o imieniu Wanda®*®; cztonkowie
rodziny Szczyglewskich®>?; Zdzistaw Nowaczynski®®°; Michat Waszczynski
z synem Jerzym®®!; Stanistaw Lokomski wraz z matka Anng®>2; Wtadystaw
Bielinski®®®; Marian Nowosielski®®*; mezczyzna o nazwisku Felicki®®®; Adolf
Wojciechowski®*®; Karol Giezycki®®’; Jézefa Czernylewska®®®; siedmiooso-
bowa rodzina Patkéw®®?; kobieta o nazwisku Tomaszewska®”?; Celestyn
Leszczynski®”!; piecioosobowa rodzina Piotra Grzeszczuka®’?; Kazimierz
Simon zzona®”3; J6zef Mréz, Bolestaw Kozak, Aleksander Stasiak, Franciszek
Lasota wraz z synem, Kazimierz Bartuzi wraz z synem®”4; trzyosobowa ro-
dzina J6zefa Pasternaka®”®; 30 fur uciekinieréw z Kudranki®’®; Stanistaw
Stowiniski wraz z Ronzewiczem®”’; dwie cérki Nikodema Dembowskiego
oraz pie¢ nieznanych z nazwiska oséb>’8; Fulgenty Reszczynski®”?; Anna
i Weronika Lewandowskie®®; Antoni i Katarzyna Olaszczykowie z dzie¢mi
Wtadystawem i Stanistawg®®!.

556 Tamze, poz. 979.

557 Tamze, poz. 980. Ofiara zostala zabita ,strzatem w usta”.

558 Tamze, poz. 983.

55 Tamze, poz. 1020.

560 Tamze, poz. 1071.

561 Tamze, poz. 1080.

562 Tamze, poz. 1093.

563 Tamze, poz. 1158.

564 Tamze, poz. 1159.

565 Tamze, poz. 1202.

566 Tamze, poz. 1205.

567 Tamze, poz. 1348.

568 Tamze, poz. 1356.

562 Tamze, poz. 1384.

570 Tamze, poz. 1425.

71 Tamze, poz. 1434.

572 Tamze, poz. 1463.

573 Tamze, poz. 1471. Kazimierz Simon bronit si¢ wcze$niej w domu, gdzie zostal ra-
niony granatem w brzuch; zob. poz. 1547.

574 Tamze, poz. 1479.

575 Tamze, poz. 1533.

576 Tamze, poz. 1573.

577 Tamze, poz. 1575.

578 Tamze, poz. 1576.

57 Tamze, poz. 1583.

580 Tamze, poz. 1597.

581 Tamze, poz. 1618.
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DOM, PIWNICA, OBEJSCIE, OGROD

W tych miejscach $mieré poniosty nastepujace osoby: Marcel
Brzozowski®®2; Anna Krolewic®®®; Jozef Bodziakowski wraz z synem
Edwardem®®4; Janina Pietroszewska z dzieckiem®8; Bolestaw Bojarski®®;
trzyosobowa rodzina Swietlickich®7; Niewiadomski®®®; Karol Lutkiewicz
z siostrg®®; Maria Lutkiewicz®%?; Wiadystaw i Maria Bielscy z wnuczka-
mi Wanda Zielinska i Ireng Eliaszewicz®®!; Maria Gadomska (zgineta
w ogrodzie)>?; Helena i Henryka Kolczyckie®®®; Jan i Zofia Kotowie>%*;
Bronistaw Goérski®®®; Czestawa Dudzisz®*®; Kazimierz Szulakiewicz®%7;
Adolf Krasicki®®®; Maria (babka) i Julia (wnuczka) Holeckie®®?; Jozef
Monzalewski®®; czteroosobowa rodzina Piotra Wierzbickiego®°!; Rozalia
Wierzbicka®®?; Maria Karaudowa z cbérka®®®; Jézef Matusiak z trdj-
ka dzieci®®*; Andrzej i Maria Milczarkowie®®; czteroosobowa rodzina
Ludwika Bednarka®°®; Jézef i Stefania Bednarkowie®®?; L.ukasz i Wiktoria

582 Tamze, poz. 415. Ciato ofiary mordercy zakopali pod podloga.

583 Tamze, poz. 994.

8¢ Tamze, poz. 1017. Zostali zamordowani w piwnicy.

585 Tamze, poz. 1092.

586 Tamze, poz. 1133.

587 Tamze, poz. 1212. Czlonkowie rodziny zostali zamordowani ,strzatami, w 16zku”.

588 Tamze, poz. 1338.

589 Tamze, poz. 1340.

5% Tamze, poz. 1450. Trudno jednoznacznie stwierdzi¢, czy byta to siostra Karola
Lutkiewicza.

591 Tamze, poz. 1398. ,Zostali wymordowani w piwnicy”.

592 Tamze, poz. 1406.

598 Tamze, poz. 1416.

594 Tamze.

95 Tamze, poz. 1417.

5% Tamze, poz. 1418.

%97 Tamze, poz. 1421.

5% Tamze, poz. 1434. Zostal ,zaduszony w piwnicy”.

599 Tamze, poz. 1450.

600 Tamze, poz. 1460; zob. poz. 1582.

601 Tamze, poz. 1460.

02 Tamze.

603 Tamze, poz. 1500.

604 Tamze, poz. 1506.

605 Tamze, poz. 1510.

606 Tamze.

07 Tamze.
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Btaszczykowie®®®; Andrzej i Jozefa Kanieccy®?; trzyosobowa rodzina
Michata Bogustawskiego®'®; Adam Brzozowski®!!; Kazimierz Stebelski®!?;
kobieta o nazwisku Harasiewicz oraz dwie jego corki®!®; trzyosobowa
rodzina J6zefa Krzyzaka%'4; Maria Krzyzak wraz z synem Tadeuszem®5;
Helena Myslinska®®; trzy osoby z rodziny Jankowskich®'’; Stanistaw
Baginski®'8; Edward Zygadlo oraz jego tesciowie Satowscy®!®; Zygmunt
Kaminski®??; Helena Baszniewska wraz z piatka dzieci®?!; osiem o0s6b
z rodziny Michata Brodzejewskiego®??; Apolonia Chmielewska wraz
z synem Ryszardem®?®; sze$cioosobowa rodzina sasiadow Jézefy
Cejrowskiej?*; mezczyzna o nazwisku Lewandowski (zginat w ogro-
dzie)®?; Lewandowska z dzie¢mi®?®; Florian Unold®?’; Marcin Felicki
z zong Kazimiera i synem Stefanem®?®; Franciszka Salecka z cérka
Antoning®?®; Stanistaw Kowalski, Maria i Czestaw Kunefa, osoba o na-
zwisku Adamczuk, Maria Rzeszutko, kobieta o imieniu J6zefa®%3°.

608 Tamze.
09 Tamze.
610 Tamze.
611 Tamze.
612 Tamze, poz. 1514.
613 Tamze, poz. 1536.
614 Tamze.
615 Tamze.
616 Tamze.
617 Tamze.
618 Tamze, poz. 1565.
619 Tamze, poz. 1571.
620 Tamze.
621 Tamze, poz. 1577.
622 Tamze, poz. 1578.
623 Tamze, poz. 1589.
624 Tamze, poz. 1592.
25 Tamze, poz. 1597.
626 Tamze.
627 Tamze, poz. 1599.
628 Tamze, poz. 1603.
629 Tamze, poz. 1605.
630 Tamze, poz. 1614.
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KOSCIOL

Smier¢ spotykata Polakéw takze w kosciotach. W $wiatyni we
Wlodzimiercu, gdzie wybuchta mina, zginela Janina (Anna) Pradzynska®®!
oraz jej matka Krasicka®32,

W kosciele w Porycku — jak zeznawata nieznana z nazwiska kobieta
—pod ottarz podtozono stome, a pod nig granaty; $mier¢ poniosto tam — we-
dtug zeznan kobiety — ok. 150 0s6b%33, a wérdd nich: Jozefa Gruszczynskas34;
Jan Kulczycki z zong Zofig i cérka Henryka®®; Pola Bobrowska®3¢; Michat
Grzymata%¥’; Matgorzata Dudzisz®®;, Aniela Humiczewska®®; Maria
Dabrowska®?; Jézef Palinko oraz wnuczka Teresa Gasiorowska®#!; Maria
Jozuz®¥?; ks. Bolestaw Szawlowski®*3; kobieta o nazwisku Walaszek54;
Halina Matusiak®#®; kobiety o nazwiskach Najmanowa, Walaszkowa oraz
Swiszokiewiczowa®4®.

Ponadto w koS$ciotach zgineli: Tekla Sarzynska%’; Jozef Panienko®*$;
Anna Hocaluk%; Malgorzata Dudzisz®°. Z kolei w kosciele w Chrynowie
zostat zastrzelony ks. Jan Kotwicki®>!,

631 Tamze, poz. 552.

632 Tamze, poz. 1531.

633 Tamze, poz. 715.

634 Tamze, poz. 751.

635 Tamze, poz. 1383; zob. poz. 1448.

636 Tamze, poz. 1384.

37 Tamze, poz. 1388.

638 Tamze, poz. 1391.

3% Tamze, poz. 1412.

640 Tamze, poz. 1414. Ofiara zostata zastrzelona na progu kosciota w Porycku.

641 Tamze. Zostali zamordowani w kosciele w Porycku, wnuczke Jézefa spalono
w $wigtyni.

642 Tamze, poz. 1416.

643 Tamze, poz. 1422.

644 Tamze, poz. 1424.

645 Tamze, poz. 1506.

646 Tamze, poz. 1509.

647 Tamze, poz. 1376.

648 Tamze, poz. 1379.

4% Tamze, poz. 1417.

650 Tamze, poz. 1418.

1! Tamze, poz. 1465.
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7

WOZ

Specyficznym ,miejscem” $mierci byt wéz (fura). Gdy Kudranka zo-
stata otoczona przez upowcéw, jej mieszkancy — ,,pod opieka wojska nie-
mieckiego” — wyjezdzali do Tuczyna. Niestety, w drodze zostalo wymor-
dowanych pie¢ fur, a nastepnego dnia dziewie¢ fur®s2. Nie jest do konca
jasne, jak osoba zeznajaca te relacje rozumiata stowo ,fura”. Nalezy przy-
puszczad, ze zapewne chodzito o to, iz na wozy zabierano tylu Polakéw, ilu
tylko bylo mozna, a przynajmniej wszystkich cztonkéw tej samej rodziny.

Nie wiadomo, co stato si¢ z Polakami, uciekajacymi prawdopodobnie
z Kudranki do Tuczyna na 11. furach. Stuch o nich zaginat...%3, Sadzi¢
nalezy, ze podzielili oni los swoich pobratymcéw. Na wozie zostat za-
strzelony Albin Drohomirecki®®*. Ponadto na wozie zostat zabrany przez
Ukraincow (i by¢ moze zamordowany) Wtadystaw Niewiadomski®s®.

SZPITAL

Kolejnym miejscem $mierci Wotyniakéw byt szpital. Tam $mier¢
zastata bezimiennego syna Michata Renczynskiego, ktéry zmart — za-
pewne na skutek odniesionych ran — w szpitalu w Kostopolu®®¢. Z kolei
Mieczystaw Kant, mgz Zofii, zostat poparzony w wyniku podpalenia domu
w Biatozorce przez ukrainskich nacjonalistéw. Mezczyzna zostatl przewie-
ziony do szpitala, lecz nie udato sie go uratowacs>’.

W WALCE

Do chwalebnych zachowan Polakéw nalezata walka z ukrainskimi
mordercami. W boju zgineli m.in. Bronistaw Rudnicki, Stanistaw $.0s%,
Piotr Kaminski®*® czy Wiadystaw Zielinski. Ten ostatni mezczyzna — jak
zeznawala jego zona Apolonia — zostat zamordowany 5 maja 1943 roku

652 Tamze, poz. 396. Warto odnotowad, ze na ,furze” zamordowani zostali Franciszek
i Marcelina Baginscy; tamze, poz. 397.

53 Tamze, poz. 400.

654 Tamze, poz. 931.

655 Tamze, poz. 1450.

56 Tamze, poz. 399.

57 Tamze, poz. 402.

658 Tamze, poz. 363-364 i 553.

9 Tamze, poz. 393.
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w Tuczynie. W walce z upowcami miat zabi¢ dwudziestu sposréd nich,
lecz na skutek braku nabojéw sam polegté®®. W walce zginat tez Zygmunt
Wilczynski®ét.

INNE ,,MIEJSCA” SMIERCI

Do pozostatych ,miejsc” $mierci, wzmiankowanych w tomie 1.
Dokumentéw gbrodni wotyriskiej, naleza:

— mlyn — tu $mier¢ poniesli: Jozef Szulik, Franciszka Oliwianka oraz
Alojzy Sokacki®6?;

— rzeka — w jej nurtach zginal mezczyzna o nazwisku Zarcinskices;

— pod mostem - $mier¢ w tym ,miejscu” spotkala Zuzanne
Humiczewska®®* oraz Aline Palinko wraz z nieznana z imienia siostrg®s®;

— przed szkolg — zginela Stefania Unold (,,na ganku szkoty”)6s;

— park — tu zostal zamordowany Stanistaw Dudzisz®.

Spalenia

Ukraincy czesto palili Polakéw. Dokonywali tego po ich uprzednim
zamordowaniu, ale tez w ogien wrzucali®® zywe jeszcze osoby. Ponizej
wyszczegolni sie ofiary obydwu rodzajéw dokonywanych spalen.

OFIARY SPALONE PO UPRZEDNIM ZAMORDOWANIU

Pierwsza wzmianka o tym fakcie znajduje sie w poz. 31 i dotyczy ro-
dziny o nazwisku Kupiec z kolonii Sadowa, a takze trzech os6b z rodziny
Krawczykow z Jamek oraz Biatostoku. Taki sam los spotkat cztery osoby
z rodziny Jaworskich i siedmioosobowa rodzine Biatowaséw®¢°,

660 Tamze, poz. 408.

661 Tamze, poz. 1303.

662 Tamze, poz. 1474.

663 Tamze, poz. 1122. ,Rzucony w 16d”.
664 Tamze, poz. 1412.

665 Tamze.

666 Tamze, poz. 1599.

667 Tamze, poz. 1418; zob. poz. 1391.
668 Zob. tamze, poz. 1438.

66 Tamze, poz. 31-35.
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Do pozostatych  ofiar  ukrainskich nacjonalistéw  naleza:
w Wierzchowie ,j0kolo 50 os6b, ktére zostaly nastepnie spalone”s7°;
w Jan6éwce Joézef Polczyk z rodzing®”!; Stanistaw Kadoszyn z dwo-
ma corkami — 20-letnia Zuzanng oraz 18-letnia Haling%”?; Wtadystaw
Szymanski oraz Antonina i Jézef Sommerfeldowie®”®; Wtadystaw
Kuczynski®’#; rodzina Klechnowicza — maz, zona oraz dwdjka dzieci®’s;
mezczyzna o nazwisku Zmuda®”®; Stanistaw Dutkiewicz®”7; sze$ciooso-
bowa rodzina Gajewskich®’®; Franciszek Grebowski®”®; trzy osoby z ro-
dziny Szadurskiego, a takze trzy osoby z rodziny Sternéw®?; Anastazy
Sawicki®!; Franciszek Sawicki®®?; J6zefa Gorzkowska z corkg®®?; Filipina
Chudzicka®®*; Bazyli Kowalski®®>; kobieta o nazwisku Zaremba®®; Waleria
Swiderska wraz z czwérka dzieci®®’; Rajmond Kowalski i jego szwagier
Kowalewski z zong i dzieckiem, a takze Mieczystaw Krélewicz®®®; trzy oso-
by z wioski Butyn®®; ptk. Bgkowski (lekarz) z gospodynia i fornalem, zona
i dwdjka dzieci®®®; Tomasz Kurzynski®®!; Mieczystaw Skowron®?; 12 oséb

670 Tamze, poz. 401.

71 Tamze, poz. 405. Nie wiadomo, ile oséb liczyla ta rodzina.

72 Tamze, poz. 409. Jedna z cérek — jak zaswiadczata Apolonia Zielifiska — zyta jeszcze
do nastepnego dnia.

673 Tamze, poz. 410-411.

674 Tamze, poz. 420.

675 Tamze, poz. 484.

676 Tamze, poz. 486. Ofiara pochodzita z Komaréwki w gminie Poczajow.

77 Tamze, poz. 564.

78 Tamze, poz. 580.

679 Tamze, poz. 414. Ofiara byta chora (brak informacji, na co chorowala; moze byta
to osoba niepelnosprawna).

680 Tamze, poz. 603 i 605.

81 Tamze, poz. 623.

%2 Tamze, poz. 634. Zostal spalony w domu.

683 Tamze, poz. 637.

8% Tamze, poz. 676.

85 Tamze, poz. 785.

86 Tamze, poz. 793. Kobieta zostata zastrzelona i spalona.

%87 Tamze, poz. 801.

88 Tamze, poz. 824.

89 Tamze, poz. 860. ,,Zamordowane i spalone”.

6% Tamze, poz. 876.

81 Tamze, poz. 878.

92 Tamze, poz. 902.
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z Huty Antonowieckiej®®; kobieta o nazwisku Jastrzebska®*; Petronela
i Jan Rokitniccy wraz z matka®®; osoba o nazwisku Puszkiewicz®%; Anna
Bociorowska®’; trzy osoby z rodziny Wesotowskich®%; trzyosobowa ro-
dzina z Zabary®®’; Agnieszka Kobylarz’?; Paulina Wojciechowska?; Julia
Niewinska’?; szes$¢ oséb z rodziny Szczurowskich’®; piecioosobowa ro-
dzina Jézefa Steblewskiego”®; trzyosobowa rodzina Twarzynskiego”®; ko-
bieta o nazwisku Pacewiczowa’®®; Zofia Lewandowska’®”; Jan Kukurowski
oraz Jan Bilewiec’®®; osoba o nazwisku Freilich’; kobieta o nazwisku
Boguszéwna’'%; Waleria Swiderska’'!; Marcelina Piotrowska z czwérka
dzieci”*?; kobieta o nazwisku Pasniewska’!®; Albina Bulgajewska’4; 16
0s6b z rodziny Jatkowskich, w tym ,dwudniowe dziecko””!®; Waleriana
i Anna Romanskie”?¢; Paulina Chodakowska’!?; Zofia i Jan Zukowscy”'s;
Feliks Paszynski’'®; Regina Trzeszczkowska’?; Stanistawa, Franciszka,

9% Tamze, poz. 905. Osoby zostaly ,,porabane i spalone”.
94 Tamze, poz. 968.
%5 Tamze, poz. 971.
% Tamze, poz. 972.
%97 Tamze, poz. 973.
% Tamze, poz. 974.
9 Tamze, poz. 975.
700 Tamze, poz. 1022.
701 Tamze, poz. 1034.
702 Tamze, poz. 1067.
703 Tamze, poz. 1075.
704 Tamze, poz. 1111.
705 Tamze, poz. 1135.
706 Tamze, poz. 1160.
707 Tamze, poz. 1164.
708 Tamze, poz. 1169.
70 Tamze, poz. 1173.
710 Tamze, poz. 1174. Razem z nig spalono szesciu Niemcéw.
711 Tamze, poz. 1204.
712 Tamze, poz. 1215.
713 Tamze, poz. 1223.
714 Tamze, poz. 1301.
715 Tamze, poz. 1313.
716 Tamze, poz. 1349.
717 Tamze, poz. 1351.
718 Tamze, poz. 1368.
719 Tamze.

720 Tamze, poz. 1369.
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Julia, Maria oraz Antonina Bruchlej’?!; Marcin Domanski oraz Polko”??;
Petronela Radziszewska’®; czteroosobowa rodzina Ronzewskich’?4;
Helena Domanska’; Adela Materkowska’®; Waleria Ozinkowska’?7;
Aniela Lisowska wraz z kobieta o nazwisku Ozinkowska’®; dwie osoby
zrodziny Gebéw”??; mezczyzna o nazwisku Procner wraz z dzie¢mi”?; Zona
i corka Telickie”®!; trzyosobowa rodzina Bronistawa Rolifiskiego”®?; Jézefa
i Teofil Szymanscy wraz z tréjka dzieci’*®; Weronika Swiderska z czwér-
ka dzieci”*; mezczyzna o nazwisku Mystowski’®®; kobieta o nazwisku
Harasiowa’?%; dzieci ze wsi Netreba k. Zbaraza”®’; Pawel Stankiewicz”8;
siedmioosobowa rodzina Jana Harasimowicza’®®; sze$cioosobowa rodzi-
na Antoniego Harasimowicza’?; Marian Roliniski’#!; Anna Zielinska#?;
Mikotaj Sobolewski’*®; Kazimierz Blawat’*; mezczyzna o nazwisku
Klewaniec’#®; Jan Szczyglewski wraz z matka’#¢; 98-letni mezczyzna o na-

721 Tamze, poz. 1374.

722 Tamze, poz. 1406.

723 Tamze, poz. 1426. Wczesniej zostala ,,zakluta nozami”.

724 Tamze, poz. 1429.

725 Tamze, poz. 1436.

726 Tamze.

727 Tamze, poz. 1438.

728 Tamze, poz. 1440.

729 Tamze, poz. 1445.

730 Tamze, poz. 1455.

731 Tamze.

732 Tamze.

733 Tamze, poz. 1456. Rodzine zamknieto w domu, a nastepnie spalono. Czwarte
dziecko, J6zefe, Ukraificy wzieli ze sobg. Swiadek nie wiedziat, co sie z nig stato.

734 Tamze, poz. 1457.

735 Tamze, poz. 1478.

736 Tamze.

737 Tamze, poz. 1441.

738 Tamze, poz. 1486.

739 Tamze, poz. 1491.

740 Tamze.

741 Tamze, poz. 1496.

742 Tamze, poz. 1498.

743 Tamze, poz. 1499.

744 Tamze, poz. 1509.

745 Tamze, poz. 1515.

746 Tamze.
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zwisku Bryl’#7; Anna Lisiecka’*®; rodzina Trockich’#’; Wtadystaw Holz>;
19 oséb z Janowej Doliny”®!'; Anna Baginiska wraz z cérka Bronistawg”®?;
dwoje dzieci Franciszki Golebiowskiej’*®; osoba o nazwisku Sewruk”*;
o$mioosobowa rodzina nieznanego z nazwiska doktora’®; Marcelina
Piotrowska wraz z piagtka dzieci”®; Stanistaw Kudoszyn wraz z dwoma
cérkami”®’; cztery osoby z rodziny Rokickich oraz Jadwiga Jakubowska?s8;
dwoje bezimiennych staruszkéw z kolonii Zabara”?°.

OFIARY SPALONE ZYWCEM

Do tej grupy ofiar naleza: mezczyzna o nazwisku Brodowski wraz ze
swa ciotka”®; kobieta o nazwisku Ofiarowa (w ogien zostala wrzucona
prawdopodobnie zywcem), a takze Kazimierz Chruscicki’®'; w Waskowcach
»zostato zywcem spalonych w stodole 40 0séb”752; w Surazu ,,spalono zyw-
cem starcow i dzieci: Podgdrscy, Wozniakowie z dzie¢mi (czworka dzie-
ci)”76%; dwoch nieznanych z nazwiska mezczyzn’4; sze$¢ oséb z rodziny
Lazowskich”; dwdjka dzieci Jana Baginskiego”¢®; kilkutygodniowe dziec-
ko rodziny Bednarek’®’; Jan Serbicz’®®; w Waskowcach spalono stodote

747 Tamze.

748 Tamze, poz. 1528.

749 Tamze, poz. 1536.

750 Tamze, poz. 1538; zob. poz. 1601.
751 Tamze, poz. 1538.

752 Tamze, poz. 1565.

753 Tamze, poz. 1568.

754 Tamze, poz. 1569.

755 Tamze, poz. 1574.

756 Tamze, poz. 1577.

757 Tamze, poz. 1589.

758 Tamze, poz. 1591.

759 Tamze, poz. 1606.

760 Tamze, poz. 593. Zostali wrzuceni w ogieni przez Ukrainki.
761 Tamze, poz. 599.

762 Tamze, poz. 887.

763 Tamze, poz. 888.

764 Tamze, poz. 893.

765 Tamze, poz. 1033. Byli ranni i zostali wrzuceni w ogien.
766 Tamze, poz. 1214.

767 Tamze, poz. 1224.

768 Tamze, poz. 1264.
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z 35. osobami, ktére w niej sie znajdowaly”®®; dwojka dzieci niejakiego
Glowackiego’”; Elzbieta Filiczkowska!; dziewie¢ os6b w miejscowosci
Lipniki”72.

Tortury

Przed $miercia upowcy czesto w okrutny sposéb torturowali swoje
ofiary. W wielu opisach znajduje sie lakoniczna informacja, ktéra nie po-
zwala odtworzy¢ przebiegu tego typu $mierci. Taka sytuacja ma miejsce
w przypadku 60-letniego Andrzeja Polaka zamordowanego w Buszczy.
Z zachowanej relacji wiadomo tylko, ze zanim zostat zastrzelony przez
Ukraincow z tej samej wsi, byt ,,meczony””73.

Rownie lakoniczny jest opis $mierci Bolestawa Laskowskiego, ktory
zostal $ciagniety z wozu przez banderowcéw i — jak zeznawatl §wiadek
— ,mordowali [go — P.S.] az zameczyli””’*. Podobnie ,zameczony” zostat
Franciszek Rogalski’’®>. Natomiast Kacper Buzynski zostat ,zamordowa-
ny tak okropnie, ze trudno go bylo poznaé¢ na polu””’. Réwniez J6zefa
Kubisowa zostala zamordowana ,w sposéb barbarzynski”””’. W bar-
barzynski sposéb” — wedtug relacji swiadka — zostal zamordowany Jan
Kalinowski z rodzing’’8. Z kolei Witolda Moszynskiego torturowano od
2:00 w nocy do 12:00 w potudnie, potem zastrzelono’”. W Szumlanach
zabito dwunastu Polakéw — wiemy, ze ,nad ofiarami pastwiono sie
z okrucienstwem”78°,

Podobnie skrotowo potraktowane zostaly okolicznosci $mierci
Bronistawa Sawickiego. Z relacji, ktéra zostata ztozona, dowiadujemy sie
jedynie, ze zostat , porgbany i w tydzien potem umart”’8!. Podobnie jednym

76 Tamze, poz. 1315.
770 Tamze, poz. 1445.
771 Tamze, poz. 1528.
772 Tamze, poz. 1530.
778 Tamze, poz. 349.
774 Tamze, poz. 401.
775 Tamze, poz. 930.
776 Tamze, poz. 1117.
777 Tamze, poz. 1343.
778 Tamze, poz. 611.
779 Tamze, poz. 636.
780 Tamze, poz. 1557.
781 Tamze, poz. 423.
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zdaniem opisana zostala $mier¢ malzenstwa Ganowskich z miejscowosci
Sarny: ,,Poszli na wie$ co§ wymieni¢ i ich porgbali”’#2.

Wieksza iloscia informacji dysponujemy na temat okolicznosci $mier-
ci dziadka o nazwisku Sienkiewicz oraz jego wnuczat w wieku 2,5 oraz
1,5 roku. Wszystkie ofiary zginely od cioséw nozem, a dodatkowo miaty
wydtubane oczy’®. Od noza (ale tez z udzialem kolejnych narzedzi) zgine-
ty ponadto inne ofiary. 12-letni chiopiec o nazwisku Zieliniski zostat ,zar-
zniety””®*. Mezczyzna o nazwisku Witkowski ,,miat pociete cztonki ciata””®>.
Mikotaj Konopko wraz z synem Kazimierzem zostali ,zastrzeleni — pocieci
tak, ze z tydzien lezeli w zbozu i konali””®¢. Nauczycielka Lucyna Piekarska
miata ,,nozami poprzecinane arterie”’®”. Wojciech Michalski byt ,,postrzelony
w noge i [miat — P.S.] 16 dziur nozem”7®. Wactaw Kepa zostat postrzelony,
,»,a potem porabali i poktuli”’®. Antonina Flaszynska wraz z matka zostaty
poc¢wiartowane’. Podobnie ciata Ignacego Gemzy wraz z matka byly ,,po-
¢wiartowane””?1. Lola Anusiewicz miata ,rece [...] powigzane i bardzo byli
okaleczeni””?2, Antoni Zagrodzki zostat ,,zakluty nozami, wyrwano mu jezyk,
popalono nogi”’3. Podobnie byt torturowany Piotr Pastuch”*. Z kolei Marian
Kopij zostat ,,posiekany””®®. Dziewie¢ 0séb z rodziny Krasinkiewiczéw oraz
sierota Kazimiera Chorazyczewska byli ,,okropnie mordowani: dzieci — glowy
porozbijane, starsi mieli piersi oktute [...]”7°6. Mezczyzna o nazwisku Wojcik
miatl ,,nozem wydtubane oczy, uszy odciete, jezyk wyrwany”’?’. Franciszka
Gotebiowska miata , poodcinane rece, zastrzelona — kilka kul w glowie”7?8,
Jan Budzisiewicz wraz z dwoma cérkami zostat ,,posiekany w trzy kawatki,

782 Tamze, poz. 424.

783 Tamze, poz. 570.

784 Tamze, poz. 1005.
785 Tamze, poz. 1039.
786 Tamze, poz. 1040.
787 Tamze, poz. 1052.
788 Tamze, poz. 1064.
789 Tamze, poz. 1265.
790 Tamze, poz. 1515.
791 Tamze, poz. 1516.
792 Tamze, poz. 1534.
793 Tamze, poz. 635a.
794 Tamze, poz. 636a.
795 Tamze, poz. 1273.
796 Tamze, poz. 1489.
797 Tamze, poz. 1539.
798 Tamze, poz. 1568.
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[...] dzieci [...] tez posiekane””®?. Kobiete o nazwisku Zielinska przywia-
zano do stupa powrozami, a nastepnie zaktuto nozami®®. Z kolei kobieta
o nazwisku Zajaczkowska — jak relacjonowat $wiadek o nazwisku Wrébel
— miata ,rozpruty brzuch[...], popalone nogi”. Jej dzieci — trzy- i dwuletnie
- réwniez miaty ,rozpruty brzuch, serca przebite”, natomiast mtodsze dziec-
ko zostato ,rozrabane siekierami”®?,

W Nikityczach w powiecie dubieniskim Jézef Zwolinski wraz z zona
Marig i dwdjka dzieci zostali zamordowani nozami. Ofiarom $ciggnieto sko-
re8%2, Anna i Eugenia Tama zostaly powieszone na drzewach®%. Podobnie
powieszono dwie nieznane z nazwiska osoby®®, a takze dwdch mezczyzn
z rodziny Czerskich®® oraz trzy z rodziny Stefanskich®¢. Powieszony,
a nastepnie spalony zostal mezczyzna o nazwisku Budzynski®?’. Stanistaw
Wojciechowski, ktéry wedtug swiadka otrzymat 19 ran, byt duszony sznur-
kiem?®, Kazimiera Mieczewska zostata ,,uduszona z matym dzieckiem”3%°,
Podobnie zginela Misia Mogilnicka®'?. Z kolei Kazimiera Miczewska zo-
stata ,powieszona z dwojgiem dzieci”®!!. , Powieszony i porzniety” byt tez
Lutek Jankiewicz®'2. We wsi Mtynéw powieszono nauczyciela Lichote®!3.
Syn niejakiego Usarskiego zostal ,uduszony sznurem, gtowa wykrecona
w kierunku plecéw”, za$ niemowle Usnarskiego ,,polamane miato wszyst-
kie kosci i gnojem zatkane usta”®'*. Jan Zamojski zostat ,zaduszony w ko-
minie na plebanii”®'®. Uduszona byla réwniez Nina Wierzynska®?e.

792 Tamze, poz. 1590.
800 Tamze, poz. 592.
801 Tamze, poz. 595.
802 Tamze, poz. 572.
803 Tamze, poz. 573.
804 Tamze, poz. 684. Zeznata Teresa Walisiewicz.
805 Tamze, poz. 764.
806 Tamze, poz. 765.
807 Tamze, poz. 768.
808 Tamze, poz. 413.
809 Tamze, poz. 769.
810 Tamze, poz. 915.
811 Tamze, poz. 1267.
812 Tamze, poz. 1432.
813 Tamze, poz. 640.
814 Tamze, poz. 1546.
815 Tamze, poz. 1608.
816 Tamze, poz. 1597.
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Zofia Chruscicka, zona Michata, zmarta ,,z powodu zdzierania zyw-
cem skéry”. Nastepnie zostata ,,wrzucona do ognia™®'’. Torturowany byt
Stanistaw Szurynski ze wspomnianej wyzej Lipskiej. Miat on ,,wykrecane”
oraz nacinane rozne cze$ci ciata, ponadto na zywo zdzierano z niego pasy
skéry, wreszcie jego serce zostato przebite nozem?®8. Mezczyzna o nazwi-
sku Gebus - takze z Lipskiej — mial wylupane oczy, wybite zeby oraz ode-
rwany nos. Jego cierpieniom kres potozyl strzat w gtowe®'®. W Lipskiej
$mier¢ poniosta tez Weronika Madura. Kobieta miata rozpruty brzuch i zo-
stata spalona zywcem z dwdjka dzieci®?°.

Powykrecane ,rece i nogi” miat tez mezczyzna o nazwisku Rzepecki®2!,
Podobnie Wactawowi Trojanowskiemu ,wytamano [...] rece i nogi”®?.
»,Powykrecane rece” miata nauczycielka z Komnatki o imieniu Franciszka%23.
Potamane ,rece i nogi” miat réwniez Piotr Pastuch®?*, Wedtug relacji swiad-
ka takze Edward Klewaniec miat , przykrecone rece, nogi potamane [...],
oczy wyjete”825, Rowniez Stanistawa i Regina Ostaszewskie miaty ,rece
powykrecane, zeby powyjmowane”826, Szescioletnia Kazimiera Poptawska
miata potamane rece®?”. Wtadystaw Gomont oraz Zygmunt Kosicki mieli
»~wykrecone rece i nogi”%%.

Dzieci rodziny Kowalskich byly ,poobdzierane zywcem [...], glowa
zony byta ucieta”®?. Leon Brzezicki zostat ,przywigzany do drzewa i zyw-
cem darto z niego pasy”®*. Podobnie zginat J6zef Palinski®*!.

817 Tamze, poz. 599.
818 Tamze, poz. 601.
819 Tamze, poz. 602.
820 Tamze, poz. 606.
821 Tamze, poz. 947.
822 Tamze, poz. 959.
823 Tamze, poz. 1050.
824 Tamze, poz. 1485.
825 Tamze, poz. 1515.
826 Tamze, poz. 1434.
827 Tamze, poz. 1572.
828 Tamze, poz. 829.
829 Tamze, poz. 653.
830 Tamze, poz. 1513.
831 Tamze.
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Siedmioosobowa rodzine Woznicow dotknetly nastepujace cierpienia:
,poduszeni, rwane cztonki, bicie kolbami”®32. Jézef Margasiniski zostat
,Zbity kijami i utopiony”#*®. Podobnie zostat utopiony Jézef Zuk®+,

Tadeusza Moszynskiego ,katowano w lesie”®%, Feliks Pawtowski zo-
stal ,rozciggniety konmi”®®. MezczyZnie o nazwisku Morawski Ukraincy
»obcieli [...] rece i nogi, i kazali ucieka¢, i wrzucili go do plongcego
domu™®7,

Jan Bolestaw Unold zostat ,,pobity nozami, kolbami, kula w gtowie,
rece powykrecane”®®. W ten sposéb zgineli takze mezczyzni o nazwiskach
Fidler, Smiech oraz Kurzej®®.

O torturach piecioosobowej rodziny Malinowskich zeznawata ,stara
matka, ktéra byta na piecu i byta swiadkiem, jak sie znecali nad nimi”#%.
Niestety, nie znamy blizszych szczegéidéw tej $mierci. Podobnie nie zna-
my szczegdtow $mierci trzech oséb z rodziny Podhorodeckich, wiemy tyl-
ko, ze zostaly one ,okrutnie zamordowane i spalone”®*'. Dotyczy to takze
Stanistawa Stanskiego, ktéry zostat ,,zamordowany w bestialski sposéb”#42,

Z kolei Jézef Gajewski zginat z Zong Emilig i cérka Antoning Kulik
oraz jej tréjka dzieci: Wanda, Lolkiem i Marysia — ,,ona pokrajana, po-
¢wiartowana, dzieci pobite i spalone, ojciec z rozharatana glowa, Emilia
uciekata — zastrzelono jg”®3. Warto dodaé, ze 76-letni Rafat Twarzynski
,zmart ze strachu ze strzelaniny”3+,

Okrutne byty tez kolejne tortury. Czestaw Wodniak wraz z Zona
i bratem Mieczystawem zostali ,kijami dobici”°. Dwie cérki (16 i 18 lat)
Andrzeja Kokotyna zostaty ,,wyprowadzone do lasu, zgwatcone i okrutnie

852 Tamze, poz. 667.
833 Tamze, poz. 771.
834 Tamze, poz. 772.
835 Tamze, poz. 835.
836 Tamze, poz. 880.
837 Tamze, poz. 898.
838 Tamze, poz. 900.
839 Tamze.

840 Tamze, poz. 936.
841 Tamze, poz. 996.
842 Tamze, poz. 997.
843 Tamze, poz. 946.
844 Tamze, poz. 970.
845 Tamze, poz. 1053.
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zamordowane®46, Podobnie Zofia Polakéwna ,przed porwaniem zostata
zgwatlcona, rozebrana do naga [...], potem strzal w glowe, rece i nogi
powykrecane”®¥’. Réwniez Maria Rzymyk — ,sierota [zostata — P.S.] zgwat-
cona, nastepnie w okropny spos6b zamordowana [...]”848,

W Mizoczu ,wydiubano oczy dwojgu matym dzieciom, dziewczyn-
ce odrgbano rece, chiopcu wydtubano oczy”®#°. Podobnie mezczyz-
nie ,Piotrowskiemu oczy wyjeli, nos wyjeli”®*°. Réwniez Kazimierzowi
Jasinskiemu oraz jego synowi Januszowi ,nosy poodrzynano, oczy po-
wyjmowane, jezyk wyciety”®*!. Do Beresteczka przywieziono ,12 tru-
pow — [...] jezyki poodrzynane, oczy powydtubywane”. W nieodleglym
od Beresteczka folwarku Peremyl jego rzadce torturowano w ten sposob,
ze ,,dawano nogi w szprychy két i jechano powoli tak, ze powoli kosteczki
tamano”®2, W Mytnicy 12 oséb torturowano w ten sposéb, ze miaty one
»,powyjmowane oczy, malym dzieciom powyrzynano przyrodzenia, kobie-
tom piersi”®3, Wtadystawa Harasimowicz otrzymata ,,40 ran nozem, piersi
poodrzynane”s>4,

Kazimierz Jakubowski oraz jego brat mieli ,,siekierami uciete nogi”s®.
Mieczystaw Bulgajewski zostat ,,zargbany siekierami”, wskutek czego ,,gto-
wa [zostata — P.S.] odcieta”®%¢. Eugeniusz Lipinski byt ,zargbywany i po-
ktuty zywcem”®’. Adam Sadowski z tréjka dzieci ponidst smier¢ 9 lutego
1943 roku: ,Partyzanci — Ukraincy — czytamy w relacji — kazali sobie da¢
jes¢ i pi¢, potem przygotowaé¢ powrozy [...] — ludzie dali sie powigzac,
poktadziono ich na ziemi, twarzami do ziemi i porgbano w okropny, wy-
my$lny sposéb — brat zeznajacego znosit potem trupy strasznie zmasakro-
wane”®%8, Mariannie Zdrolik, Adamowi Andrzejewskiemu oraz kobiecie

846 Tamze, poz. 1079.
847 Tamze, poz. 1601.
848 Tamze, poz. 683.

849 Tamze, poz. 1103.
850 Tamze, poz. 1230.
851 Tamze, poz. 1120.
852 Tamze, poz. 1321.
853 Tamze, poz. 1367.
854 Tamze, poz. 1491.
855 Tamze, poz. 1162.
856 Tamze, poz. 1283.
857 Tamze, poz. 1268.
858 Tamze, poz. 1293.
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o nazwisku Zawadzka zostaly ,poodrabywane nogi i rece”®>. Stanistaw
Wieraszko z zong i synami Jozefem oraz Edwardem byli ,,mordowali sie-
kierami, odragbywali [im — P.S.] glowy i strzelali”®°. Mezczyzna o nazwi-
sku Jakubowski miat ,nabite szpilki w rekach, w oczach, w uszach, powy-
krecane czlonki”®6?,

W przypadku Jana Széstaka doszlo do tego, ze ,mdzg byt na $cia-
nach, potamali rece, nogi”®2, Podobna byta $mier¢ mezczyzny o nazwi-
sku Raczynski — mial on ,,m6zg na $cianach, gtowa odragbana siekierg”s®.
Antoni Zabtocki byt ,palony, uszy odrzynane, mézg lezal wokét studni,
18 dziur miat [...]7%64.

Aleksander Szdstak zostal ,w pas porzniety”®. Podobnie Maria
Wasowska byta ,,przerznieta kosa na polowe”®%. Wactaw Zajecki ,,z kim$
drugim” byt ,na trzy czesci przerzniety pila”®¢’. W przypadku matzenstwa
Dzikonskich ,,pita poprzecinano [ich — P.S.] ciato na kawaty”8%,

Ok. 150 mieszkancow Majdanskiej Huty ,,przewaznie kiuto i rabano,
dzieci byly wrzucane widtami do ognia”®®°. W Kobylni zgineta nauczyciel-
ka ze Lwowa: ,bagnet wbity w oko, dzieci (tr6jka) — pomordowane w ten
sam sposob przez przebicie bagnetem™87°.

Ciezarnej kobiecie — w szdstym miesiacu cigzy — ,,rozpruto brzuch tak,
ze wida¢ byto dziecko — zaktuto ja, [miata — P.S.] 17 ran”®”!. Dominik
Makarewicz zostat ,zamordowany bagnetami, popruty brzuch872,

Jozefowi Mierzwinskiemu ,odcieli [...] glowe i wlozyli na ko-
tek”873. Podobnie ,glowe oderzneli” Antoninie Tylickiej®”*. Stanistawowi
Staniskiemu zostala ,,odragbana glowa i gwozdzie w glowie, w ogdle caty

859 Tamze, poz. 1431.
860 Tamze, poz. 1615.
861 Tamze, poz. 1176.
862 Tamze, poz. 1195.
863 Tamze, poz. 1196.
864 Tamze, poz. 1485.
865 Tamze, poz. 1195.
866 Tamze, poz. 1217.
867 Tamze, poz. 1517.
868 Tamze, poz. 1540.
862 Tamze, poz. 1316.
870 Tamze, poz. 1370.
871 Tamze, poz. 1318.
872 Tamze, poz. 1294.
873 Tamze, poz. 1369.
874 Tamze, poz. 1436.
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porabany”®”5. Natomiast Jozefowi Burzynskiemu przecieto glowe®7®,
Tortury siedmiu os6b z rodziny Zdaniewiczéow wygladaty w ten sposéb,
ze ,odrabywali [im — P.S.] glowy i wycinali klatki piersiowe”®”’. Leon
Somerfeld miat natomiast ,,glowe odcietg”®78,

Pozostale tortury byly nastepujace: Andrzej i J6zefa WozZnicowie zo-
stali zakopani zywcem?®”?. Czlonkowie rodziny Holeczek zgineli w ten
sposéb, ze zona dostata kolba ,trzy razy [...] w czoto i tyt czaszki i trzy
noze w biodro”, piecioletnig cérke ,zwigzano drutami i uderzono kol-
ba”880. Pawtowi Kuleszy ,c¢wiekiem przybili jezyk i rece”®®l. Jadwiga
Laskawiec zostala wyniesiona z domu na kotdrze, a nastepnie utopio-
na w rzece®?, Hanna Klewaniec z mezem Ukrainicem zostala wrzucona
»,w doly z wapnem”®®. Mezczyzne o nazwisku Bakowski ,,zwigzanego
kilkakrotnie przeciagneli przez ogien [...]”%%4. Maria Kurzejewska miata
,cialo rozszarpane drutem kolczastym”, potem zabita dwoma strzata-
mi®®, Maria Wasowska zostata ,,zamordowana tepym narzedziem, na-
wet wnetrznosci wyjeli”®8¢, Zygmunt Misiewicz zostat ,trzy razy widtami
przebity w plecy w stodole, bo podpalony uciekatl z ognia”®®’. Stanistaw
Szurynski ,,miat paznokcie powyrywane, wielki palec wyrwany, od pasa
do piet byt zbity, czarne ciato, dwie rany ktute w piersi”®®. Podobnie
Gustaw Makarewicz pobity byt do tego stopnia, ze byt ,,az czarny”%%°.
Mieczystaw Skowron — wedtug relacji $wiadka — ,nie moglt uciekad
i odziez sie na nim zapalita od ptongcego domu. a gdy go dopedzono,

875 Tamze, poz. 1501.
876 Tamze, poz. 1270.
877 Tamze, poz. 1611.
878 Tamze, poz. 1568.
879 Tamze, poz. 1389.
880 Tamze, poz. 1409.
881 Tamze, poz. 1457.
882 Tamze, poz. 1470. Ofiara zostala p6Zniej pochowana na cmentarzu prawostawnym.
883 Tamze, poz. 1515.
884 Tamze, poz. 1537.
85 Tamze, poz. 1545.
886 Tamze, poz. 1577.
887 Tamze.

888 Tamze, poz. 1580.
889 Tamze, poz. 1297.
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zamordowano go i wnetrznosci wypuszczono®°. Janowi Unoldowi
,,0czy wylupano”®1,

Whnioski

W pierwszej kolejnosci nalezy stwierdzi¢, ze w tomie 1. Dokumentéw
zbrodni wolyriskiej dokonano sumowania liczby ofiar, zakonczonego na poz.
1497. W wyniku tego procesu otrzymano liczbe 12837 ofiar, ktore zginety
z rak ukrainskich oprawcéw??2, Autor niniejszego artykulu dokonat zlicze-
nia pozostatych ofiar, wystepujacych od poz. 1498 do poz. 1620. Uzyskano
liczbe kolejnych 2729 zamordowanych oséb. W obrebie catego wydawnic-
twa taczna liczba ofiar rzezi wotynskiej wynosi wiec 15566 ofiar. Ta suma
umozliwi kolejne procentowe wyliczenia, o ktérych ponizej bedzie mowa.

Przeprowadzone w niniejszym artykule badania pozwalajg na zlicze-
nie ofiar ukrainskich nacjonalistéw, wystepujacych w tomie 1. Dokumentéw
zbrodni wotyriskiej, z podziatem na narzedzia $mierci, ,miejsca” $mierci,
spalenia oraz tortury. W wyniku tego mozna stwierdzi¢, ze liczba ofiar
w zakresie narzedzi zbrodni i przy uwzglednieniu zatozenia, o ktérym byta
mowa we wstepie, przedstawia sie nastepujaco:

— od broni palnej $mier¢ poniosto 528 ofiar (3,39% ogolnej liczby ofiar);

— siekierami $mier¢ zadano 919 Polakom (5,89% ogdlnej liczby ofiar);

— od ciosow nozem $mier¢ poniosto 203 mieszkancéw Wotynia (1,3%
0g0lnej liczby ofiar);

— bagnetem zamordowano 41 os6b (0,26% ogdélnej liczby ofiar);

— tepym narzedziem $mier¢ zadano 90 osobom (0,58% ogdlnej liczby
ofiar);

— inne narzedzia spowodowaly $mier¢ 10 ofiar (0,06% ogolnej liczby
ofiar).

Jesli natomiast prébowac przedstawi¢ procentowy udziat poszczegol-
nych narzedzi zbrodni w mordach dokonanych na mieszkarnicach Wotynia,
prezentuje go diagram 1:

8% Tamze, poz. 1587.

891 Tamze, poz. 1604. Znamienny jest zamieszczony w tej relacji opis: ,,Policja [ukra-
inska — P.S.] wyciagata z mieszkan Polakéw i mordowala, tamiac rece, nogi i wyciagajac
pluca, serce i inne wnetrznosci”.

892 Zob. E. Gigilewicz, L. Popek i in., Wstep, w. E. Gigilewicz, L. Popek i in., dz. cyt.,
t. 1, s. 28.
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51%

siekiery

1%

inne narzedzie

5%

tepe narzedzie

2%

bagnety

30%

bron palna

Diagram 1. Procentowy udzial poszczegdlnych narzedzi zbrodni w mordach
dokonanych na mieszkaricach Wolynia. Opracowanie wlasne na podstawie
tomu 1. Dokumentow zbrodni wotyriskiej

Uwage zwraca przede wszystkim znaczacy udziat siekier jako narze-
dzia zbrodni. Mordéw z udziatem siekier dokonano w nieco ponad poto-
wie wszystkich przypadkéw. W zwiazku z tym moze rodzi¢ sie przypusz-
czenie, ze sprawca tych mordéw byla zasadniczo ukrainiska ludno$¢ rolni-
cza, wykorzystujaca jako narzedzie zbrodni jedno z narzedzi rolniczych.
Stosunkowo wysoki jest tez udziat broni palnej, siegajacy 30% przypad-
kéw. W 11% mordéw jako narzedzia zbrodni uzywano nozy, w 5% byto
to tepe narzedzie (obuch siekiery?), w 2% bagnety, a pozostale narzedzia
zbrodni stanowity 1% przypadkow.

Jesli chodzi o ,miejsca” $mierci, liczba ofiar (przyjmujac wzmianko-
wane we wstepie zatozenie) jest nastepujaca:

— w stodole badz szopie zgineto 12 oséb (0,08% ogdlnej liczby ofiar);
— na polu (face) $mier¢ poniosty 93 ofiary (0,6% ogoélnej liczby ofiar);
— nadrodze (ulicy) zamordowano 36 ofiar (0,23% ogodlnej liczby ofiar);
— W lesie $mier¢ poniosto 181 o0séb (1,16% og6lnej liczby ofiar);

— w domu, piwnicy, obej$ciu, ogrodzie zamordowano przynajmniej

110 os6b (0,71% ogolnej liczby ofiar);
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— w kosciele nacjonali$ci ukrainscy zabili 158 oséb (1,02% ogdlnej licz-
by ofiar);

— na wozach $mier¢ poniosty 44 osoby (0,28% ogoélnej liczby ofiar);

— w szpitalu wskutek obrazen doznanych po atakach Ukraincow zmarty
dwie osoby (0,01% ogdlnej liczby ofiar);

— w walce z upowcami polegto pieciu Polakéw (0,03% ogdélnej liczby
ofiar);

— we mlynie zgineto trzech mieszkancéw Wotynia (0,02% ogoélnej licz-
by ofiar);

— w rzece zgineta jedna osoba (0,01% ogdlnej liczby ofiar);

— pod mostem zamordowane zostaly trzy osoby (0,02% ogdlnej liczby
ofiar);

— przed szkola $mier¢ poniosta jedna osoba (0,01% ogdlnej liczby ofiar);

— w parku zginat jeden Polak (0,01% ogdlnej liczby ofiar).

— Procentowe wyliczenia dotyczace poszczegdlnych , miejsc” $mierci ilu-
struje diagram 2:

0,15%
w parku 0,15%

rzeka
0,15%
przed szkota
24%
szpital
kosciét ]
0,5%
pod
mostem
0,5%
miyn
0,8%
w walce
1,8%
stodota
5,5%
droga, ulica

Diagram 2. Procentowe wyliczenia dotyczqce poszczegolnych ,,miejsc”
Smierci. Opracowanie wlasne na podstawie tomu 1. Dokumentéw zbrodni
wolyriskiej.



Wybrane okolicznosci $mierci Polakow w tomie 1. Dokumentow zbrodni wotyrfskiej 291

W tym przypadku na szczego6lng uwage jako ,miejsca” zbrodni zastu-
guja lasy (28%), koscioty (24%), domy, piwnice, obejscia, ogrody (17%),
pola, 1aki (14,3%). Lacznie dokonano w nich 83,3% morderstw. Pozostate
»miejsca” §mierci stanowig 16,7% ogdlnej liczby , miejsc” $mierci. Warto
podkresli¢, ze znaczny odsetek laséw jako ,miejsc” $mierci Polakéw na
Wolyniu wynika¢ moze z wtasciwosci geograficznych wojewddztwa wo-
tynskiego, czyli jego znacznej lesistosci®*®. Podobnie znaczny odsetek ko-
$cioléw (kaplic) jako ,,miejsc” $mierci mieszkaicow Wolynia wydaje sie
korelowa¢ z ustaleniami historykéw na temat loséw diecezji tuckiej®®*.

Podobnych wyliczenn dokonano dla spalen. W tomie 1. Dokumentéw
gzbrodni wotynskiej ofiar spalonych po uprzednim zamordowaniu bylo
przynajmniej 312 (2% ogdlnej liczby ofiar), natomiast zywcem spalono
co najmniej 110 os6b (0,71% ogdlnej liczby ofiar). Procentowe wyliczenia
dotyczace spalen ilustruje diagram 3:

74%

spaleni po zamordowaniu

26%

spaleni zywcem

Diagram 3. Procentowe wyliczenia dotyczqce spalefi. Opracowanie wtasne
na podstawie tomu 1. Dokumentéw zbrodni wolyriskiej.

893 Zob. W. Siemaszko, E. Siemaszko, dz. cyt., t. 1, s. 43.

894 70b. L. Popek, Swigtynie Wolynia, t. 1, Lublin 1997; M. Debowska, Materialy do
dziejow diecezji tuckiej. Relacje o stanie dekanatéw i parafii 1941-1944, Biaty Dunajec-Lu-
blin-Luck-Ostrég 2005; M. Debowska, L. Popek, Duchowieristwo diecezji tuckiej. Ofiary woj-
ny i represji okupantéw 1939-1945, Lublin 2010; E. Gigilewicz, L. Popek, Koscioly i kaplice
na Wolyniu z obrazami Wlodzimierza Stawosza Debskiego, Lublin-Warszawa 2023.
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W przypadku tortur w analizowanym wydawnictwie mowa jest o 383
ofiarach tego typu nieludzkich praktyk, co stanowi 2,46% ogolnej liczby
ofiar. W tym zakresie nie dokonano jednak dalszej systematyzacji (uszcze-
gbétowienia) ze wzgledu na fakt stosowania réznych narzedzi tortur oraz
metod torturowania, ktére w wielu przypadkach przenikaty sie.
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STRESZCZENIE

W artykule dokonano przyporzadkowania ofiar ludobdjstwa ukrainskich na-
cjonalistdw, o jakich mowa jest w tomie 1. Dokumentéw zbrodni wotynskiej,
do wybranych okoliczno$ci $mierci (narzedzi zbrodni, ,,miejsc” $mierci, spa-
len oraz tortur). Nastepnie dokonano sumowania ofiar (z uwzglednieniem
podziatu na narzedzia zbrodni, miejsca $mierci, spalenia i tortury) i osig-
gniete wyniki zaprezentowano w liczbach bezwzglednych oraz w warto-
$ciach procentowych.

W odniesieniu do narzedzi zbrodni na uwage zastuguje duzy (przekraczaja-
cy ponad potowe) udziat siekier, co moze wskazywad, ze udziat w mordach
na ludnosci polskiej brata zasadniczo ukraifnska ludno$¢ rolnicza. Jesli cho-
dzi o ,miejsca” zbrodni, wskazano na znaczny odsetek laséw jako ,,miejsc”
$mierci Polakow na Wotyniu, co zwigzane byto ze znaczng lesistoscig dawne-
go wojewddztwa wotynskiego. Na uwage zastuguja tez koscioty jako ,miej-
sca” $mierci Polakdw. Ten fakt zdaje sie korelowaé z ustaleniami historykdw
na temat loséw diecezji tuckiej. Wyliczen dokonano takze dla spalerii tortur,
jednak w tym ostatnim przypadku zrezygnowano z dalszych analiz ze wzgle-
du na stosowanie przez ukrainskich oprawcéw réznych narzedzi tortur oraz
metod torturowania. Wydaje sie, ze potrzebne bytyby podobne analizy doty-
czace tomu 2. Dokumentéw zbrodni wotynskiej. Ciekawa mogtaby okazac sie
tez analiza poréwnawcza danych pochodzacych z obu toméw wspomniane-
go wydawnictwa.

Stowa kluczowe: zbrodnia wotyrska, rzez wotynska, ludobdjstwo wotyn-
skie, Dokumenty zbrodni wotynskiej, Urszula Szumska, nacjonalisci ukrain-
scy, Wotyn
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ABSTRACT

The article assigns the victims of the Ukrainian nationalist genocide, men-
tioned in volume 1 of the Volhynian Crime Documents, to selected circum-
stances of death (instruments of crime, ,places” of death, burning and tor-
ture). Then the victims were added up (taking into account the division into
instruments of crime, ,,places” of death, burning and torture) and the results
were presented in absolute numbers and percentages.

In relation to the instruments of crime, the large share of axes (more than
half) is noteworthy, which may indicate that the Ukrainian agricultural po-
pulation was mainly involved in the murders of the Polish population. As for
the ,places” of death, a significant percentage of forests were indicated as
splaces” of death of Poles in Volhynia, which was related to the significant
forest cover of the former Volhynian Voivodeship. Churches are also note-
worthy as ,places” of death of Poles. This fact seems to correlate with the
findings of historians about the fate of the Lutsk diocese. Calculations were
also made for burnings and torture, but in the latter case further analyzes
were abandoned due to the use of various torture tools and torture methods
by the Ukrainian executioners. It seems that similar analyzes would be ne-
eded regarding volume 2 of the Volhynian Crime Documents. a comparative
analysis of data from both volumes of the above-mentioned publication mi-
ght also prove interesting.

Key words: Volhynia crime,Volhyniamassacre, Volhynia genocide, Volhynian
Crime Documents, Urszula Szumska, Ukrainian nationalists, Volhynia
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...nie smuccie sie, wszak rado$¢ z Pana jest waszq ostojq (Ne 8,10%)

Co$ w purytanizmie fascynuje wyobraznie historyczng — stwierdzit
Bruce C. Daniels — dodajac, ze okreslenie ,fiksacja” byloby tu bardziej na
miejscu®. Jak zartobliwie zauwazyt jeden z badaczy, zainteresowanie to
jest tak trwate, ze niedtugo jedna powazna pozycja wydawnicza z katego-
rii ,,studiéw nad purytanizmem” przypada¢ bedzie na pieédziesieciu rze-
czywistych reprezentantéw tego nurtu?.

Najstynniejszym bodaj bon motem dotyczacym purytandéw jest afo-
ryzm autorstwa Henry’ego Louisa Menckena, charakteryzujacy ich jako
przejetych ,,straszng obawa, ze gdzies kto§ mégtby by¢ szczesliwy”. W in-
nym miejscu ten sam autor napisal: ,,U podstaw purytanizmu lezy tylko
jeden szczery impuls, a jest nim impuls potepienia cztowieka o wiek-
szej zdolnosci do szczescia — sprowadzenia go do nedznego poziomu

! Wszystkie cytaty z Pisma Swietego wedtug: Biblia to jest Pismo Swiete Starego i Nowe-
go Testamentu. Nowy przektad z jezykéw hebrajskiego i greckiego opracowany przez Komisje
Przektadu Pisma Swigtego, Brytyjskie i Zagraniczne Towarzystwo Biblijne, Warszawa 1982.
Do niektérych watkéw poruszonych w niniejszym tekscie nawigzatem wczes$niej w mono-
grafii: P. Stawinski, Bozy eksperyment. Purytanie w siedemnastowiecznej Ameryce, Lublin
2012.

2 B.C. Daniels, Puritans at Play. Leisure and Recreation in Colonial New England, New
York 1996, s. XII.

3 R.M. Anker, The American Puritans and the Historians, ,,Reformed Review” 39(1986)
no. 3, s. 161.

*A. Cooke (ed.), The Vintage Mencken, New York 1958, s. 233.
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‘dobrych’ ludzi, tj. gtupich, tchoérzliwie i chronicznie nieszczesliwych”.
Pierwszy cytat jest inteligentny i dowcipny, co zapewnito mu wieczne
trwanie w pamieci ludzi. Drugi mniej, cho¢ méwi o tym samym, ale faczy
je to, ze oba sa glteboko niesprawiedliwe w ocenie nurtu religijnego, do
ktérego sie odnosza.

A moze nie s3? Czy wolno nam tak zdecydowanie rozstrzygac¢ kwestie,
ktore juz w XIX w. zaprzataly umysty, by od tego czasu wciaz pobudzaé
wyobraznie i intelekt? Ba, wczesniej — ,,0d literatow elzbietanskiej Anglii”
i dluzej ,,po krytykéw Moral Majority w latach osiemdziesigtych [...] kolo-
nialni mieszkancy Jorku i Wirginii, dziewietnastowieczni powiesciopisarze
i historycy, dwudziestowieczni reformatorzy i liberatowie — wlasciwie pra-
wie wszyscy w historii Ameryki — dziekowali swoim szczesliwym gwiaz-
dom, ze nie musieli poddawac¢ sie zelaznemu rezimowi purytandéw”s.

Gdy pada hasto ,dziewietnastowieczni pisarze”, to niemal automa-
tycznie staje nam przed oczami posta¢ Nathaniela Hawthorne’a, wielkie-
go piewcy (ale raczej w starostowianskim znaczeniu ,opisywacza” niz
apologety), purytanskiej przesztos$ci swojej ojczyzny. I po czeséci swoich
przodkow?’. Jego spuscizna literacka obejmuje zaréwno tematy historycz-
ne, ujete w forme opowiadan, nowel czy powiesci (romanséw), jak i formy
mniej zwigzane fabula, rodzaj esejow czy szkicéw psychologiczno-filozo-
ficznych. W jednych i drugich autor kieruje swoje zainteresowanie na we-
wnetrzny, przezyciowy aspekt opisywanych wydarzen czy rozwazanych
kwestii. Przejawia sie w tym purytanskie dziedzictwo, kazace chrzescijani-
nowi nieustannie zaglada¢ do wtasnej duszy, analizowa¢ swoje mysli, po-
stepki i pragnienia, by odnajdywa¢ tam odpowiedz na to najbardziej pod-
stawowe pytanie, pytanie o zbawienie. Mozna sie zastanawia¢ nad rola,
jaka we wzmocnieniu tej sktonnosci do samoanalizy odegraty p6zniejsze

5 Tamze, s. 76.

6 B.C. Daniels, dz. cyt., s. 3.

7 Hawthorne odczuwat swoje zwigzki z purytanska tradycja takze poprzez wtasne ko-
rzenie rodzinne. Jego przodek, William Hathorne, po przybyciu do kolonii w 1630 roku,
stuzyt w salemskiej milicji, pelnit tez wazne funkcje urzednicze i dat sie poznaé jako bez-
wzgledny przeciwnik kwakréw. Drugi — John Hathorne — byt jednym z trzech gléwnych
sedziéw w procesach salemskich. Istnieje popularne, cho¢ niepotwierdzone przekonanie, ze
to on tak bardzo swoja 6wczesng postawa zawstydzal potomka, ze ten dodat do nazwiska li-
tere ,,w”, aby odcig¢ sie od niechlubnej w swoich oczach przesziosci; zob. P. Stawinski, Pury-
tariskie inspiracje w twdrczosci Nathaniela Hawthorne’a. (Uwagi do tematu), ,,Prace Naukowe
Wyzszej Szkoly Pedagogicznej w Czestochowie. Zeszyty Historyczne” 2003 t. 7, s. 77-84.
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niz wiek siedemnasty idee transcendentalizmu®, widzacego w duszy ludz-
kiej miejsce, gdzie szuka¢ nalezy i znalez¢ mozna wiedze o naturze wszyst-
kiego i prawdziwe doswiadczenie.

Swiat Szkartatnej litery, $wiat Hawthorne’a, nie jest éwiatem aktyw-
nosci fizycznej — nie interesuje go dziatanie, ale rezultat tego dziatania
i rozmyslanie o skutkach. Dlatego fakty nie odgrywaja w jego prozie ta-
kiej roli, jak u innych pisarzy. ,Minimum zdarzen, maksimum znaczen”,
jesli pozwala na to materia, pomija wypadki, przechodzac od razu do ich
interpretacji®. Tak wiec, podobnie jak wspdétczesny mu Herman Melville,
a w jakims$ stopniu inni pisarze amerykanscy, jak Edgar Allan Poe czy Walt
Whitman, Hawthorne nie podzielajac w pelni teologicznych zatozen pury-
tanizmu, tworzyl pod wplywem jego metafizyki, patrzac na codziennosé
przez pryzmat alegoryczno—symbolicznej epifanii sacrum. Skoro losy $wia-
ta i pojedynczego czlowieka sg przesadzone, chronologia zdarzen nie jest
juz wazna. ,Swiadomo$¢, ze wydarzenia przeszle, terazniejsze i przyszie
rozegraly sie juz w umysle Stworcy, a wiec w rzeczy samej rozegraly sie
juz w czasie i przestrzeni, koncentrowata uwage historyka na czasie psy-
chicznym, a nie historycznym”?°.

Tworczos$¢ autora Domu o siedmiu szczytach winna by¢ odbierana
takze w kontekscie ozywionej dyskusji toczacej sie w pierwszej potowie
XIX stulecia w Ameryce nad literaturg narodowa. Odcisneta ona bowiem
swoje niewatpliwe pietno na tematyce i sposobie ujecia pisarskiego jego
twérczodci. Inspirujacg role w rozwazaniach krytykéw i pisarzy owego
czasu odegrato ukazanie sie powiesci Waltera Scotta Waverley, ktore
zwrécito uwage na konieczno$é¢ poszukiwania watkéw w krotkiej, ale
burzliwej historii Ameryki!'. Z takim wezwaniem wystepowali niedtugo
po uzyskaniu niepodlegtosci twércy, ktéorym marzylta sie niezalezna, sa-
modzielna, odbijajagca doswiadczenia nowej, amerykanskiej rzeczywisto-
$ci, tworczos¢ pisarska.

8 Role tego czynnika (tj. idei transcecndentalizmu) podkre$laja: W.P. Trent, J. Erskine,
Great American Writers, New York 1912, s. 66-67; pomniejszaja V.L. Parrington, Gléwne
nurty mysli amerykariskiej. Romantyczna rewolucja w Ameryce 1800-1860, Warszawa 1970,
s. 620-621; R. Dyboski, Wielcy pisarze amerykariscy, Warszawa 1958, s. 80.

° Te opinie przytaczam za: W.P. Trent, J. Erskine, dz. cyt., s. 67.

10 A. Kopcewicz, M. Sienicka, Historia literatury Stanéw Zjednoczonych w zarysie, War-
szawa 1983, s. 39.

' N.F. Doubleday, Hawthorne’s Early Tales. a Critical Study, Durham 1972, s. 14;
G.H. Orians, The Romance Ferment after Waverley, “American Literature” 1932 vol. 3, s. 408-431.
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Istniejga wszakze konsekwencje odnajdywania odpowiedzi na pyta-
nie o specyfike ,,ducha amerykanskiego” poprzez koncentrowane sie na
dorobku literackim, w ktérym gléwnie upatrywano zrédia tej wiedzy.
Analizowanie przejawow ,,amerykanskosci” przez teksty o réznym charak-
terze literackim prowadzito w pewnym stopniu do odwrécenia naturalnej,
zdawaloby sie, kolei rzeczy. Ta ,naturalna” polegataby na tym, Ze rozpo-
znajac i opisujac rzeczywisto$¢ historyczna (spoteczna, polityczna), odkry-
wamy jej przejawy odzwierciedlone w tworczosci literackiej. ,,Odwrécona”
wychodzi od artystycznego!? obrazu i na tej podstawie orzeka o wspo-
mnianej rzeczywistosci.

Aspekt literacki byt i jest tylko czedcia trwajacej od wielu diugich de-
kad zywej debaty na temat charakteru purytanizmu jako nurtu religijno—
filozoficznego i spolecznego oraz jego oddzialywania na zycie spoleczne,
polityczne, idee teologiczne i etyczne oraz ksztaltowanie sie amerykan-
skiego indywidualizmu i przywigzania do demokracji. Doszukiwano sie
w nim znaczacego wptywu na narodowy charakter Amerykandw, na ich
przywiazanie do ciezkiej pracy i oszczednosci, docenianie edukacji, a tak-
ze poczucie misji dziejowej3.

W réznych okresach przedstawiciele odmiennych stanowisk, rozwi-
jajacych sie pod wptywem aktualnych ,,méd” intelektualnych, ale i ksztat-
tujacych te popularne wyobrazenia, wptywali na to co okresli¢ mozemy
jako ,,powszechny odbidér” i ,dominujacy obraz”, a ten zmieniat sie, cho¢
z trudem i tylko cze$ciowo. Niewiele koncepcji historycznych okazato sie
tak trwatych; przez ponad cztery stulecia ,,purytanin” byt synonimem sttu-
mionego ponuraka!4. Gorzej — obtudnika, hipokryty, falszywego moralisty,
do tego jeszcze zle ubranego ,,wroga piekna w jakiejkolwiek postaci, piele-
gnujacego brzydote i ponuractwo”®. To zastanawiajace, ze akurat przed-
stawiciele epoki wiktorianskiej, niejednemu — stusznie lub nie — kojarzacej
sie z hipokryzjg w sferze moralnosci, z takg pasja oddawali sie misji obna-
zania ,moralnej obtudy” swoich kolonialnych antenatéw.

Szczegolnie w latach dwudziestych minionego stulecia purytanie za-
czeli symbolizowaé kazdg ceche kulturowsg, ktéra gardzili ,,nowoczes$ni”

12 Nie zawsze koniecznie artystycznego, bowiem chodzi tu i o Zrédta pisane niemajace
takich ambicji.

13 Zob. N. Kang, Puritanism and Its Impact upon American Values, “Review of European
Studies” 1(2009) no. 2, s. 148-151.

14 B.C. Daniels, dz. cyt., s. 3.

5 M.C. Tyler, a History of American Literature 1607-1676, New York 1880, s. 265.
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Amerykanie. Odrzucano ich jako fanatykéw religijnych, wrogo nastawio-
nych do nauki i sztuki, pragnacych narzuci¢ otaczajgcemu ich §wiatu swo-
je sztywne , purytanskie” zasady.

Kto nie dat uwiez¢é sie temu obrazowi, przywotuje nierzadko Johna
Miltona, albo czesciej jeszcze, opis pochodzacy od ttumaczki i poetki, Lucy
Hutchinson, jej purytanskiego meza, oficera i polityka, Johna Huchinsona:
,Byl schludny, czysty i wytworny w stroju; miat upodobanie do dobrze skro-
jonych ubran, ale bardzo wczesnie zrezygnowat z noszenia czegokolwiek,
co bytoby kosztowne..., mimo to w najprostszym odzieniu wygladat jak
dzentelmen”!®, Wedle tego opisu, oprocz sprawnosci fizycznej i wytwornych
manier, ten zatwardziaty purytanin, dobrze tanczyt, miat $wietny stuch mu-
zyczny i po mistrzowsku grat na skrzypcach, byt uzdolniony w rzezbie, ma-
larstwie oraz biegly we ,wszelkich sztukach wyzwolonych”. Czerpat przy-
jemno$¢ z sadzenia gajéw, alejek drzew owocowych i zaktadania stawow
rybnych. Nienawidzit ceremonialnych komplementéw, ale mimo to odzna-
czal sie naturalng uprzejmoscia i zyczliwo$cia do wszystkich ludzi'’.

Charakterystyka dotyczy wprawdzie purytanina w Anglii, nie w kolo-
niach na ziemi amerykanskiej, ale pamietajmy, ze wyptywajacy za ocean
nie byli reprezentantami innej tradycji i kultury niz pozostali mieszkan-
cy Wysp Brytyjskich. Prawda jest réwniez, ze w przypadku putkownika
Hutchinsona mamy do czynienia z dzentelmenem, osoba wyksztalcona
i obyta, gdy tymczasem wiekszo$¢ purytanéw pochodzita z klas nizszych,
rzemie$lniczych, czemu zreszta zawdzieczata swoj przydomek ,kragtych
tbéw”. W koloniach amerykanskich przewodzili wszakze — w wymiarze
duchowym i politycznym — ludzie wyksztatceni na angielskich uniwersy-
tetach, teologowie, prawnicy, by wspomnie¢ tylko pierwszych gubernato-
row, takich jak William Bradford czy John Winthrop.

Zostawmy wiec karykaturalny obraz wyznawcéw, skupiajac sie na
tym, ze gléwne zatozenia, najpierw brytyjskiego, a potem amerykanskiego

16 1., Hutchinson, Memoirs of the Life of Colonel Hutchinson, Governor of Nottingham
Castle And Town, London 1806, s. 5. Putkownik John Hutchinson (1615-1664) byt angiel-
skim politykiem i dowddca wojskowym, ktéry odegral znaczaca role podczas angielskiej
wojny domowej. Byt wybitnym przywddca purytanskim stuzacym w armii parlamentarne;.
W latach 1648-1653 i krétko w 1660 roku zasiadat w Izbie Gmin.

17 Tamze; zob. D. Hirst, Remembering a Hero. Lucy Hutchinson’s Memoirs of Her Hus-
band, “The English Historical Review” 119(2004) no. 482, s. 682-691. Na temat pogladéw
religijnych matzonkéw zob. C. Gribben, Lucy Hutchinson’s theological writings, ,Review of
English Studies” 2020 vol. 71, s. 292-306.
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purytanizmu, wynikaja z oceny, ze chrzescijanstwo pod przewodnictwem
papiestwa naderwato zwiazek cztowieka z Bogiem. Spoteczenistwo zostato
zdeprawowane przez zte wplywy i musi zosta¢ odrodzone. To odrodzenie
opiera¢ sie ma na wzorcach cztowieka poboznego, ktérego cechujg: pra-
cowito$¢, odpowiedzialno$é¢, trzezwosé. Idea predestynacji, kluczowa dla
teologii reformowanej, nie zwalnia jednostki z odpowiedzialnosci za jej
czyny. Grzech ma by¢ nazwany, wytkniety i wykorzeniony, co jest wspdlna
sprawg calej spotecznosci.

Purytanizm jako nurt religijno—polityczny i spoteczny byt zréznico-
wany, jednak daje wyr6zni¢ sie zespoét zblizonych, jesli nie wspdlnych,
elementéw, pozwalajacych postrzega¢ go w kategoriach zbieznych (sp6j-
nych) form duchowosci. Byta to duchowos$¢ chrzescijanska, system wie-
rzen i wartosci, realizowanych w okreslonym, $wiadomym stylu zycia!®.
Mamy zatem trzy fundamentalne segmenty: korpus teologiczny (wierze-
nia), wynikajacy z niego system aksjologiczny oraz praktyka zyciowa.
,Chociaz termin duchowo$¢ nie byl popularny wéréd purytanéw, ich na-
cisk na codzienng komunie z Chrystusem, ozywiang Duchem Swietym
i kierowana biblijnie uporzadkowanym zestawem wierzen i wartosci,
obejmuje wszystkie istotne elementy prawdziwie chrzescijanskiej ducho-
wosci”?®. To wskazuje na ceche, ktéra w coraz wigkszym stopniu badacze
sktonni sa uznawa¢ za konstytutywna dla purytanizmu: zwigzek prze-
konan i warto$ci z doswiadczeniem zyciowym, rozumianym jako $wia-
dome i metodyczne stawanie wobec codziennosci zycia. Podstawowa
nature duchowosci w purytanizmie mozna odnalez¢ w jego nacisku, by
nawrodcona dusza wyszla poza sam akt nawrocenia do rzeczywistej $wie-
tosci zycia?®.

Oprécz  koniecznej intelektualnej akceptacji doktryny puryta-
nin szukal (pragnal, oczekiwal) praktycznego dziatania taski Bozej

18 Duchowos¢ chrzescijanska wyraza sie¢ w poszukiwaniu spetnionego i autentyczne-
go zycia chrze$cijaniskiego, polegajgcego na potaczeniu podstawowych idei i catego do-
$wiadczenia zycia w oparciu o wiare chrzescijaniska i w jej ramach”; A.E. McGrath, Christian
Spirituality. An Introduction, Oxford 1999, s. 2.

19 K.M. Kapic, R.C. Gleason (ed.), The Devoted Life. An Invitation to the Puritan Classics,
Lisle 2004, s. 24.

20 Jak zauwazaja Kapic i Gleason, takie zaabsorbowanie wzrostem i postepujacym
u$wieceniem jest czesto opisywane w kategoriach pielgrzymki, czego moze najbardziej zna-
nym przyktadem jest Wedréwka pielgrzyma, Johna Bunyana, najpoczytniejszego, po Biblii,
dzieta anglosaskiej literatury religijnej; K.M. Kapic, R.C. Gleason, dz. cyt., s. 24-25.



Rados$¢ zycia i majestat Smierci purytanskich kolonistéw Nowej Anglii 301

w doswiadczeniach zyciowych. Co znajduje tak przejmujacy wyraz w trak-
tatach, kazaniach, dziennikach, pamietnikach i korespondencji, z cata ich
psychologiczna dynamika. Nazwana przez Lelanda Rykena ,,empirycznym
charakterem wiary chrzescijanskiej”?!. Cenili intelektualne zrozumienie
doktryny chrzescijanskiej, ale jednocze$nie zachowywali emocjonalng
strone do$wiadczenia religijnego??. W znacznym stopniu purytanizm byt
dazeniem do prostoty, ale takiej, ktéra podnosi, a nie umniejsza. W li-
turgii zaowocowalo to uproszczeniem i skupieniem na Stowie Bozym,
w innych sferach (architekturze, sztuce uzytkowej) gustownym umiarem
i oszczednoscia.

W praktyce zycia kolonialnego wygladato to nastepujgco: autono-
miczne kongregacje decydowaly o cztonkostwie w Kosciele i nie uznajac
rozbudowanej hierarchii koscielnej, wybieraty i zwalniaty pastoréw, kté-
rzy wypetniali funkcje kaznodziejskie (nauczania) i przewodzili prakty-
kom kultowym — prostym, zrozumiatym, skupionym na Bogu, bez zbed-
nych ozdobnikéw. Wyksztalcenie (edukacja) miato zasadnicze znaczenie
dla ksztattowania wtasciwej postawy wobec Stworcy, jak i sukcesu gru-
powego oraz indywidualnego. Indywidualizm w wymiarze ponadjednost-
kowym wyrazat sie w samodzielnosci Ko$ciotéw lokalnych (kongregacji),
niemajacych nad soba zadnej wtadzy prdécz Boskiej. Odrzucenie ziemskich
autorytetow w sprawach wiary i silna samoswiadomo$¢ utorowaty w kolo-
nialnej Ameryce droge indywidualizmowi, ktéry stat sie w nastepnych stu-
leciach najbardziej charakterystyczna cechg (wartoscia) jej mieszkancéw.
Przenikajaca mentalno$¢ i kulture amerykanska, wyrazajaca sie¢ w afir-
macji samodzielnos$ci, aktywnosci, uznaniem prywatnosci wynikajacym
z wzajemnego szacunku.

Idea zbawienia z faski uwolnita purytanéw od autorytetu papieskie-
go i posrednictwa duchowienstwa w kontakcie z Bogiem. Kontakt stat sie
bezposredni, wierny staje przed Stworcg indywidualnie, z tym co w nim
dobre i zte, nie wigzac nadziei na zbawienie z uczynkami, ale poktadajac
ja w arbitralnej decyzji Boga, ktora otwarta mu droge do wiary. ,W tym
sensie [...] jego dusza staje sie bardziej wolna i niezalezna”*. Mamy tu

21 L. Ryken, Worldly Saints. The Puritans as They Really Were, Grand Rapids 1986,
s. 214.

22 Tamze, s. 216. Cotton Mather chwalil Williama Amesa za potaczenie ,,scholastyczne-
go precyzji z sercem goracym w stosunku do religii”.

% N. Kang, art. cyt., s. 148-151.
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wiec swoisty antyautorytaryzm?*. Precyzyjniej méwigc, uznanie tylko jed-
nego autorytetu, Boga i Jego woli wyrazonej w Biblii. Kazdy inny jego
rodzaj (wladza, wiedza, pozycja spoteczna) licza sie o tyle, o ile nie tylko
nie stojg w sprzecznosci, ale sg z tym pierwszym zgodne i go afirmuja.
Jesli jednak wigzemy pojecie indywidualizmu z tradycja purytanska,
to musimy poczyni¢ istotne wyjasnienia, bez ktérych popa$¢ mozemy
na manowce sprzeczno$ci?®. Otdz, jak zauwaza David Loverentz, ,tatwo
jest mylnie interpretowaé purytanizm jako taki przejaw indywidualizmu,
w ktérym osamotnieni pielgrzymi staja przed obliczem Boga. Mylnie,
bo to byto zjawisko zbiorowe [...] chociaz nasze indywidualistyczne
czasy naturalnie akcentuja purytanskie dtawienie jednostki”?®. O tym
,dlawieniu”, rzeczywistym lub wyobrazonym bylo wspomniane wyzej.
Warto wiec zwrdci¢ uwage, ze termin indywidualizm w dzisiejszym zna-
czeniu tego stowa (niezalezno$¢, samostanowienie) pojawil sie w XIX
w. Wczesniej, zgodnie z tacinska etymologia, oznaczatl cato$é, ktora nie
moze by¢ podzielona?’. Okoto potowy XVII stulecia zmienia stopniowo
znaczenie w kierunku ,,wyjatkowej jednostki, czego$ co jest z boku lub
oddzielone od catosci”?8. Wciaz niepodzielnego, ale odrebnego od reszty
spotecznos$ci. Natomiast ,,purytanie nie pojmowali siebie w taki sposéb
jak my: odizolowany, indywidualny, anomiczny, z wtasnymi pragnienia-
mi, osobistymi historiami i niepewna przysztoscia. Co dla nas jest nor-
ma, dla nich byto istotg grzechu...”?. Dla nich pelna, nieskrepowana
niczym niezalezno$¢ nie byta pozadanym stanem. Predzej, przeklen-
stwem bycia opuszczonym, skazanym wylacznie na poleganie na

24 Rozumiem termin ,autorytaryzm” w znaczeniu ogélniejszym niz przyjeto na gruncie
nauk politologicznych (ustréj o cechach despotii) czy psychologicznych (osobowos¢ autory-
tarna), chociaz jedno i drugie réwnie czesto jak bezrefleksyjnie przypisywane jest omawia-
nemu nurtowi religijnemu.

25 W kwestiach tych odwoluje sie do ustalen zawartych w pracy: M.W. Kaufmann,
Institutional Individualism. Conversion, Exile, end Nostalgia in Puritan New England, Hanover
1998.

26 D. Loverenz, The Language of Puritan Feeling. An Exploration in Literature, Psycholo-
gy and Social History, New Brunswick 1980, s. 121.

27 tac. individuum ‘co$ niepodzielnego’, ‘jednostka’; zob. B. Sieradzka-Baziur, Indywi-
dualizm jako pojecie, ,Horyzonty Wychowania” 12(2013) nr 24, s. 17-35: ,jindywidualizm
[...] oznacza sposéb myslenia oraz postepowania charakteryzujacy sie odmiennoscia i dy-
stansem wobec poczynan ogétu” (s. 17).

28 M.W. Kaufmann, dz. cyt., s. 2.

2 D. Loverenz, dz. cyt., s. 134; M.W. Kaufmann, dz. cyt., s. 115.
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wlasnej, zepsutej naturze. Czyms, co kojarzy sie z ekskomunika czy bani-
cja — funkcjonowaniem bez instytucjonalnych wiezi, ich wsparcia. ,,Karg
raczej, niz wspanialym wyzwoleniem z ucisku3°.

Dopuszczajac do siebie mys$l o radosci ptynacej z podporzadkowania
sie — a nikt, kto zagtebi sie cho¢ troche w meandry zycia duchowego réz-
nych religii, nie bedzie nig zdziwiony — mozemy powiedzie¢, ze w oma-
wianej spolecznosci tozsamos¢ indywidualna wynikata z przynaleznosci,
bycia czescia gromady zorganizowanej instytucjonalnie, w Ko$ciét (kon-
gregacje) czy panstwo (kolonie, gmine, kompanie). Religijny charakter
takiego postrzegania siebie przez jednostke wydaje sie oczywisty, a zwia-
zane z nim podporzadkowanie, zalezno$¢ i szacunek dla autorytetow
(z zastrzezeniem zrobionym wyzej) nie jawily sie im jako degradujace lecz
przeciwnie, wzmacniajace owa tozsamo$¢3!. Mozna zatem mowic¢ o indy-
widualizmie instytucjonalnym, ktéry organizowat i umacniat u poboznych
purytanéw zaréwno osobowa, jak i publiczng samo$wiadomos¢32.

,Purytanie i inni dysydenci religijni, ryzykowali zyciem z powodu swo-
jej wiary: byli prze$ladowani, traceni, prowadzili wojny, szli na wygnanie,
przesiedlali sie z rodzinami, zeby tworzy¢ lepsze Ko$cioty i Boze wspélnoty.
Zas$ wielu badaczy opisuje ich tak, jakby rozumieli ich lepiej od nich sa-
mych. Dla takich krytykéw przekonania religijne sa tylko ideologiczng ma-
ska, pod ktéra kryja sie «prawdziwe» powody migracji do Nowego Swiata
— materializm, kapitalizm, imperializm, ludobéjstwo. Przy takiej argumen-
tacji terminy religijne musza by¢ przettumaczone na inne kategorie anali-
tyczne, czego najpowszechniejsza ilustracja s3 Max Weber i Richard Henry
Tawney, analizujacy ekonomiczne implikacje doktryny kalwinskiej” 33.

30 M.W. Kaufmann, dz. cyt., s. 3. W pracy Rodzina, ptec i matzeristwo w Anglii 1500-1800
Lawrence Stone zaproponowatl wyréznienie dwoéch rodzajéw indywidualizmu. Pierwszego,
nazwanego przez niego ,emocjonalnym” (ang. affective individualism), opartego na poczu-
ciu tozsamosci wynikajacym z introspekcji, autonomii i samowyrazaniu, oraz drugiego, ,,za-
borczego” (ang. possesive individualism), zwigzanego z ego, zazdros$cia, chciwoscig i checia
odréznienia sie od innych; L. Stone, The Family, Sex and Marriage in England, 1500-1800,
New York 1977, s. 151, 173.

31 M.W. Kaufmann, dz. cyt., s. 3.

32 Pokora wspdlistniejaca z poczuciem wiasnej godnosci pozwala nawet mysle¢ — idac
za sugestia Sacvana Bercovitcha — ze dowarto$ciowanie (wezwanie do) wyrzeczenia sie sie-
bie moglo by¢ w istocie skrywana samoafirmacja, ale ten trop zostawmy psychoanalitykom;
S. Bercovitch, The Puritan Origins of the American Self, New Haven 1975, s. 18.

33 M.W. Kaufmann, dz. cyt., s. 7. Jako nowszy przyktad Kaufmann przywoluje Ann
Kibbey, ktéra jego zdaniem prébuje i$¢ dalej niz Weber i ,,by¢ bardziej od niego sceptyczna



304 PIOTR STAWINSKI

W przypadku nowoangielskich osiedleficéw, po raz pierwszy w po-
reformacyjnej historii, doswiadczali oni ziemi obiecanej nie jako meta-
forycznego obrazu, ale jako otaczajacej ich rzeczywisto$ci, co zmusza-
to do modyfikowania tradycyjnych terminéw i schematéw myslenia34.
Unikatowo$¢ ich zamorskiego przedsiewziecia prowokowata bowiem
napiecie miedzy tradycyjna teologia a koniecznoscia przedefiniowania
takich poje¢ jak jednostka, nardd, historia. Tu i teraz (urzeczywistnione
pod pojeciem Ameryki) nabierato sakralnego charakteru samo w sobie,
a nie tylko — jak dotychczas byto w Anglii i wszedzie indziej — przez od-
niesienie do modelowej, wzorcowej (typologicznej) rzeczywistosci obu
Testamentéw. Zycie toczylo sie nie jak w ziemi obiecanej, tylko w ziemi
obiecanej. Kolonia nie byta po prostu innym miejscem, w ktérym wier-
ni schronili sie dla wygody i bezpieczenstwa, lecz $wietg przestrzenig
w kazdym znaczeniu, z geograficznym witacznie. Owa sakralizacja prze-
strzeni i czasu (w znaczeniu tego, co sie aktualnie dzieje) byta — jak
opisuje Berkovitch — hermeneutycznym przewrotem, w ktorym Nowa
Anglia stawata sie swietq ksiegq.

Trudno przeceni¢ ten status ,,namacalnej $wietosci” nadany Ameryce
przeznowoangielskich purytanéw, przejety potem przez Stany Zjednoczone
jako credo tozsamo$ciowe nowego panstwa. Bercovitch nazywa to ,,antro-
pomorficznym nacjonalizmem” (eschatologiczny antropomorfizm biogra-
fii duchowej), ktéry przenika kulture i literature amerykanska®®.

Wazne jest rowniez ostrzezenie, by nie patrze¢ na rzeczywistos$¢ no-
woangielska w sposéb petryfikujacy ja — byta bowiem znacznie bardziej
dynamiczna, niestabilna religijnie i politycznie niz przyjeto sie sadzi¢.
Pod tym wzgledem sytuacja w kolonii nie odbiegata od tej w Anglii, gdzie
radykalizm odgrywat istotna role w ksztattowaniu jej oblicza. Z taka in-
tencja Philip Gura rzucit przed laty wyzwanie obrazowi uksztattowa-
nemu przez Perry Millera, ktéry twierdzit, ze trzy pierwsze pokolenia
w Nowej Anglii zachowywaty w znacznym stopniu wiernos¢ wspdlnym

co do teologicznych kategorii, w ktorych purytanie postrzegali siebie”. Nie posuwa sie do
stwierdzenia, ze religia jest niczym wiecej niz maska skrywajaca przesady i przemoc, ale
ze ,w duzym stopniu przesady i wierzenia religijne sg nie do odréznienia”; A. Kibbey, The
Interpretations of Material Shapes in Puritanism. a Study of Rhetoric, Prejudice and Violence,
New York 1986, s. 2.

34 A. Trachtenberg, The Writer as America, ,Partisan Review” 44(1977) no. 3, s. 469.

35 S. Bercovitch, ‘Nehemias Americanus’. Cotton Mather and the Concept of the Represen-
tative American, ,Early American Literature” 8(1974) no. 3, s. 230.
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ramom ideowym, nazywanym drogq nowoangielskq®. Gura przywo-
tuje — oprécz najbardziej znanych dysydentéw, jak Anna Hutchinson
czy Roger Williams - cate zastepy ludzi okreslanych jako poszukujacy
(seekers), kwakrow, anabaptystéw, cztonkéw Rodziny Mitosci, ranter-
sow i innych, by pokazaé¢ poziom napiecia wywolywany przez tych, co
przeciwstawiali osobiste doswiadczenie duchowe dyscyplinie koscielnej
i obywatelskiej®”. Badacz ten widzi bardzo wyrazny zwigzek miedzy ra-
dykalizmem religijnym i politycznym?®®. Traktuje jako naturalng kolej
rzeczy, ze radykalizm duchowy (religijny) przekiada sie na radykalizm
polityczny®*® i wobec tego stwierdza: ,,mamy pelne prawo zapyta¢, dla-
czego XVII-wieczna Nowa Anglia nie stata sie bardziej zradykalizowana
i bardziej demokratyczna niz byta?”#’. Gura przekonuje, ze mit ame-
rykanskiej wyjatkowosci, wyrazajacy sie w ideowej samoideintyfikacji
kolonistéw, w gtéwnym stopniu zostal uksztattowany w nieustepliwym
zwalczaniu przez nich bardziej radykalnych wizji reorganizacji spo-
tecznej, stad w potepianych radykatach widzi prekursoréw demokracji.
Z tym polemizuje Michael W. Kaufmann, wskazujac, ze pewne formy
dysydenckiego radykalizmu moga sie takimi wydawa¢é tylko przy spoj-
rzeniu z jednej strony. Podaje przyktad wspomnianej Anny Hutchinson,
ktéra odwaznie (w oczach bostonskich teologéw zuchwale) wystapita
przeciw ziemskim autorytetom, przy jednoczesnym wezwaniu do catko-
witego podporzadkowania sie autorytetowi Boskiemu. Podobnie, z poli-
tycznego punktu widzenia postepowe, wezwanie Rogera Williamsa do
tolerancji i réwnosci praw (takze dla Indian) miato swoje ugruntowanie
w jego konserwatywnych przekonaniach religijnych*'.

Cecha dominujacego przez dlugie dziesieciolecia paradygmatu, w ra-
mach ktérego niekiedy sami purytanscy autorzy, ale powszechniej krytycy
ich dorobku, opisywali $wiat byto postrzeganie dychotomiczne czy nawet
dialektyczne. Natura — spoteczenstwo, nowoczesno$¢ — prowincjonalizm,
mit — doswiadczenie, nadzieja — pamie¢, umyst — $wiat. Jak podkresla Alan

36 p, Miller, The New England Mind. The Seventeenth Century, Cambridge 1983, s.VII.

37 Ph. Gura, a Glimpse of Sion’s Glory. Puritan Radicalism in New England, 1620-1660,
Middletown 1984, s. 4.

38 Tamze.

¥ W tym kontekécie rozumiany jako ruch w strone demokratyzacji stosunkow
spoteczno-politycznych.

40 Ph. Gura, dz. cyt., s. 11-12.

41 M.W. Kaufmann, dz. cyt., s. 114.
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Trachtenberg w recenzji ksiazki Scavana Bercovitcha*?, ten drugi swoja
publikacja z potowy lat 70. XX stulecia zaproponowat inny punkt widze-
nia, zarysowany powyzej. Blizszy temu jak doswiadczali i opisywali ota-
czajaca ich rzeczywisto$¢ purytanscy mysliciele XVII i — w mniejszym stop-
niu — XVIII w. Zatem, zainspirowani ta dyskusjg przywotajmy stuszng ze
wszech miar uwage Debory K. Shuger: ,Religia nie jest polityka w przebra-
niu, zespotem przekonan, ktére opisujg i legitymizujg porzadek spoteczny,
zakorzeniajac go w Absolucie... Wiara religijna dotyczy Boga i duszy, tak
jak i porzadku spoteczno—politycznego. Niezaleznie od tego czy wierzymy
w dwa pierwsze elementy, niewiele zrozumiemy zaktadajac, ze kultura
nie wyjawia ich istotnego znaczenia [...]. Dyskurs religijny nie maskuje
innych zagadnien, ale je artykuluje™.

Purytanizm amerykanski jako samodzielny, tatwy do zidentyfikowa-
nia i spdjny organizacyjnie nurt religijny nie przetrwat kolejnych stule-
ci. W zasadzie ,rozptynat sie” w wielu formach ekspresyjnej religijnosci,
ksztattowanej przez ,wielkie przebudzenia” i metafizyczne trendy kultury
amerykanskiej. Wspéiczesnemu ewangelikalizmowi blizej do teologicznej
tradycji arminianskiej niz do srogiego kalwinizmu, jednak dynamika zapo-
czatkowana w drugiej potowie XX w. i rozwijajaca sie, takze jako skutecz-
ny ruch spoteczno religijny i polityczny od lat osiemdziesigtych tamtego
stulecia, ozywita zainteresowanie purytanizmem jako inspirujacym typem
duchowosci. Zywa formula teologii i poboznosci reformowanej, uwolnio-
nej od obrazu ciasnej i posepnej bigoterii; ludzi oddajacych cze$¢ Bogu,
postusznych Jego Stowu, pokazujacych Go jako ostateczne zrédto radosci,
znaczenia i satysfakcji*.

W tym tonie wspodtczesny badacz purytanizmu, ale takze zaangazo-
wany teolog, Joel R. Beek®, charakteryzuje go jako witalny, dynamicz-
ny i pogodny typ kalwinizmu, emanujacy radosna komunig z Bogiem

42 A. Trachtenberg, art. cyt., s. 469; S. Berkovitch, dz. cyt., s. 18.

4 D.K. Shuger, Habits of Thought in the English Renaissance. Religion, Politics and the
Dominant Culture, Berkeley 1990, s. 6.

4 K.R.B. Jones, The Theology of Christian Joy in the Works of Thomas Goodwin
(1600-1680), Durham University 2012 (maszynopis).

4 Joel Robert Beeke (ur. 1952), amerykanski teolog reformowany, pastor w Grand
Rapids, profesor teologii systematycznej i homiletyki w Puritan Reformed Theological Semi-
nary. Polskiemu czytelnikowi znany gléwnie z przygotowanej wspélnie z Randallem J. Pe-
dersonem pracy: Purytanie. Biografie i dziela, Instytut Tolle Lege, Grand Rapids 2010 (tytut
oryginalu: Meet the Puritans — With a Guide to Modern Reprints, Grand Rapids 2006).
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i ludZzmi. ,Purytanie, cho¢ powazni i pobozni, byli w wiekszosci rado$ni
— w rzeczywistosci byta to jedna z najbardziej radosnych grup ludzkich”+6
— napisal, proponujac Psalm 128, jako najkrétszy opis i zrodio trzech wy-
miaréw tej rado$ci. Oprécz skupienia na Bogu i bojazni przed Nim, ktérg
okresli¢ mozna jako «$wietg rado$é» (szczescie w bojazni Bozej; ,,Bedziesz
szczesliwy i dobrze ci sie powiedzie”’), bedaca podstawa wszelkiej rado-
$ci, koncentrowata sie ona na pracy, rodzinie i kulcie.

— Rado$¢ z pracy (szcze$cie w powotaniu, calling): ,,Owoc trudu rak
swoich spozywa¢ bedziesz”.

— Rado$¢ domowa (szczeécie w rodzinie): ,,Zona twoja bedzie jak owo-
cujaca winnica; w obrebie zagrody twojej, dzieci twoje jak sadzonki
oliwne dokota stotu twego”.

— Rado$¢ uwielbienia (szcze$cie poznania, gloszenia i czczenia Boga):
,Blogostawiony kazdy, ktéry sie boi Pana”8.

Mozemy to nazwaé, jesli nie tajemnica, to raczej — trudnym nieraz
do pojecia przez krytykéw, im i nam wspdtczesnych — zrédtem purytan-
skiej radosci zycia. W Bogu, w pracy, w domu, wséréd dzieci, podczas
publicznego nabozenstwa w Dzien Panski, a takze w wychowaniu dora-
stajgcych pokolen*°.

,Purytanie mieli zdecydowany poglad na zycie. By¢ purytaninem
oznaczalto oczekiwaé przyszitej chwaly i przygotowac sie na dobra $mier¢
— ostatni akt wiernego ucznia [Chrystusa]”°. Z kwestig rados$ci zycia wig-
ze sie pytanie o stosunek do $mierci. Proba zmierzenia sie z tym zagadnie-
niem wymagataby od nas wnikliwej analizy teologicznej, psychologicznej
i praktyki zycia codziennego. Trudno o ciekawszy temat, jednak w takiej
formule wykracza poza ramy niniejszego opracowania. Ograniczmy sie za-
tem do uproszczonego pytania: czy purytanie stawiali czota $mierci petni
nadziei, czy petni strachu? Ale nawet tak postawione nie daje nam moz-
liwoéci jednoznacznej odpowiedzi. Zaznaczmy wiec od razu, ze badacze
réznig sie zasadniczo w rozstrzygnieciach, a zywa polemika w publikacjach

46 J.R. Beek, 5 Reasons the Puritans Were So Joyful, https://www.thegospelcoalition.
org/article/5-reasons—puritans—joyful/ [dostep: 10.06.2024].

47 Ps 128.

48 Tamze.

4 J.R. Beek, art. cyt., https://www.thegospelcoalition.org/article/5-reasons—puri-
tans—joyful/ [dostep: 10.06.2024].

50 J.I. Packer, Physicians of the Soul, ,,Christian History and Biography” 2006 vol. 89,
s. 12.
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toczyta sie w minionym stuleciu, przechowujac kontrowersje i rozbiezno-
$ci ocen do dzis®.

Allan I. Ludwig méwi o swietle po$réd ciemnosci i niepewnosci, ktére
rozprasza strach przed $miercig, wywotujac ,,dreszcz duchowych przyjem-
nosci” na mysl o dniu, gdy archaniotowie odtrabia dziefi chwaty®2. Czyni to
jednak ze swiadomo$cia ambiwalencji purytanskiego stosunku do $mierci,
wynikajgcego ze specyfiki kalwinskiej teologii. Niesie ona nadzieje zba-
wienia, w okre$lony sposéb w zyciu jednostki uprawdopodobniona, ale
nigdy nie daje pewnosci, stad — zdaniem innych — pomimo ,retoryki po-
strzegania $mierci jako wyzwolenia i ulgi dla duszy”®, wywolywata ona
gleboki niepokdj. Wynikajacy z zaleznosci cztowieka od niezgtebionej de-
cyzji Boga i niemoznosci osiagniecia pewnosci faski. Co miato wywotywacé
u purytanéw, indywidualnie i zbiorowo, ,intensywny i nieustanny strach
przed $miercig”®*. Uprawnione jest zatem stwierdzenie, ze w odniesieniu
do omawianej kwestii kolonisci purytanscy Nowej Anglii reprezentowali
postawe nadziei lub leku nie tylko jako cechy poszczegélnych jednostek,
réznigcych sie osobowoscia, temperamentem, wreszcie typem i gitebia
swojej religijnos$ci, ale rGwniez w obrebie tej samej osoby. Niejednokrotnie
burzliwie odczuwajacej zmienno$¢ uczué, w skrajnych przypadkach od
glebokiej depresji po euforie i na powrdt. Poswiadczaja to tak bogate swia-
dectwa w postaci biografii duchowych, pamietnikéw, zapiskéw, listéw,
ktore skionni (i naktaniani) do introspekcji kolonisci pozostawili po sobie.

Purytanska pedagogia od najmtodszych lat oswajata dziecko ze $mier-
cig, prezentujac ja jako ,furtke do nieba” (William Perkins) czy ,przed-
miot tesknoty” (Increase Mather). Jednak temat ten — jak juz byto wska-
zane — stanowit tylko cze$¢ szerszego i bardziej zasadniczego korpusu

51 Zob. D.S. Smith, J.D. Hacker, Cultural Demography. New England Deaths and the Puri-
tan Perception of Risk, ,,The Journal of Interdisciplinary History” 26(1996) no. 3, s. 367-392;
A1 Ludwig, Graven Images. New England Stonecarving and Its Symbols 1650-1815, Middle-
town 1966; G.E. Geddes, Welcome Joy. Death in Puritan New England, Ann Arbor 1981;
D.E. Stannard, The Puritan Way of Death. a Study in Religion, Culture, and Social Change,
New York 1977; D.E. Stannard, Death and Dying in Puritan New England, ,,The American
Historical Review” 78(1973) no. 5, s. 1305-1330; D.E. Stannard, Death and the Puritan
Child, ,American Quarterly” 26(1974) no. 5, s. 456-476; M.A. Vinovskis, Angels’ Heads and
Weeping Willows. Death in Early America, ,,Proceedings of the American Antiquarian Society”
86(1977) no. 2, s. 273-302.

52 AI Ludwig, dz. cyt., s. 108.

53 D.E. Stannard, The Puritan Way of Death, s. 79.

54 Tamze.
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teologicznego — idei predestynacji. Nie $mier¢ sama w sobie przerazata
gorliwych purytanéw, ale niepewno$¢ przeznaczenia, ktéra nie opuszcza-
ta nawet najwybitniejszych z ich kaznodziejéw i przewodnikéw ducho-
wych. Postuzmy sie na koniec przyktadem przytoczonym przez Davida
E. Stannarda. Increase Mather w jednym z kazan wotat w uniesieniu:
,wiem, zZe moj czas jest bliski [...] jakze bytbym szczesliwy, gdybym mogt
umrzeé zanim zejde z tej ambony!”. Kilka lat pdzniej na tozu $mierci
- o czym zaswiadcza jego syn, réwniez wybitny teolog, Cotton Mather - oj-
cem miotaty strach i watpliwo$ci o wielkim natezeniu. Nie byt to wszakze
strach przed $miercia, tylko obawa o ostateczne wyroki Boskie odnos$nie
do jego duszy®.
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STRESZCZENIE

Artykut podejmuje kwestie zwigzane ze stosunkiem nowoangielskich pu-
rytandéw do zagadnien powinnosci i postawy zyciowej (stylu zycia) chrze-
4cijanina. Zrédet i przejawdw radoéci zycia w réznych formach codziennej
aktywnosci. Rdwniez spraw zwigzanych z poczuciem nieuchronnosci $mier-
ci i wptywem tego poczucia na te postawe. Zasygnalizowane zagadnienia
ukazane s3 na tle toczonych od ponad dwdch stuleci dyskusji dotyczacych
charakteru jednostek oraz wizerunku kolonialnych wspélnot purytanskich
i ich wptywu na wspétczesny obraz Stanéw Zjednoczonych.

Stowa kluczowe: purytanizm, Nowa Anglia, religia, predestynacja, rados¢
zycia, Smierc

ABSTRACT

The subject of interest in the article are issues related to the attitude of New
England puritans to the matter of christian duties and life attitude (lifestyle).
Sources and manifestations of joy of life in various forms of everyday activi-
ty. Also matters related to the sense of inevitability of death and the impact
of this feeling on this attitude. The issues highlighted are presented against
the background of discussions that have been going on for over two centu-
ries regarding the nature of puritan individuals and communities and their
impact on the contemporary image of the USA.

Key words: puritanism, New England, religion, predestination, joy of life,
death
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COLORS: THEIR SYMBOLISM
AND SIGNIFICANCE IN THE QURAN

Introduction

Colors are not just a natural gift; they have indications, meanings, and
symbols that demonstrate their importance and effectiveness in human life.
They are closely related to Humans in their ordinary lives, travels, peace
and war, beliefs, customs, and traditions. Colors have a history and a con-
nection to rituals, religious rites, political systems, and civil life. Colors
surround us in terms of what we know and do not know in dreams and
wakefulness; they are also an integral part of human memory. They play
a significant role in how humans perceive, engage with, and select from
the external world. The meanings associated with colors can vary from
person to person, influenced by factors such as race, geography, climate,
lifestyle, economic conditions, politics, thoughts, and beliefs. Without the
colors that shape and animate our inner and outer worlds, it is likely that
people would not fully grasp the cultural, technical, and civilizational con-
text in which they find themselves today'. Indeed, the ability to perceive
colors seems essential for progress, and it is a great blessing bestowed
upon humanity by the Almighty. Although all humans can recognize colors
(except in some pathological cases), not all humans perceive them with
the same level of sensitivity.

Colors can not be separated from cultures. Cultures give colors the-
ir definitions and meaning, set their laws and values, and organize their

1 A.J. Elliot, M.A. Maier, Color and Psychological Functioning, ,Current Directions in
Psychological Science” 16(2007) no. 5, p. 251.
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uses. Thus, when it comes to colors, nations are not on one doctrine or
a single track in dealing with colors but different in perceiving colors,
their importance, and/or connotations. For example, in Western culture,
black symbolizes mourning, while white represents innocence. However,
in Africa, black is associated with goodness, and white conveys negative
connotations for people of African descent?.

As colors are becoming the subject of wide-growing interest in vario-
us scientific disciplines such as art, psychology, design, literature, philoso-
phy, and physics, this study looks at colors from a religious point of view.
The article tends to adhere closely to the Quranic text, examining the way
it deals with colors. It seeks to deepen the consideration of the symbolism
of colors, their functions, and their semantic dimensions. How does the
Quran represent colors? What are the connotations of colors in the Quran?
Are colors religiously sacred? How does the sacred text contribute to sha-
ping the symbolism of colors and standardizing their symbolic system in
the collective imagination?

Colors in the Quran

GENERAL OVERVIEW

The Quran, being a sacred book for Muslims, holds immense impor-
tance for believers. Every word and expression within it carries profound
meaning. Understanding how colors, which are crucial for all living bein-
gs, are mentioned in the Quran is of great significance for researchers who
value and study this sacred text.

The colors mentioned in the Quran sometimes signify Allah’s infinite
power, boundless mercy, and the unique artistry manifested in nature. At
other times, colors are used to express situations such as life and death,
hope and disappointment, faith and disbelief, guidance and misguidance,
joy and sorrow. In the Quran, colors are always presented as attributes
and qualities. The entities described with these colors, especially humans,
are highlighted more prominently than other objects. There is a direct cor-
relation between humans and their ultimate fate. For instance, joyful and

2Y. Hui-Chih, a Cross—Cultural Analysis of Symbolic Meanings of Color, ,,Chang Gung
Journal of Humanities and Social Sciences” 7(2014) no. 1, p. 69.
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blessed servants are depicted with bright, white faces, while the unfortu-
nate are portrayed with darkened faces and motifs. When examining the
colors mentioned in the Quran, one sees that they generally carry symbolic
meanings and aesthetic or moral purposes. In the Quran, one can observe
the use of both primary colors such as black, white, yellow, and green, and
indirect expressions of color such as night, day, light, and darkness.

The term (lawn) means color or hue. The plural is Alwan. These two
words and their derivatives are mentioned in the Quran in thirty—three
verses. As the sacred text shows, colors have expressive, symbolic, and
sensory connotations. The word colors, as plural, appears in seven places?,
often in conjunction with words denoting variation and diversity. In these
verses, colors symbolize Allah’s infinite power and serve as a means for hu-
mans to contemplate the cosmic realities. The singular form of the word is
cited twice. The phrase “various colors” is mentioned seven times to refer
to the different colors of humans, animals, crops, and mountains. It might
be argued that the colors employed in the Quran are more in the plural
version than in the singular to highlight the fact that the Quran stresses
diversity, richness, and plurality in everything.

The diversity of colors is considered God’s ayat (signs)* and the mani-
festation of the Divine mystery. Chapter 16, verses 12-13 state: “Allah has
constrained the night, day, sun, and moon to serve you, and the stars are
subservient to His command. Surely those are indeed signs for people who
consider. And He has created for you on this earth of varying colors and
qualities. Indeed, that is a sign for people who take heed”.

In another position, the Quran says, “Do you not see (Humans) that
Allah sends down rain from the sky and makes it flow as springs (and
rivers) in the earth; then He produces crops of varying colors; then they
dry, and you see them turn yellow; then He makes them scattered debris.
Indeed, that is a reminder for those of understanding”.

3 Chapter 16, verses 68-69, for example, state that: “Your Lord inspired the bee,
saying: Make hives in the mountains and in the trees and in what they build: Then eat from
all the fruits and follow the ways of your Lord laid down (for you). There emerges from their
bellies a drink, varying in colors, in which there is healing for people. Indeed that is a sign
for people who give thought”.

# Chapter 30, verse 22 declares slearly: “And of His signs is the creation of the heavens
and the earth and the diversity of your languages and your colors. Indeed those are signs
for those of knowledge”.

5 Quran, 39:21.
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Tellingly, the phrase “Do not you see” is repeated in another verse in
relation to the diversity of colors and the call to discernment and con-
templation: “Do you not see that Allah sends down rain from the sky,
and produces thereby fruits of varying colors? And in the mountains are
tracts, white and red of varying shades and some extremely black. And
of people, moving creatures, and grazing livestock in like (manner) are
different colors. Surely only the ones of His bondmen who are apprehen-
sive of Allah are knowledgeable. Indeed, Allah is Exalted in Might and
Forgiving”¢. The verses mention the word colors three times (the colors of
mountains, plants humans, and animals) as an inclusion to nearly every-
thing humans can see around them. Colors have been associated with the
ability of creation; the multiplicity of colors in this universe is one of the
signs of God’s creation. The distinguishing feature of the usage of colors
in the Quran always resides in taking them as an example and persuasion
of God’s power, monotheism, and entitlement to worship and sanctifica-
tion. That is why the verses conclude by connecting the worship of God
with the erudite, for as they contemplate God’s creation, they become
more aware of His greatness.

Colors mentioned in the Quran

Concerning the classification of colors, the Quranic corpus distin-
guishes six primary colors: White (abiadh), black (akhal, assuuad,) blue
(agraq), red (ahmar), green (akhdar) and yellow (asfar). The Quranic
color terms always refer to distinctive visual characteristics that describe
a person, an animal, a plant, or a thing. Yet, in several verses, colors deno-
te an underlying reality related to each color and indicate that symbolism
underpins some of these colors.

1. WHITE AND BLACK COLORS

White and black are the most extensively mentioned colors in the
Quran. These colors are sometimes mentioned individually and sometimes
in a context of contrast. The juxtaposition of black and white in the Quran
in polar opposite manner is highly significant for understanding subtle and
sensitive matters.

6 Quran, 35:27-28.
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A. VERSES IN WHICH THE COLORS
WHITE AND BLACK APPEAR TOGETHER

The verses that mention the colors white and black and their interpre-
tations are as follows. Chapter 2, verse 187 reads: “Eat and drink until the
white thread of dawn becomes distinct to you from the black thread of night.
Then complete the fast until sunset. And do not have relations with them
as long as you stay for worship in the mosques. These are the limits set by
Allah, so do not approach them. Thus does Allah make clear His ordinan-
ces to the people that they may become righteous”.

The phrase “until the white thread of dawn becomes distinct to you
from the black thread [of night]” refers to the light of dawn and the dar-
kness of night. Here, the threads are used metaphorically. The whiteness
of dawn appears as a faint light when the first light of day breaks. The
darkness of night, on the other hand, is likened to threads because they
are both in a state of disappearing and are weak. However, the whiteness
increases while the darkness decreases. In this verse, the colors white and
black are metaphorically used to refer to two phenomena occurring in
nature. Additionally, it has served as a basis for various jurisprudential
interpretations and opinions regarding the determination of the time of
abstinence during Ramadan.

Interestingly, the white color and other colors do not derive their si-
gnificance and religious holiness from their mere mention/appearance in
the Quranic text, as much as they get them from their close association
with religious rituals, the pillars of Islam, and everything that is doctrinal
in it. For instance, in the imposition of fasting, as the above verse shows.

Chapter 3, verses 106-107: “On the Day [some] faces will turn whi-
te and [some] faces will turn black. As for those whose faces turn black,
[to them it will be said], ‘Did you disbelieve after your belief? Then taste
the punishment for what you used to reject.” But as for those whose faces
turn white, they will be within the mercy of Allah. They will abide therein
eternally”.

In these verses, the colors white and black appear simultaneously.
The verses present the conditions of believers and disbelievers in the he-
reafter in a dual narrative. Due to their faith and obedience, the faces
of the believers will be white on the Day of Judgment. Conversely, due
to their disbelief and disobedience, the faces of the disbelievers will be
black. These verses, which indicate that some faces will turn white and
some will turn black on the Day of Judgment, metaphorically describe
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that some people will be joyful while others will be sorrowful. Those who
believed in Allah and His Prophet acted according to His commands, and
performed good deeds in the world will have bright faces in the hereafter
in the presence of Allah.

Commentators have proposed two views on these terms (whiteness,
blackness):

— Some argue that the terms whiteness and blackness are used me-
taphorically. Whiteness is a metaphor for joy and happiness, while black-
ness is a metaphor for grief and sorrow. This is a commonly used me-
taphor. As the Quran has said, “When one of them is given the news of
the birth of a female, his face becomes dark, and he suppresses his grief””.
Arabs say “his face turned white” about someone who has achieved their
desire and goal, meaning they are joyful.

— Some say that this whiteness and blackness are literally present on
the faces of believers and disbelievers. There is no evidence to prevent the-
se words from being taken in their literal sense. Therefore, they should be
understood in their literal meanings. The phrase in chapter 48, verse 29:
“...Their mark is on their faces from the trace of prostration...” can be
considered evidence for this second view$. As seen, these two colors, when
considered in an eschatological context, indicate one of the possible fates
for a person.

B. VERSES WHERE THE COLOR WHITE IS MENTIONED ALONE

The color white is repeated ten times in twelve verses in total and
mostly symbolizes positive meanings. White is endearing to the soul be-
cause it gives comfort and tranquility and denotes joy, cleanliness, purity,
and innocence. That is why Muslims’ clothes at the burial and Ihram’s (the
clothing for Hajj, the fifth pillar of Islam) are white.

In the Quran, white is associated with Paradise. First, it is the color
of the true believers’ faces on the Day of Judgement, who will be rewar-
ded in Heaven (As indicated earlier in this text) ... And for those whose
faces will become white, they will be in Allah’s Mercy, and in Paradise,
they shall dwell forever.” Associated with God’s mercy and Paradis, white
has the merit of demonstrating a clear conception of fulfillment and eter-
nal reward. In this pericope, white is present not merely as an intrinsic

7 Quran, 16:58.
8 I. Muhyeddin, Tafsir of Ibn Arabi, Beirut 2002, p. 17.
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quality of a person but as a state and a change of state which carries with
it a change in color with regard to faith, satisfaction, and happiness. In
a similar vein, according to chapter 37, verses 45-46, white is the color of
the drinks rewarded to the people in Paradise: “There will be circulated
among them a cup [of wine] from a flowing spring, White and delicious
for the drinkers”. In this verse, the white color is described as a reward
for the believers in paradise. The wine in paradise is emphasized to be
both delicious and clear. Unlike worldly drinks, it won’t cause aversion.
Indeed, the heavenly beverages are free from headaches and intoxication,
and they are as white as milk.

Moreover, the color white reappears in the Quran to describe Moses’s
miracle. The verses can be listed as follows: 7:108; 20:22; 26: 33; 27:12;
28:32. In these five verses, the “white color” addresses the same theme:
the miracle of (the shining white hand) given to Prophet Musa (Moses).
It particularly depicts the color of his hand after he was cured of leprosy,
and it is considered a sign for Pharaoh and his people. The verse addres-
ses Moses: “And put your hand into your bosom; it will come forth white
without hurt. (This will be one) among the nine signs to Pharaoh and his
people: for they are a people rebellious in transgression”®. White here co-
nveys luminosity and reveals the state of Moses. After being sick, now the
natural hue of his skin glows with a unique radiance. As the verse expla-
ined, the white and sparkling hand with no leprosy or disease is a miracle.
Once again, the color white is used to denote purity, serenity, and devoid
of diseases and impurities.

C. VERSES WHERE BLACK COLOR IS MENTIONED ALONE

Mostly and strictly set off as a demonstration opposite to white, the
color black appears seven times in the Quran. The contrast between whi-
te and black is used to differentiate between dark and light as natural
phenomena related to the religious rituals of Ramadan. An excerpt from
chapter 2, verse 187 demonstrates to Muslims who observe the Month of
Ramadan that they “can eat and drink until the white thread of dawn be-
comes distinct to them from the black thread of night”. Accordingly, black
here becomes the identifier of the legitimate time for fasting.

The connotations of the color black are, in general, negative. Three
times in the Quran, black is used to describe the human face, particularly

9 Quran, 27:12.
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the representation of the evildoers’ faces on the Day of Judgment. The
first image appears in chapter 39, verse 60 which states: “On the Day of
Resurrection, you will see those who lied about Allah; their faces will be
turned black; Is there not in Hell a residence for the arrogant/scorners?”.
Then as well, in chapter 3, verse 106 black is used to describe the faces
of those who disbelieved in God after believing in Him: “On the Day of
Resurrection, some faces will turn white, and some will turn black. As for
those whose faces turn black (to them, it will be said), Didn’t you disbelie-
ve after your belief? Then taste the punishment for what you used to re-
ject”. So the black faces of the people who reject faith after accepting it are
opposed to the white faces of those who keep their faith. From the prece-
ding, it is clear that white represents serenity, purity, and clarity, whereas
black depicts darkness and obscurity. Both colors are mentioned consecu-
tively in one verse to express the extreme contrast between two extremely
contradictory colors to highlight their meanings and symbolisms. White
is used for purification, relief, and acceptance, whereas black reinforces
deprivation, agony, and punishment.

What is more, the Quran employs the color black to describe fathers’
reaction to the birth of female babies as a reflection of the discriminatory
mindset toward females in the patriarchal pre-Islamic Arab society. This
phenomenon is observed in the following verses: “they ascribe daughters
to Allah and for themselves is what they desire. And when the news of (the
birth of) a female (child) is brought to any of them, his face becomes black
and filled with grief!”°. This is further described in chapter 43, verse 17:
“If one of them is informed of the news of (the birth of) that which he set
forth as a parable to the Most Beneficent (Allah) his countenance beco-
meth black and he is full of inward rage”. Black here does not express the
exact facial coloring of the fathers; it implies the change of state: shame
and discomfort as opposed to happiness and pride. We can deduce, then,
that black is connected associatively with sin, sadness, anguish, disappo-
intment, grief, and a dark fate.

However, the fact that the most sacred relic of Islam — the black stone
placed in the holy site of the Kaabah in Mecca — complicates the symbolism
and the connotations of black. Black here acquires sanctity and positive
connotations from the black stone, which is related to holiness and religio-
us rituals of the fifth pillar of Islam, Al-Hajj (pilgrimage). Adding another

10 Quran, 16:57-58.
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religious ritual prestige to the color is the fact that nowadays, the special
cover of the Kaabah (kiswa) is black clothing embroidered in gold.

2. GREEN COLOR

In our daily lives, green is perhaps the color we observe most frequ-
ently. It represents nature and spring. Forests, cultivated fields, pastures,
vineyards, and garden-sall of these appear before us predominantly in
shades of green. Coming second in the recurrence in the Quran is the color
green. Green has a special significance in Islam. It was referred to eight
times in eight verses. As the verses demonstrate, green is utilized to refer
to signify vitality and liveliness. Chapter 6, verse 99 explains that: “Allah
sends down water (rain) from the sky, and with it, brings forth vegetation
of all kinds, and out of it and brings forth green stalks, from which brings
forth thick clustered grain. And out of the date palm and its spathe come
forth clusters of dates hanging low and near gardens of grapes, olives,
and pomegranates, each similar (in kind) yet different (in variety and ta-
ste). Look at their fruits and the ripeness thereof when they begin to bear.
Verily! In these things, there are signs for people who believe”.

The abovementioned verse emphasizes the miraculous process of gro-
wth and variety in vegetation. It highlights the interconnectedness of water,
plants, and fruits, all of which serve as signs of God’s existence and power.

Chapter 12, verses 43 and 46, chapter 22, verse 63, and chapter 36,
verse 80 are also dedicated to the descriptions of the green and its asso-
ciations with plants and gardens. In these verses, green is extremely im-
pressive evidence that symbolizes growing, blooming, and life, denoting
God’s mercifulness.

Similar to what occurs in the previous verses, green is used to denote
the natural color associated with Paradise. Chapter 55 — where most of its
verses are devoted to depicting Paradise — illustrates that Gardens there are
of dark green!!. In the second case, for the description of Paradise, green
is used to describe the color of the people’s clothes in Paradise. According
to chapter 76, verse 12, the reward for those who believed and were pa-
tient and constant shall be Paradise. In Paradise, “their garments will be of
fine green silk and gold embroidery. They will be adorned with bracelets

11 Quran, 55:64.
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of silver”2, Chapter 18, verse 31 elaborates more on the blessings of the
people of Paradise, stating: “For them will be everlasting Gardens; where-
in rivers flow underneath them, therein will be adorned with bracelets of
gold, and they will wear green garments of fine and thick silk. They will
recline on adorned couches!® — Blest the reward, and what an excellent
dwelling and resting place”. The use of green in this context actively de-
monstrates that the color green is a signifier of hope, prosperity, fertility,
and growth; likewise, it is a sign of pleasure and psychological comfort,
blessing, peace, and tranquility.

Green remains the most beloved color to Muslims and is perceived as
the color of the Prophet’s clothes. It is believed that the four caliphs inhe-
rited the Prophet’s green robe and kept it as an honor and blessing!*. Due
to its prestigious status and as seen nowadays, green is the color of most
mosques’ doors, windows, and shrines. The same applies to many Muslim
states’ flags and logos of political parties and movements, where green is
still dominant.

3. YELLOW COLOR

With mixed connotations, yellow appears five times in the Quran.
First, it is used to describe the color of the cow Moses was commanded
to sacrifice, then it is mentioned in association with Hellfire, and finally,
as a depiction of vegetation. Some of the negative symbolism of yellow
lies in portraying the withering process of plants of all colors that turn
yellow during their natural process of drought, decay, and death. Chapter
57, verse 20 declares: “Know that the life of this world is only play and
amusement, pomp and mutual boasting among you, and rivalry in respect
of wealth and children, as the likeness of vegetation after rain, thereof the
growth is pleasing to the husbandman; afterward, it dries up and you see it
turning yellow; then it becomes straw”?>. In light of this verse, we can say
that yellow designates to the natural changes in crops. Yet, yellow denotes

12 Quran, 76:21.

13 Chapter 55, verse 76 also describes that the people of Paradise are “Reclining on
green cushions and beautiful fine carpet”.

14 B. Amoretti, Lunar Green and Solar Green: On the Ambiguity of Function of a Colour
in Islam, “Acta Orientalia” 1979 vol. 33, p. 339.

15 Chapter 30, verse 51 also depict the withering of plants of different colors into
yellow.
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dryness and lifelessness when it is used to contrast with the previous green
state/color of these crops. This image is supported by chapter 39, verse 21:
“Do not you see that Allah sends down rain from the sky and causes it to
penetrate the earth (and then makes it to spring up) as water—springs and
afterward thereby produces crops of different colors, and afterward, they
wither, and you see them turn yellow, then He makes them dry and broken
into pieces. Verily, in this, is a Reminder for those of understanding”. In this
verse, the Quran draws a parallel between the life cycle of crops and the
transient nature of worldly existence. First, rainwater is sent down from the
sky, which nourishes the earth and allows various crops to grow. This pro-
cess symbolizes divine sustenance and blessings. The crops produced vary
in color, reflecting the diversity of life experiences. As the crops mature,
they eventually turn yellow. This color change signifies the impermanence
of worldly beauty and vitality. Yellow represents the decline after the peak,
weakness after strength, and aging after youth.

In the description of hell, chapter 77, verses 32—-33 point out that “hell
throws sparks as huge as a fortress, or as camels of bright yellow hue”.
As aptly pointed out in this verse, the sparks of hell are as huge as bright
yellow camels. Yellow is an abstract notion that describes an entity, the
camel; however, when it is associated with hell, the place for evildoers’
eternal torment, it ineludibly gets a negative connotation.

The negative connotations of the yellow color change into positive
ones to express the color’s positive impact on the psyche. This occurs once
in the Quran in relation to the discussion between Moses and the Israelites
about the cow they were supposed to sacrifice. The story is read in the
Quran as follows: “When Moses told his people, Allah commands you to
slaughter a cow, «Do you take us in ridicule?» They said, «Call upon your
Lord to make clear to us what it is». Moses said, «Allah says, ‘It is a cow
which is neither too old nor too young, but (it is) between the two con-
ditions’, so do what you are commanded». They (once again) said, «Call
upon your Lord for us to make plain to us its color». He said, «(Allah) says,
‘It is a yellow cow, bright in its color, pleasing to the beholders»"?S.

As evident, the verse extolled the cow’s color, which denotes its ro-
bust, healthy aspect. The use of yellow here emphasizes its beauty and
psychological impact.

16 Quran, 2:67-69.
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4. RED AND BLUE COLORS

The last two colors are blue and red; each is only mentioned once in
the Quran. Whereas red appears in the Quran with descriptive meaning,
blue has a negative connotation. In the description of the mountains as
a part of God’s multicolored creation, chapter 35, verse 27 states: “Do
not you see that Allah sends down rain, and We produce therewith fruits
of varying colors, and among the mountains are streaks white and red, of
different colors, and black crags”. As indicated in this verse, red is mentio-
ned neutrally to signify the physical appearance of the signified and the
diversity and variety found in nature.

The only verse mentioning the color blue, paints a vivid scene: “On
the day when the trumpet shall be blown, the Quran says, «We will gather
the disbelievers/sinful that Day, blue-eyed (with terror)»””. The word
‘blue-eyed’ in this verse refers to the state of the wrongdoers during the
resurrection. It reflects the sadness and terror on their faces, as they are
gathered on that dreadful day. As you know, blood appears red, but when
oxygen is depleted in the body, it takes on a bluish hue. This vividly descri-
bes the terrifying condition during the resurrection. Some scholars suggest
that the term ‘blue-eyed’ indicates that these individuals’ eyes will turn
a bluish tint due to severe thirst on the Day of Judgment. Others, based on
chapter 17 verse 97, interpret it as a metaphor for their spiritual blindness
and deviation from the right path.

Conclusion

To sum up, colors in the Quran are not merely abstract notions but con-
crete ones, colors often indicate descriptive functions. In addition, they are
symbolic entities that present, construct, and produce meaning and signifi-
cance for all surrounding life. a thorough review of colors and their symbo-
lism in relation to the religious script made it clear that there is nothing as
absolute color neutrality except when colors are associated with nature in
their spontaneity and intuition. Therefore, colors are not devoid of rational
and codified dimensions and purposes when it comes to the human world,
culture, religion, and even politics. The Quran used specific colors such as
white, red, blue, and yellow in the description of the matters of the Afterlife
and issues of reward and punishment, Paradise and Hell. Thus, the Quranic

17 Quran, 20:102.
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text shapes the general perception of the colors and establishes a symbolic
system for these colors in Muslims’ collective imagination. Some colors en-
joy a positive symbolic constancy, such as green and white, which are consi-
dered colors that elicit mental clarity, purity, hope, happiness. This explains,
to a large extent, the association of these colors mainly with religious ritu-
als, sites, symbols, and clothing. With mostly negative symbolic perceptions,
black and yellow are less preferred colors. At the bottom rank, we find blue,
which is considered a negative color and a bad omen. As a result, blue ma-
intains a psychological and cultural rejection within the framework of the
Arab-Islamic culture.
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ABSTRACT

The article shows the colors that the Quran talks about. It analyzes words
expressing color. Discusses the concept of colors as presented in the Quran,
taking into account the information conveyed through colors.

After briefly outlining the subject matter, the text presents the most important
colors mentioned in the Quran and discusses their interpretation in individual
verses. It begins by presenting the words associated with colors in the Quran,
and then characterizes the specific colors and the verses in which they appear.
He goes on to highlight the information that the Quran conveys through co-
lors. The article considers mainly Quranic verses and valuable scholarly works
related to this issue.

Key words: Quran, colors, perceptions of colors, symbolism, significance
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STRESZCZENIE

Artykut ukazuje kolory, o ktérych méwi Koran. Analizuje stowa wyrazajace
barwe. Omawia koncepcje koloréw przedstawiong w Koranie, z uwzglednie-
niem informacji przekazywanych za pomoca barw.

Po zwieztym nakresleniu tematyki tekst prezentuje najwazniejsze kolo-
ry wspomniane w Koranie i omawia ich interpretacje w poszczegélnych
wersetach. Rozpoczyna sie od przedstawienia stéw zwigzanych z barwami
w Koranie, a nastepnie charakteryzuje konkretne kolory i wersety, w ktérych
pojawiaja sie. Dalej zwraca uwage na informacje, jakie przekazuje Koran za
pomoca koloréw. Artykut uwzglednia gtdwnie koraniczne wersety oraz war-
tosciowe prace naukowe zwigzane z tym zagadnieniem.

Stowa kluczowe: Koran, kolory, postrzeganie koloréw, symbolika, znaczenie
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LUDZKA EGZYSTENCJA JAKO INICJACJA.
WTAJEMNICZENIE RELIGIJNE
WEDLUG MIRCEI ELIADEGO!

Wstep

Andrzej Wiercinski zauwazyt, ze wspdétczesne religioznawstwo sie-
ga swoimi interpretacjami zaledwie samej powierzchni fenomenu religii,
bo obejmuje tylko aspekty socjologiczne, psychologiczne i filozoficzne.
Wynika to z faktu zapomnienia badan nad inicjacja religijna, ktéra jest
sjadrem organizujacym kazda forme religii”? i w kazdej z religii przybie-
ra inng forme. Z pewnoscia trudno odnie$é powyzszy zarzut do Mircei
Eliadego (1907-1986), rumunskiego religioznawcy, ktéry prowadzit
badania nad fenomenem wtajemniczenia religijnego i poswiecit temu
zjawisku wiele miejsca w swoich pracach?. Religioznawca z Bukaresztu

! Niniejszy artykut w duzej mierze odwoluje sie do ksiazki autora, nieco zmieniajac od-
powiednie fragmenty; zob. R. Broniek, Religia i wtajemniczenie. Studium religioznawczo—teo-
logiczne zagadnienia inicjacji w religioznawstwie Mircei Eliadego, Krakéw 2019. W tej pozycji
znajduje sie takze rozszerzona bibliografia tematu.

2 A. Wiercinski, Magia i religia, Krakéw 2004, s. 233. Na temat stanu badan nad reli-
gijnym wtajemniczeniem zob. R. Broniek, dz. cyt., s. 13-18.

3 Najwazniejszg ksigzka Eliadego dotyczacg wprost naszego tematu, jest Birth and
Rebirth, bedaca zapisem wyktadéw ,Haskell Lectures” wygtoszonych przez Eliadego na
zaproszenie Joachima Wacha na Uniwersytecie w Chicago w 1956 roku; zob. M. Eliade,
Birth and Rebirth, New York 1958. Polski przektad Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajem-
ne Narodziny mistyczne, Krakéw 1997 jest tlumaczeniem wersji francuskiej (drugiej edycji
pod nieco zmienionym tytulem) Initiation, rites, sociétés secretes. Naissances mystiques. Essai
sur quelques types d’initation, Paris 1959. Eliade we wstepie zaznacza, iz w tym ostatnim



328 RADOStAW BRONIEK OP

tak czesto odwoluje sie w swoich pismach do tematéw inicjacyjnych, iz
ma sie wrecz wrazenie, ze problematyka inicjacyjna jest jednym z jego
naczelnych zainteresowan. To wrazenie przechodzi w pewnosé¢, gdy
siegnie sie do jego tworczosci beletrystycznej, mniej znanej specjali-
stom-religioznawcom*. W niniejszym artykule zaprezentujemy nauke
Eliadego na temat wtajemniczenia®. Najpierw powiemy o wypracowa-
nych przez Eliadego kategoriach inicjacji i samym rozumieniu tego poje-
cia. Nastepnie ukazemy omawiane zagadnienie w kontekscie dwéch po-
wiazanych z nim $cisle kwestii: 1) poznania religijnego i egzystencjalnej
przemiany, jakie maja miejsce w inicjacji; 2) inicjacyjnego symbolizmu
$mierci i zmartwychwstania.

Inicjacja. Wprowadzenie do zagadnienia i terminy

Eliade postawil nastepujaca teze, bedaca réwnoczesnie diagnoza
wspdtczesnego swiata religijnego Zachodu: ,[...] jedna z cech charakte-
rystycznych wspéltczesnego $wiata jest zanik inicjacji. Inicjacja, majaca za-
sadnicze znaczenie w spoteczenstwach tradycyjnych, w dzisiejszym spote-
czenstwie zachodnim prawie nie istnieje [...]”. Autor Traktatu o religii zaj-
mowat sie w duzej mierze archaicznymi tradycjami religijnymi, w ktérych
przypisywano pierwszoplanowa role idei i technikom inicjacji’. Analizujac
fenomen wtajemniczenia Eliade, podkres$lat nie tylko jego doniosto$¢, ale
takze jego religijny sens: ,Inicjacja stanowi jedno z najbardziej znaczacych
zjawisk duchowych w historii ludzkosci. Jest to akt angazujacy nie tylko
religijne zycie jednostki we wspoétczesnym znaczeniu stowa «religia», lecz
cate jej zycie. W spoteczenstwach archaicznych i prymitywnych wtasénie
przez inicjacje czlowiek staje sie tym, kim jest, i tym, kim by¢ powinien:

wydaniu jest kilka réznic w poréwnaniu do wersji angielskiej. Poza ta oraz innymi publika-
cjami, ktére beda cytowane w niniejszym artykule, warto w tym miejscu przywola¢ jedna
pozycje, w ktorej zostaly zebrane przez Eliadego teksty zrédtowe dotyczace inicjacji w roz-
nych tradycjach religijnych; zob. M. Eliade, Essential Sacred Writings from Around the Word,
San Francisco 1992.

4Zob. 1. Kania, O pewnej propozycji aksjologicznej Mircei Eliadego, ,Znak” 1984
nr 11-12, s. 1543-1544.

5 Zob. J. Ries, L’homme, le rite et Uinitiation selon Mircea Eliade, w. J. Ries, H. Limet
(ed.), Les rites d’initiation. Actes du colloque de Liége et de Louvain la Neuve 20-21 novembre
1984, Louvain la Neuve 1986, s. 17-26.

¢ M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 7.

7 Tamze, s. 8.
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Histota otwarta na zycie ducha, uczestniczaca wiec w kulturze. Albowiem
inicjacja dojrzatosciowa zawiera w sobie przede wszystkim objawienie sa-
crum, co dla $wiata prymitywnego oznacza zaréwno wszystko to, co rozu-
miemy dzisiaj przez religie, jak tez calo$¢ tradycji mitologicznych i kulturo-
wych plemienia™®. Nawet jesli obrzedy dojrzatosciowe implikujg objawie-
nie plciowosci to — wedtug wierzen tradycyjnych — ona takze uczestniczy
w sferze sacrum. Eliade powie nawet, ze ,przed inicjacja nie uczestniczy
sie jeszcze w pelni w czlowieczenstwie wiasnie dlatego, ze nie ma sie jesz-
cze dostepu do zycia religijnego™. Powyzsze stwierdzenia nie pozostawia-
ja watpliwosci co do tego, ze rumunski uczony postrzegat kazda inicjacje
— nawet jesli to byly tylko dojrzato$ciowe ryty przejscia — w sensie reli-
gijnym (zgodnie z rozumieniem archaicznym). Autor Inicjacji, obrzeddw,
stowargyszen tajemnych pragnat pokaza¢ fundamentalng jedno$¢ doswiad-
czen religijnych. Takie podejécie pozwolito mu zrozumie¢ ryty tradycyjne
i wspolczesne, ryty spoteczne i indywidualne. Te wszystkie kategorie wy-
tyczyly tez przestrzen do bogatej analizy dla naszego autora'®.

Mowiac o inicjacji zazwyczaj prébuje sie ja w jakis sposéb usystematy-
zowad. Eliade jest autorem , kanonicznej” typologii dotyczacej zagadnienia
inicjacjill. Zdaniem Eliadego historia religii wyréznia trzy wielkie katego-
rie — lub typy - inicjacji'?:

1. zbiorowe rytuaty przejscia z dziecinstwa lub mtodosci do wieku
dojrzatego’s;
2. obrzedy wejscia do stowarzyszenia tajemnego lub bractwa';

8 Tamze, s. 18.

9 Tamze, s. 18.

10 Zob. D. Jeffrey, Les ritualités contemporaines, w. J.M. Larouche, G. Ménard (ed.),
L’étude de la religion au Quebéc. Bilan et prospective, Québec 2001, s. 257.

11J. Bonhomme, Initiation, w: R. Azria, D. Hervieu Léger (éd.), Dictionnaire des faits
religieux, Paris 2010, s. 542.

12 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 16-17.; M. Eliade, Initiation,
rites, sociétés secretes, s. 24-25; M. Eliade, Initiation, w. M. Eliade (ed.), The Encyclopedia of
Religion, vol. 7, New York 1987, s. 225.

13.¢[...] les rituels collectifs par lesquels s’effectue le passage de I’enfance, ou de I'ado-
lescence, a ’age de I'adulte [...]; M. Eliade, Initiation, rites, sociétés secreétes, s. 24. W tekscie
nasz autor uzywa zamiennie terminéw: rites de puberté, initiation tribale oraz initiation de
classe d’dge albo — w wersji angielskiej — puberty rites, tribal initiation oraz initiation into an
age group; M. Eliade, Initiation, s. 225.

14 “[...] toutes les especes de rites entrée dans une société secréte, dans un Bund ou
dans une confrérie”; M. Eliade, Initiation, rites, sociétés secrétes, s. 25.



330 RADOStAW BRONIEK OP

3. inicjacja zwigzana z powotaniem mistycznym, czyli — na poziomie
religii pierwotnych — powotaniem znachora lub szamana’.

W naszym artykule nie bedziemy szczegélowo omawiaé przywotanych
kategorii. Powiedzmy tylko pokrétce, czym one sg. Pierwsza kategoria
jest obowiazkowa dla wszystkich i polega na przejsciu z dziecinstwa badz
wieku mtodzieficzego do dojrzatosci, dorostodci. Literatura etnologiczna
(antropologiczna) okresla jg najczesciej nastepujacymi terminami: ,ryty
dojrzato$ci” (rites de puberté/puberty rites), ,inicjacja plemienna, szczepo-
wa” (initiation tribale/tribal initiation) lub ,jinicjacja do grupy wiekowej”
(initiation de classe d’dge/initiation into an age group). Jest to ten sam
typ, ktéry V. Turner okresla jako ,ryty przesilenia, kryzysu zycia” (rites de
crise de la vie, rituels life—crisis). Zdaniem Eliadego ten typ obrzedéw ma
zawsze forme rytow przejscia (rites de passage)'s. Dwie pozostate katego-
rie nie s3 obowigzkowe dla kazdego. Sa indywidualne lub wspdlne. Maja
miejsce w matych grupach i sa ograniczone do jednej pici. Istotny jest
element tajemnicy. W trzecim typie, czyli wtajemniczeniu szamana lub
medicine-man — istotna jest wazno$¢ osobistego doswiadczenia'?. Inicjacje
tajemne i szamarnskie sg sobie bliskie. Mozna je nawet uznawa¢, zdaniem
Eliadego, za dwie odmiany tej samej klasy. Wtajemniczenie szamanskie
wyréznia element ekstatyczny. Z kolei dwa pozostale wtajemniczenia
ro6znig sie od inicjacji dojrzatosciowych tym, iz nie sa obowigzkowe dla
wszystkich cztonkéw wspdlnoty oraz ze sa one praktykowane indywidual-
nie lub przez ograniczone grupy, tzn. nie kazda osoba ma do nich dostep?®.
Mozna dodaé¢, iz Eliade wyréznia posrednio jeszcze jedng kategorie — ,ini-
cjacje wojskowe i bohaterskie” (martial and heroic initiations), ktéra taczy
z porzadkiem wojskowym, walkag'®.

Zdaniem rumunskiego uczonego wszystkie powyzsze rodzaje wtajemni-
czenia sa do siebie podobne: ,[...] miedzy wszystkimi kategoriami inicjacyj-
nymi istnieje swego rodzaju wspoéizaleznosé strukturalna, ktéra sprawia, ze

154[...] celle qui caractérise la vocation mystique, c’est-a—dire, au niveau des religions
primitives, la vocation d’ I’ <homme-médicine» ou du chaman”; M. Eliade, Initiation, rites,
sociétés secretes, s. 25. Eliade uzywa w ksigzce dwdéch terminéw: ’homme-médicine (ang.
medicine-man, ktére to okreslenie takze sie pojawia) lub chaman.

16 Zob. H. Bogdan, Esotérisme occidental et rituels d’initiation, Milano 2010, s. 53.

17 Zob. M. Eliade, Initiation, s. 225.

18 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 16-17.

19 Zob. M. Eliade, Initiation, s. 228.
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w pewnej perspektywie wszystkie inicjacje sa do siebie podobne”°, Warto
jednak od razu dodaé, ze typologia Eliadego nie uwzglednia innych rodza-
jow inicjacji, np. chrzescijanskiej, a tym samym nie moze stanowi¢ witasci-
wego narzedzia poznawczego w opisie réznych rodzajéw wtajemniczenia,
jakie mozna spotka¢ w réznych tradycjach religijnych, zwtaszcza wspédtcze-
snych. Dotyczy ona bowiem zasadniczo religii tradycyjnych.

Jak Eliade rozumie sam termin ,inicjacja”? W kilku tekstach naszego
autora pojawia sie w zasadzie identyczne okreslenie, ktére brzmi nastepu-
jaco: ,[...] przez inicjacje rozumie sie zespét obrzeddéw i pouczen ustnych
zmierzajacy do radykalnej modyfikacji statusu religijnego i spotecznego
inicjowanego podmiotu. Filozoficznie rzecz biorac, inicjacja jest rbwnowaz-
na z ontologiczng przemiang porzadku egzystencjalnego. Po zakonczeniu
swych préb neofita?! cieszy sie egzystencjg zupelnie inng niz przed inicjacja:
stat sie innym”?2. Ten klasyczny tekst autora Inicjacji, obrzedow i stowarzy-
szen tajemnych nie jest $cista definicja, ale raczej opisem badanego fenome-
nu. Sprébujmy, krok po kroku, zanalizowaé powyzsze okreslenie inicjacji23,

20 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 17; M. Eliade, W poszukiwa-
niu historii i znaczenia religii, Warszawa 1997, s. 156.

21 W artykule uzywamy zamiennie (jak Eliade) terminéw ,neofita” lub ,,nowicjusz” (tak-
ze ,uczen”, ,adept”) na okre$lenie kogo$, kto poddaje sie rytom inicjacji, ktére prowadza go
do przemiany. Eliade méwi, ze dopiero po jakim$ czasie zrozumial gest pewnego indyjskiego
zwyczaju: na znak milto$ci mistrza do ucznia, ten pierwszy karmi go wlasnorecznie. Religio-
znawca z Bukaresztu wspomina swoj pobyt w Rishikeshu, gdzie jego guru, Swami, wktadat mu
do ust wlasnorecznie orzechy laskowe: ,,Obecnie rozumiem: uczen to kto§ nowonarodzony,
podobnie jak kazdy neofita—adept obrzeddw inicjacyjnych. Jest jeszcze dzieckiem, nie potrafi
samodzielnie je$¢. W wielu «pierwotnych» spotecznosciach praktykujacych inicjacje kandydat
zapomina mowy i postugiwania sie rekami, rodzice musza go wiec karmi¢ niczym niemowle,
wktadajac mu pokarm do ust”; M. Eliade, Moje Zycie. Fragmenty dziennika 1941-1985, War-
szawa 2001, s. 26.

22 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 8; M. Eliade, W poszukiwaniu
historii i znaczenia religii, s. 155; M. Eliade, Initiation, s. 225. W tekscie L’initiation et le monde
moderne naszego autora znajdujemy identyczne sformutowanie: “Par initiation on comprend
généralement un ensamble de rites et d’enseignements oraux, au moyen desquels on obtient
une modification radicale du statut religieux et social du sujet a initier. Philosophiquement
parlant, I'initiation équivaut a une mutation ontologique du régime existentiel. a la fin de ses
épreuves, le néophyte jouit d’'une tout autre existence qu’avant l'initiation: il est devenu un
autre”; M. Eliade, La nostalgie des origines. Méthodologie et histoire des religions, Paris 1971,
S. 222-223.

2 W tak rozumianej (eliadowskiej) inicjacji mozna wyodrebni¢ ogdlne, ale jednak spe-
cyfikujace nastepujace kategorie i komponenty: obrzed, ustne pouczenie, modyfikacja statu-
su, wymiar religijny i spoteczny, przemiana porzadku egzystencjalnego, neofita, inny przed
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w ktérym mozna wyrdzni¢ kilka elementéw. Skupimy sie szczegélnie na
dwéch: poznaniu religijnym i egzystencjalnej przemianie.

Poznanie religijne i egzystencjalna przemiana

Pierwszym jest tzw. pouczenie ustne, ktore — przez otrzymang wiedze
— ma prowadzi¢ inicjowanego do nowego rodzaju poznania. Okreslimy to
jako element tres$ciowy (tre$¢), czyli nowa doktryne. Na czym doktadnie
polega éw nowy rodzaj poznania religijnego?

Istnieje wielo$¢ rodzajow poznania, co jest konsekwencja ztozonosci
rzeczywistosci, w ktorej zyjemy. Trzeba zatem przyjaé, iz ta r6znorodnoéé
$wiata domaga sie od czlowieka wytonienia aktéw poznawczych odpo-
wiednio dostosowanych do danej rzeczywistosci. O specyfice aktu decydu-
je przedmiot odniesienia intencjonalnego. Warto przyja¢, iz istnieja row-
niez akty poznania religijnego skierowane na przedmiot absolutny i tran-
scendentny?*. Na czym polega osobliwo$¢ poznania religijnego? W akcie
percepcji religijnej mozna wyrdézni¢ — za Janem Andrzejem Ktoczowskim
— nastepujace elementy:

1. intuicje poznawczg;
2. poczucie uczestniczenia w uniwersalnym tadzie lub zyciu Bozym;
3. zobowigzania moralne, ktére wynikaja z tego uczestnictwa?®,

Intuicja oznacza prostote aktu religijnego, a zarazem jego glebokie
wnikniecie w rzeczywistos¢. Nie jest to akt spekulatywny, ale wynik ini-
cjacji, ktora przeksztatca sposob zycia cztowieka i daje mu pewna wiedze.
Samo poznanie jest procesem, a stan poznajacego cztowieka z poczatku
rézni sie od stanu koncowego. Wazne jest, ze w religijnym poznaniu i wta-
jemniczeniu, nie tyle chodzi o stan umystu, ale o egzystencjalna sytuacje
czlowieka. I wreszcie, to poznanie ma charakter zobowigzujacy. Chodzi
o to, iz w samym akcie poznania cztowiek odczytuje wezwanie, zobowig-
zanie do relacji z Absolutem?®. Czy mozna odnalez¢ te elementy poznania
religijnego w nauce Eliadego dotyczacej poznania przez inicjacje?

i po. Niemal wszystkie te elementy mozna odnalez¢ w doswiadczeniu nawrdcenia, ktére
— W swojej istocie — takze jest inicjacja; zob. M. Szewczyk, Nawrdcenie jako doswiadczenie
o strukturge inicjacyjnej. Homo novus, ,Filozofia Religii” 2008 nr 4, s. 89-102.

24 Zob. J. A. Ktoczowski, Miedzy samotnosciq a wspdlnotq. Wstep do filozofii religii, Tar-
néw 1994, s. 126-127.

25 Zob. tamze, 136-137.

26 7Zob. tamze, s. 137.
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Wedtug rumunskiego historyka religii, istotnym elementem religijne-
go wtajemniczenia jest pouczenie ustne, ktére poprzez otrzymana wiedze
ma prowadzi¢ do nowego rodzaju poznania — poznania religijnego, ktdére
ma swoja specyfike. Eliade pisze: , Kazde spoteczenstwo pierwotne posia-
da spéjny zespdt tradycji mitycznych, pewng «koncepcje $wiata», ktéra
wlasnie jest stopniowo odstaniana nowicjuszowi w trakcie jego inicjacji.
Nie chodzi tylko o pouczenie we wspdtczesnym tego stowa znaczeniu.
Neofita staje sie godny $wietej nauki dopiero po duchowym przygoto-
waniu”?, ktérego istotnym elementem jest pouczenie przez opiekunow.
Chodzi tak naprawde o ,tajemng wiedze”, ktora jest przekazywana tylko
wtajemniczonym. Co jest przedmiotem poznania? Jakiej wiedzy nabywaja
inicjowani?

Przez inicjacje czlowiek poznaje i przyjmuje swéj wtasny obraz?8, ale
takze poznaje prawde o rzeczywisto$ci, w tym zwlaszcza rzeczywistosci
religijnej. Poprzez inicjacje neofita umiera dla starej egzystencji i rodzi sie
do nowej, uswieconej, do takiego sposobu zycia, ktéry umozliwia wiedze,
poznanie. Nie jest on tylko ,nowo narodzonym?”, ale staje sie takze ,czlo-
wiekiem, ktéry wie, ktéry zna tajemnice, ktéry doznat metafizycznych ob-
jawien”?°, Nasz autor stwierdza wprost: ,Misterium inicjacji odkrywa stop-
niowo neoficie prawdziwe wymiary istnienia”®°. Jest to wiec swego rodza-
ju intuicja poznawcza, ktéra jest gtebokim wniknieciem w rzeczywisto$é.
W rozumieniu Eliadego inicjacja prowadzi czlowieka do przekroczenia
$wieckiego, nieuswieconego sposobu istnienia, czyli bytowania kogo$, kto
nic nie wie o sprawach religijnych i sprawach ducha3!. Autor podkresla,
ze wszystkie, nawet najbardziej elementarne inicjacyjne formy dojrzato-
$ciowe, zawieraja objawienie §wietej, tajemnej wiedzy. Stad niektére ludy
nazywaja inicjowanych ,,tymi, ktérzy wiedzg™2.

W powyzszym okre$leniu wida¢, jak bardzo istotny jest wymiar epis-
temologiczny (ten wymiar nazwali$my tre$ciowym) w przypadku inicjacji.
Wtajemniczenie, na co wecze$niej wskazaliémy, doprowadza cztowieka do
swego rodzaju wiedzy (gnozy), czyli religijnego poznania tajemnic wiary,
a zwlaszcza przedmiotu tejze wiary (béstwa, sacrum, Boga).

27 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 8.

28 Zob. tamze, s. 7.

29 M. Eliade, Sacrum a profanum. O istocie sfery religijnej, Warszawa 2008, s. 203.
30 Tamze, s. 207.

31 Zob. tamze.

32 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 60.
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Istnieje jednak drugi wymiar wtajemniczenia — formalny, ktory jest
zwigzany z samym rytem. Nie mozna redukowa¢ inicjacji — jak czynia to
niektérzy — do samej tylko kwestii ,wiedzy jako gnozy”®3. Obydwa wy-
miary (tresciowy i formalny), w przypadku wtajemniczenia religijnego, sg
istotne. W inicjacji archaicznej opisywanej przez Eliadego mamy zawsze
ryt (obrzed) stanowigcy element formalny oraz pouczenie (wiedza, pozna-
nie), czyli element treSciowy. Jak sie wydaje, oba te warunki sa konieczne
i prowadza one adepta do egzystencjalnej przemiany. Mozna nawet po-
wiedzie¢ w kontekscie rytuatu inicjacji o pewnej korelacji miedzy sposo-
bem bytowania a sposobem poznawania. Nowy sposob istnienia, zwigzany
z wtajemniczeniem religijnym, taczy sie z nowa wiedza, z nowym pozna-
niem, co dokonuje sie poprzez rytual wtajemniczenia. Przyblizymy teraz
wymiar rytualny inicjacji, by ostatecznie pokazaé, jaka jest istota wta-
jemniczenia religijnego. Zwigzana jest ona, wedtug okreslenia Eliadego,
z ,przemiana porzadku egzystencjalnego cztowieka”.

Nasz autor okre$la inicjacje jako zespo6t obrzedéw (rytéw). Okreslenie
to wskazuje, iz pojecie wtajemniczenia jest bardziej ogolne od pojecia
rytuatu. Mozemy postawi¢ nastepujace pytanie: co wtajemniczenie, jako
szczegblny obrzed, zmienia w cztowieku? Jaki jest sens inicjacji dla homo
religiosus? Oprécz nowego rodzaju poznania, Eliade méowi o nastepuja-
cych konsekwencjach inicjacji:

1. nowa forma egzystencji religijnej i spolecznej;
2. ontologiczna przemiana porzadku egzystencjalnego cztowieka3*.

33 Jerzy Prokopiuk twierdzi, ze u Eliadego proces inicjacyjny mozna opisa¢ jako tylko
»proces gnostyczny”; od otrzymanej wiedzy teoretycznej, po wiedze jako gnoze, dajaca zba-
wienie, wyzwalajaca ,nowego cztowieka”. Trudno sie zgodzi¢, ze owa gnoza oznacza ,.bezpo-
$rednie do$wiadczenie sacrum”; J. Prokopiuk, Eliade o inicjacji i stowarzyszeniach tajemnych,
,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” 16(2007) nr 4, s. 327. W kazdym wtajemniczeniu wy-
miar poznania jest istotny, ale nie jedyny. W wielu tradycjach ma on jednak pierwszorzedne
znaczenie. Tak jest przyktadowo w masonerii, gdzie chodzi o przemiane cztowieka. Profan
otrzymuje , Swiatlo” i przechodzi kolejne stopnie wtajemniczenia. Podkre$lone jest jednak to,
ze celem jest poznanie: ,La Maconnerie ouvre la voie a I'Initiation — c’est-a—dire a la Conna-
issance — et ses symboles donnent au Macon la possibilité d’y acceder”; J. Boucher, La sym-
bolique magonnique, Paris 1948, s. 13, cyt. za: S. Hutin, Les sociétés secrétes, Paris 1960, s. 81.
Na temat inicjacji masonskiej zob. Initiation, w. E. Saunier (ed.), Encyclopédie de la Franc—
Magonnerie, Paris 2000, s. 433-437; J.-P. Bayard, La spiritualité de la Franc-Magonnerie. De
U'Ordre initiatique Traditionnel aux obédiences, Saint Jean de Braye 2006, s. 193-207 (ryty
masonskie), s. 267-284 (inicjacja masoniska kobiet).

3 “une mutation ontologique du régime existential”’; M. Eliade, La nostalgie des
origines, s. 223. Wedtug. J.A. Saliby, chodzi o catkowita zmiane statusu ontologicznego
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Powyzsze okreslenia méwig o skutkach inicjacji, ktére dotycza zmiany
w wymiarze spotecznym i religijnym adepta oraz — i to wydaje si¢ najistot-
niejsze — jakiego$ rodzaju zmiany w wymiarze egzystencjalnym (aspekt
ontologiczny).

Tworca szkoty chicagowskiej podkresla, ze jego rozwazania dotyczace
problematyki inicjacji osadzone sg w historii religii, a nie w socjologii czy
antropologii kulturowej. Historyk religii moze jak najbardziej korzysta¢
z rezultatéw innych badan, ale musi je wlaczy¢é w szersza perspektywe:
»Historyk religii r6zni sie od socjologa takze tym, ze przede wszystkim
podejmuje sie zrozumienia religijnego doswiadczenia inicjacji i interpre-
towania gtebokiego znaczenia symbolizméw wystepujacych w mitach
i obrzedach inicjacyjnych. W sumie, ambicja historyka religii jest dotar-
cie az do sytuacji egzystencjalnej, jaka przyjmuje na siebie cztowiek reli-
gijny w doswiadczeniu inicjacji [...]”*°. Zatem dla Eliadego — jako histo-
ryka religii — celem jest dotarcie do ,sytuacji egzystencjalnej cztowieka”
w doswiadczeniu wtajemniczenia oraz zrozumienie i interpretacja tego
doswiadczenia wraz z towarzyszacg mu symbolika rytéw i mitéw.

Co oznacza okreslenie ,sytuacja egzystencjalna cztowieka”? Czym jest
»egzystencja” osoby? To ostatnie pojecie zrobito duza kariere w kulturze
wspdtczesnej. Z obszaru filozofii przeszto do dziedziny literatury, a nawet
zycia codziennego. Dla Martina Heideggera, istota Dasain (bytu $wiado-
mego, jestestwa, ,bycia—tu—oto”) jest wiasnie jego egzystencja albo — jak
mowi niemiecki filozof — odniesienie do bycia”®®:  Istota jestestwa tkwi
W jego egzystencji”’. Zatem w egzystencjalnej sytuacji cztowieka zacho-
dzi jaki$ rodzaj odniesienia do bycia, istnienia, a zwlaszcza, jak ujmuje to
Heidegger , do ,rozumienia (swojego) bycia”.

Eliade uzywa wyrazenia ,,ontologiczna przemiana porzadku egzysten-
cjalnego”. Nacisk zostaje potozony na jaki$ rodzaj przemiany, transforma-
cji bytowej, jaka zachodzi podczas wtajemniczenia. ROwnocze$nie jednak
zachodzi w inicjowanym zmiana w tym, jak on sam postrzega siebie, jak
rozumie swoje istnienie, egzystencje3®. Taki sens, przynajmniej jesli chodzi

cztowieka (,,complete change in man’s ontological status”); J.A. Saliba, ,,HHomo religio sus” in
Mircea Eliade. An Anthropological Evaluation, Leiden 1976, s. 53.

35 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 16.

36 Zob. J. Tischner, Myslenie w zywiole pigkna, Krakéw 2004, s. 240.

37 M. Heidegger, Bycie i czas, Warszawa 1994, s. 59.

38 Na temat pojecia ,,przemiany” zob. P.M. Socha, Przemiana. W strone teorii duchowo-
Sci, Krakéw 2014. Autor pokazuje, ze kluczowym pojeciem dla duchowodci analizowanej
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o religie archaiczne, mozemy uzna¢ za wtasciwy (przy zalozeniu, iz ryty
inicjacji w religiach pierwotnych nie sg przeznaczone dla dzieci).

Autor Sacrum i profanum mocno wigze inicjacje ze sposobem ludzkiej
egzystencji, w ktérej pojawiaja sie préby inicjacyjne ksztattujgce sens tej eg-
zystencji. Owymi probami moga by¢: trudnosci powotania czy kariery czto-
wieka, cierpienie, poprzez ktore osoba staje sie kim$ dojrzalym i twérczym.
Ostatecznie nasz autor utozsamia ,egzystencje” z ,inicjacja”: ,,Kazda bowiem
ludzka egzystencja powstaje w wyniku szeregu préb, w wyniku powtarzane-
go przezycia «$mierci» i «zmartwychwstania». Z tego wzgledu w horyzoncie
religijnym ludzka egzystencja opiera sie na inicjacji, a nawet mozna by nie-
mal rzec, ze — w tej mierze, w jakiej sie spetnia — jest inicjacjg”*°.

Eliade podkredla, ze sens kazdej inicjacji jest przede wszystkim religijny,
albowiem zmiana porzadku egzystencjalnego dokonuje sie poprzez do$wiad-
czenie religijne: ,Inicjowany staje sie innym cztowiekiem w nastepstwie re-
ligijnego objawienia Swiata i egzystencji”®. Czy nalezy powyzsze okreélenia
rozumie¢ w sensie metafizycznym (ontologicznym, bytowym)? Czy zatem,
konsekwentnie, nalezy méwic¢ o ,bytowej przemianie”, jaka zachodzi w ini-
cjowanym w wyniku rytualu wtajemniczenia? Jes$li méwimy o metafizycz-
nej przemianie, to rodzi sie pytanie, ktéra z religii (czy to archaicznych czy
wspolczesnych) spetnia realnie to, co obiecuje? Eliade nie rozstrzyga powyz-
szych pytan. Méwi, iz jego celem nie jest dawanie odpowiedzi na pytanie,
w jakiej mierze tradycyjne inicjacje wypelniaja swoje obietnice, tzn. powo-
duja rzeczywista przemiane w czlowieku. Staboscia przedstawionej przez
naszego autora definicji wtajemniczenia, szczeg6lnie z perspektywy teologii,
jest brak odwotania sie do rzeczywistosci sacrum (Boga). W przypadku mi-
stagogii chrzescijanskiej ten ostatni element ma fundamentalne znaczenie.
W chrzescijaristwie wtajemniczenie (przede wszystkim sakrament chrztu
Swietego) jest zwigzane z wlaczeniem, wszczepieniem w Jezusa Chrystusa

w perspektywie psychologicznej jest proces przemiany determinowany zaréwno aspektami
biograficznymi, jak i uwarunkowaniami zewnetrznymi. Réwniez w pewnych odmianach
sztuki istotna jest transformacja, ktéra stanowi cel procesu wewnetrznego artysty. W buto
(pochodzace z Japonii rézne rodzaje aktywnosci i technik tarica) méwi sie o tzw. ,,doswiad-
czeniu obecnodci totalnej”, ktére nalezy do kategorii zmienionych stanéw $wiadomosci.
Efektem tejze przemiany jest zmiana jakosci funkcjonowania organizmu ludzkiego na wie-
lu poziomach; zob. M. Zamorska, Obecni ciatem. Warsztat polskich tancerzy buto, Krakéw
2014, s. 239-240.

3 M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 227.

40 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 16.
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i to On sam jest Tym, ktéry dziata (skutecznie) w sakramencie inicjacji. Jest
to jednak mysl $cisle teologiczna.

Natomiast na gruncie nauk o religii (np. religioznawstwa czy antro-
pologii religii) nie mozemy da¢ satysfakcjonujacej odpowiedzi na powyz-
sze pytania. Nie jesteSmy w stanie odpowiedzie¢ takze na pytanie, ktéra
z religii przez ryty inicjacji prowadzi do metafizycznej przemiany adepta.
Odpowiedz mozemy przedstawié, podkre$lmy raz jeszcze, na gruncie teo-
logii, tzn. odwotujgc sie do wiary chrzes$cijanskie;j.

Inicjacyjny symbolizm $mierci i zmartwychwstania

Jezyk religijny, z ktérym mamy do czynienia w rytuale inicjacji, jest je-
zykiem symbolicznym albo ,jjezykiem religijnego symbolu”*!. Eliade pisze:
ynicjacja to zjawisko ztozone, obejmujgce wielorakie obrzedy, odmienne
mitologie, rézne konteksty spoteczne, niezgodne cele. Wiadomo, Ze osta-
tecznie wszystko to stanowi «symbole»”42, Rumunski historyk religii mowi,
ze badanie symboliki wtajemniczenia zmierza do odszyfrowania symbo-
liki, ktora jest zawarta w danym obrzedzie czy micie inicjacyjnym, np.
symbolu powrotu do fona matki, $mierci inicjacyjnej czy zmartwychwsta-
nia. Trzeba zbada¢ kazdy z tych symboli od strony historycznej i morfo-
logicznej oraz zanalizowa¢ — jak méwi autor Obrazéw i symboli — sytuacje
egzystencjalng bedaca u podtoza ich powstania**. Rysuja nam sie kolejne
szczegbétowe pytania badawcze: jaka jest rola symbolu i jego znaczenie
w rytuale religijnej inicjacji? Czy/w jaki sposéb symbol obecny w rycie ini-
cjacji taczy sie z rzeczywistoscia, do ktorej sie odnosi? Sa to zagadnienia,
ktére nie sa bezposrednim przedmiotem naszego artykutu, ale moga by¢
dalej analizowane.

Eliade podkre$la zwlaszcza jeden wymiar rytu inicjacji: symbolizm
$mierci. We wszystkich pierwotnych misteriach wtajemniczenia wyste-
puje symbolizm $mierci, pojmowanej jako podstawa wszelkich naro-
dzin duchowych, czyli odnowienia. Oznacza ona przekroczenie kondycji

41 Zagadnienie symbolu jest u Eliadego obszerne; zob. M. Eliade, Obrazy i symbole.
Szkice o symbolice magiczno-religijnej, Warszawa 2009; M. Eliade, Mefistofeles i androgyn,
Warszawa 1999, s. 231-259. Z opracowan zob. M. Pirég, Mircei Eliadego koncepcja symbolu,
»,Nomos” 1996 nr 15, s. 47-55; B. S. Rennie, Reconstructing Eliade. Making Sense of Religion,
Albany-New York 1996, s. 47-60.

42 M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, s. 244.

43 Zob. tamze.



338 RADOStAW BRONIEK OP

$wieckiej, nieuswieconej. Dopiero misterium inicjacji ukazuje neoficie
prawdziwy wymiar egzystencji, bytu: wprowadza go w sacrum. Autor pi-
sze: ,Zapamietajmy ten istotny fakt: dostep do duchowosci wyraza sie dla
spoleczefistw archaicznych przez symbolizm Smierci”*. Smier¢ nie jest
koficem wtajemniczenia, ale momentem przejscia. Po rytualnej $mierci
nastepuje ,zmartwychwstanie” lub ,odrodzenie”*. W noweli Tajemnica
doktora Honigbergera bohater méwi: ,Zawsze dzielitem ludzi na dwie ka-
tegorie — tych, ktérzy pojmuja $mier¢ jako kres zycia i ciala, oraz tych,
ktorzy widza w niej poczatek nowej egzystencji duchowej .

Eliade akcentuje jedno$¢ narodzin, $mierci, zmartwychwstania (po-
nownych narodzin), ukazujac, iz w spoteczenstwach pierwotnych te trzy
wymiary pojmowane s3 jako etapy jednego misterium. Nie moze by¢ mie-
dzy nimi przerwy, nieciaglosci. Nie mozna takze zatrzymac sie tylko na
jednym wymiarze*’. W kulturach archaicznych istnialo szeroko rozpo-
wszechnione przekonanie, zZe $mier¢ nie jest kresem, ale swoistym ,,obrze-
dem przejscia™® do innego sposobu istnienia. PowiedzieliSmy wczesniej,
iz inicjacja to zmiana porzadku egzystencjalnego. Cecha kazdego rytuatu
zwigzanego z t3 przemiana jest symboliczna $mieré inicjowanego i jego
powtdrne narodziny*’. Widzimy zatem, ze $mier¢ i inicjacja spetniaja po-
dobng funkcje, tzn. prowadzg do innego, nowego sposobu bytowania.

Zdaniem rumunskiego religioznawcy trudno zrozumieé¢ $mier¢, jesli
nie jest to zwiazane z nowg forma istnienia, niezaleznie jak cztowiek sobie
to wyobraza: jako zycie po $mierci, odrodzenie, reinkarnacje, duchowa
nie$miertelnos¢ czy tez zmartwychwstanie ciat®®. W tekscie Wprowadzenie
do mitologii smierci Eliade nawiazuje do Heideggera, ktory okreslit egzy-
stencje ludzka jako , bycie-ku—$mierci”. Wedtug autora Bycia i czasu — tak
to odczytuje Eliade — czlowiek ,,uchwytuje wtasng istote, a zatem otwie-
ra sie na byt, poprzez wtasciwe pojmowanie $mierci”>!. Zdaniem naszego

44 M. Eliade, Mity, sny i misteria, Warszawa 1999, s. 245.

45 Zob. M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 156-157.

46 M. Eliade, Tajemnica doktora Honigbergera, Krakéw 1983, s. 8.

47 Zob. M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 213; M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 277.

48 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 277.

4 Zob. A. Rega, Czlowiek w swiecie symboli. Antropologia filozoficzna Mircei Eliadego,
Krakow 2001, s. 193.

50 Zob. M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne. Eseje, Warszawa 2004, s. 65.

5! Tamze, s. 67-68. M. Heidegger méwit o $mierci jako ,sanktuarium niebytu, ktére
w samej sobie skrywa obecno$é¢ bytu”.
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autora Heidegger wykazal paradoksalne wspotistnienie $mierci i Zycia,
bytu i niebytu: ,Rzeczywiscie, istnienie staje sie autentyczne, to znaczy
w pelni ludzkie wéwczas, gdy czlowiek interioryzujac nieuchronnosé
$mierci, urzeczywistnia «wolno$¢ ku $mierci [Freheit zum Todel]». W tej
mierze jednak, w jakiej $mieré «w sobie samej skrywa obecno$¢ bytu»,
mys$l M. Heideggera daje sie interpretowac jako mozliwo$¢ osiagniecia
bytu w samym akcie umierania”>2,

Nawet jesli sam religioznawca z Bukaresztu mial watpliwosci, czy
o taka (powyzsza) egzegeze mysli niemieckiego filozofa chodzi, to jed-
nak te uwagi odstaniajg réwniez mysl naszego autora. Drogg do odkrycia
istoty cztowieka jest wiasciwe pojmowanie $mierci, co jest réwnoczes$nie
— w przekonaniu Eliadego — otwarciem na byt. Chodzi wiec juz nie tylko
0 samo pojmowanie (rozumienie) $mierci, ale takze o jej doswiadczenie,
antycypowanie, a przede wszystkim przekroczenie. Czy mozna jednak
,0siagnac byt” w samym akcie umierania?

Warto w tym miejscu przywotaé tekst dobrze znany Eliademu
— Tybetaniskq ksiege umartych® wraz z zawartg w niej koncepcja bar—do>*.
Zgodnie z buddyjska doktryng w samym momencie $mierci mozna: 1) uwol-
ni¢ sie od kolowrotu egzystencji osiagajac nirwane, czyli stopienie sie
z ,Gléwna Swiattoécia Bar—do, Dharmakaja”; 2) wejé¢ w ktéras z szesciu sfer
samsary (bytu), w ktérych czlowiek moze sie odrodzi¢. To, gdzie czlowiek
sie znajdzie, zalezy od jego ,zaprogramowania karmicznego”, ale takze od
wlasnego wyboru. Wybér ten jest zdeterminowany przez préby inicjacyjne®®.

Smier¢ to moment przejéciowy, wyrézniony ze wzgledu na mozliwosé
zbawienia. Jest to chwila — co podkresla Ireneusz Kania — ,naprawde swo-
bodnego wyboru”, moment petnej wolnos$ci®®, cho¢ — z drugiej strony — jest

52 Tamze, s. 68.

53 Bar—do Thos—grol (Bar—do Thos—grol chen mo) — tyb. Wielkie wyzwolenie poprzez stu-
chanie w [stanie] bar—do. Jest to anonimowe dzieto mysli tybetanskiej, znane pod nazwa
Tybetanska ksiega umartych.

54 Zob. M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, Warszawa 1999, s. 36-40. Bar—do (bar-ma-
do) - tyb. ,to, co jest pomiedzy dwoma; przestrzen posrednia”, co jest odpowiednikiem san-
skr. terminu antarabhawa (,,miedzybyt”). Jest to techniczny termin buddyjski oznaczajacy
sytuacje istoty (ludzkiej), ktora zakonczyta jednag forme zycia, a jeszcze nie weszta w nowa
forme istnienia (samasary); zob. Bar-do, w. A. Maryniarczyk i in. (red.), Powszechna ency-
klopedia filozofii. Suplement, t. 10, Lublin 2009, s. 728.

55 Zob. L. Kania, Tybetariska ksiega umarlych — sensy i konteksty, w. Tybetariska ksiega
umartych, Krakéw 1993, s. 8.

56 Zob. tamze, s. 9.
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tez jakie$ ograniczenie tego wyboru wynikajace z przebytych proéb inicja-
cyjnych. Eliade daje nastepujacy komentarz do tekstu Tybetarniskiej ksiegi
umartych: ,Swiatto$é objawia sie wszystkim, ale jest akceptowana i przyj-
mowana tylko przez wtajemniczonych. To prawda, ze w trakcie agonii
i w pierwszych dniach po $mierci lama czyta Ksiege Umartych w intencji
zmartego, a owo czytanie na glos jest ostatnim wezwaniem, to zmarty
jednak zawsze decyduje o swoim losie — to on powinien mie¢ wole wy-
brania Jasnego Swiatla i site przeciwstawienia sie zakusom postegzysten-
cji. Innymi stowy, $§mieré otwiera nowe mozliwo$ci wtajemniczenia, ale ta
inicjacja, jak kazda inna, obejmuje szereg préb, ktérym neofita musi sie
podda¢ i wyjsé z nich zwyciesko. Przezycie Swiattosci po $mierci stanowi
ostatnia i by¢ moze najtrudniejsza prébe inicjacji”™’.

W powyzszej buddyjskiej koncepcji odnajdujemy mysl, ktéra jest tak-
ze istotnym sktadnikiem nauki Eliadego — waloryzacje $mierci jako przej-
$ciowego i przelomowego doswiadczenia, ktére prowadzi do wolnosci,
czyli pozwala przekroczy¢ $mieré. Dokonuje sie to, jak méwi nasz autor,
poprzez inicjacje albo — inaczej méwiac — to sama $mieré staje sie naj-
wyzszym wtajemniczeniem, tzn. poczatkiem nowej egzystencji ducho-
wej%8. Podobnie jest w indyjskiej tradycji jogi, tak dobrze znanej Eliademu.
Ot6z, jogin chce zerwaé z kondycjg profana, chce umrzeé dla ,tego zycia”:
,W istocie asystujemy [w jodze — R.B.] przy $mierci, po ktérej nastepuje
odrodzenie do innego sposobu bytowania, jakim jest wyzwolenie”®,

Tworca szkoty chicagowskiej, jako religioznawca, zdawat sobie takze
sprawe, iz w zadnej kulturze $mier¢ nie jest postrzegana jako dobrodziej-
stwo®®, W wiekszosci religii i kultur $mier¢ jest ujmowana jako ,nieszcze-
$liwy wypadek”, ktéry wydarzyt sie na poczatku istnienia, tzn. u progu
czasu. Normalnie $mier¢ nie byla znana pierwszym ludziom, mitycznym
przodkom. Niezaleznie jednak, jaka kultura czy religia przekazuje ten mit
o pierwszej $mierci, proponuje ona réwnoczes$nie cztowiekowi wyttuma-
czenie jego $miertelnosci®’.

57 M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, s. 39-40.

58 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 277.

59 M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnos¢, Warszawa 1997, s. 22.

60 Zob. K. P. Kramer, Smier¢ w régnych religiach swiata, Krakéw 2006.

61 Eliade méwi, ze nieliczne sg mity méwiace o $émierci jako przekroczeniu boskiego
nakazu. W wigkszo$ci mitéw archaicznych $mier¢ to efekt wyboru przodkéw; zob. M. Elia-
de, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 50-51.
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Smier¢ jest takze niezbednym dopelnieniem zycia, co oznacza, iz zmie-
nia ona ontologiczna sytuacje cztowieka: ,Rozdzielenie sie duszy i ciata
zapoczatkowuje nowy sposéb istnienia. Odtad cztowiek juz nie tylko jest
bytem duchowym - staje sie tchnieniem, «duchem»”%2, Warto podkresli¢
jedna kwestie: $mieré¢ zmienia metafizyczng sytuacje cztowieka i zapoczat-
kowuje nowy sposéb istnienia, a wiec spelnia ona rzeczywiscie funkcje
taka, jak inicjacja. Wszedzie $mier¢ jest uwazana za powtérne narodziny,
za poczatek nowego, duchowego zycia. Te drugie narodziny nie sa ,,dane”,
ale, jak moéwi Eliade, musza zosta¢ stworzone poprzez rytual. W tym sen-
sie $mier¢ jest inicjacja, czyli ,wprowadzeniem w nowy modus bytu”¢3.

Wedtug naszego autora wszelka inicjacja polega na symbolicznej
$mierci, po ktérej nastepuje odrodzenie lub zmartwychwstanie$*. Smieré
inicjacyjng interpretuje sie zaréwno jako ,zstapienie do piekiel” (descen-
sus ad inferos), jak i ,powrdét do tona [matki]” (regressus ad uterum).
Nowicjusze sa czesto symbolicznie pogrzebani, udaja, ze zapomnieli catg
przeszto$é, relacje rodzinne, imiona, jezyk i musza sie potem tego wszyst-
kiego na nowo nauczy¢. Wszystkie obrzedy i symbolika inicjacyjna wska-
zuja na to, ze nowicjusz dostapil innego sposobu istnienia, nowej egzy-
stencji niedostepnej dla tych, ktérzy nie stawili czota inicjacyjnym prébom
i nie doswiadczyli $mierci®.

Mimo, ze niemal kazdy rytuat inicjacji jest zwiazany z fizycznymi pré-
bami, to jednak, jak podkres$la Eliade, istotny element inicjacji nie wigze
sie z czynnoS$ciami cielesnymi, ale odnosi sie bardziej do osobistego do-
$wiadczenia nowicjusza i do pouczen, ktére on otrzymat przebywajac na
odosobnieniu (np. w buszu). To wtasnie to ostatnie przebywanie tworzy
doswiadczenie rytualnej $mierci. Z kolei symboliczna $mieré¢ ma prowa-
dzi¢ do réowniez symbolicznego zmartwychwstania, czyli odrodzenia czto-
wieka. Istotne jest, ze bez tego doznania ,,obumarcia” (rytualnej $mierci)
wczesniejszej, Swieckiej kondycji inicjowanego nie jest mozliwa rzeczywi-
sta przemiana, przejscie do duchowego sposobu istnienia, czyli wskrze-
szenia, ponownych narodzin®. ,$mier¢ jest paradygmatem do$wiadczenia
konica pewnego sposobu istnienia [...]"%.

62 Tamze, s. 53.

63 Tamze, s. 57.

64 Zob. tamze, s. 60; M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 156-157.
5 Zob. A. Rega, dz. cyt., s. 194.

66 Zob. M. Eliade, Religie australijskie. Wprowadzenie, Warszawa 2004., s. 122.

%7 Tamze, s. 122-123.
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W scenariuszu inicjacyjnym ,$mier¢” odpowiada tymczasowemu po-
wrotowi do ,,Chaosu”, zatem jest ona kresem pewnego sposobu bycia,
tzn. niewiedzy i dzieciecej nieodpowiedzialnosci. Umozliwia to z kolei
swoiste tabula rasa, na ktérej zostang zapisane w trakcie wtajemniczenia
kolejne objawienia majace uformowac¢ nowego czlowieka. To wszystko
ma prowadzi¢ do nowej, prawdziwie ludzkiej egzystencji, otwartej na
wartosci ducha.

Symboliczna $mier¢ stanowi pewien kres, ale rownoczesnie zapo-
czatkowuje zmiane. Eliade podkresla, ze dopiero wtedy, gdy $mier¢
zostanie zinterpretowana jako rodzaj przejscia do catkowicie inne-
go, wyzszego i doskonalszego $wiata, dopiero wéwczas stanie sie ona
,wzorcowym modelem wszelkiej znaczacej zmiany w ludzkim zyciu”¢®.
Od cztowieka zalezy, czy ten bedzie umial przezy¢ w sposoéb swiadomy
doswiadczenie inicjacyjne®’.

W tekstach autora Traktatu o historii religii wida¢ wyraznie, iz w kon-
tekscie zycia i rozwoju cztowieka caty czas chodzi o zmiane, transformacje,
tzn. o inicjacyjna przemiane, jaka ma sie dokona¢ w osobie. Jak Eliade ja
opisuje? Zbierzmy kilka charakterystycznych okreslen (niektére przywoty-
walismy wczes$niej opisujgc fenomen inicjacji). Wtajemniczenie to:

1. rzeczywista przemiana, zmiana ,porzadku egzystencjalnego”;

2. przejscie do duchowego sposobu istnienia, do wyzszego (lepsze-
go) $wiata;

3. wskrzeszenie, ponowne narodziny i symboliczne zmartwych-
wstanie;

4. nowa egzystencja otwarta na warto$ci ducha, co jest réwno-
znaczne z uczestnictwem w zyciu duchowym, czyli dostepem do
kultury;

5. wyzsza egzystencja, ktora ostatecznie umozliwia uczestnictwo
w rzeczywistosci Swietej (sacrum).

Eliade podkresla fundamentalny motyw, ktéry jest poswiadczony we
wszystkich rodzajach inicjacji: ,,doswiadczenie $mierci i zmartwychwsta-
nia inicjacyjnego nie tylko radykalnie modyfikuje ontologiczna kondy-
cje neofity, ale objawia mu réwnoczesnie $wieto$¢ egzystencji czlowie-
ka i Swiata [...] cztowiek, Kosmos i wszystkie formy Zycia s3g tworami
Bogéw i Istot nadprzyrodzonych. Objawienie owo jest przekazywane

8 M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 59.
% Zob. A. Rega, dz. cyt., s. 198.
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przez mity o poczatku”’?. Tym samym czlowiek jest powiazany z historig
$wietg, ktora jest przekazywana tylko inicjowanym. Nasz autor stwier-
dza: ,w tym wiasnie odkryciu tkwi punkt wyjscia wiecznego rozkwitu
form religijnych””?.

Zakonczenie

W artykule przedstawili$my inicjacje religijng w ujeciu Eliadego, kto-
ra polega na ,egzystencjalnej przemianie” oraz nowym rodzaju poznania
bedacego konsekwencja inicjacji. W kazdym wtajemniczeniu mamy do
czynienia z dwoma wymiarami. Jest wymiar tre$ciowy, gdyz wtajemni-
czenie doprowadza czlowieka do wiedzy (gnozy), czyli poznania tajem-
nic religijnych, a zwtaszcza przedmiotu wierzen (béstwa, sacrum, Boga).
Istnieje tez drugi wymiar — formalny, ktéry wyraza sie w samym rycie
inicjacji. Obydwa wymiary sg istotne i $cisle ze soba zwigzane. Eliade
podkresla zwtaszcza jeden aspekt inicjacji: symbolizm $mierci. Jego zda-
niem wszelka inicjacja polega na symbolicznej $§mierci, po ktorej naste-
puje odrodzenie lub zmartwychwstanie. Nasz autor akcentuje jednos¢
narodzin, $mierci i zmartwychwstania (ponownych narodzin) ukazujac,
iz te trzy wymiary pojmowane s3 jako etapy jednego misterium, w ktérym
caly czas chodzi o transformacje, tzn. o inicjacyjna przemiane, jaka sie
dokonuje w osobie, a co jest zwigzane z szeregiem prob, ktérym cztowiek
jest poddawany. Tym samym mozna powiedzie¢ za Eliadem, iz w per-
spektywie religijnej ludzka egzystencja opiera sie na inicjacji, a nawet, ze
jest inicjacja.

Zwrocilismy uwage, ze stabos$cia eliadowskiego ujecia wtajemnicze-
nia (religioznawczego) jest brak odwotania sie do rzeczywisto$ci sacrum
(Boga). Jest to poniekad zrozumiate, ale utwierdza nas w przekonaniu, iz
na gruncie samych nauk o religii (bez odwotania sie do teologii) nie moze-
my da¢ satysfakcjonujacej odpowiedzi na pytanie dotyczace istoty religii,
jak tez istoty tego, czym jest inicjacja religijna. Nie jesteSmy bowiem w sta-
nie odpowiedzie¢ na pytanie, ktéra z religii przez ryty inicjacji prowadzi
do realnej (metafizycznej) przemiany adepta oraz jaka rzeczywisto$é¢ kryje
sie za doswiadczeniem wtajemniczenia.

70 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 37.
7t Tamze, s. 38.
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STRESZCZENIE

Artykut przedstawia zagadnienie inicjacji religijnej w ujeciu Mircei Eliadego.
Wtajemniczenie polega na ,egzystencjalnej przemianie” oraz nowym ro-
dzaju poznania, bedacego konsekwencja rytdéw inicjacji. Wtajemniczenie
jest zwigzane z symboliczng Smiercia, po ktdrej nastepuje odrodzenie lub
zmartwychwstanie. W ciagu swojego zycia cztowiek religijny (homo religio-
sus) przechodzi inicjacyjna przemiane przez szereg prob, ktérym jest pod-
dawany. Mozna powiedziec za Eliadem, iz w perspektywie religijnej ludzka
egzystencja opiera sie na inicjacji, a nawet jest inicjacja.

Stowa kluczowe: Mircea Eliade, inicjacja, ryty inicjacji, Smier¢ symboliczna,
religia archaiczna, przemiana egzystencjalna

ABSTRACT

The purpose of this article is to present the concept of religious initiation as
understood by Mircea Eliade. Initiation consists in “existential transforma-
tion” and coming into a knowledge of the sacred resulting from initiation
rites. Initiation involves symbolic death followed by a rebirth or resurrec-
tion. During the course of life, a religious person (homo religiosus) undergoes
an existential transformation through various ordeals that he/she is subject-
ed to. Following Eliade, one might argue that in the religious perspective,
human existence is based on initiation, or even that it is an initiation.

Key words: Mircea Eliade, initiation, initiation rites, symbolic death, archaic
religion, existential transformation
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SPOLECZNA FUNKCJA RYTUALU
NA PRZYKEADZIE AFRYKI

Rytuat zwykt kojarzy¢ sie z religia, kultem, ekspresja poboznosci. Nie
dziwi wiec, ze studia nad rytualem, zanim staty sie niezaleznym przed-
miotem badan, mie$city sie w ramach teologii, religioznawstwa i histo-
rii. Przetom w podejsciu do rytuatu dokonat sie wraz z pracami Emila
Durkheima, ktéry uznat religie, a wraz nig réwniez rytuat, za niezbedna
cze$¢ zycia spolecznego. Przeprowadzajgc pewnego rodzaju analize ,so-
cjokliniczng”, Durkheim dokonat podziatu rzeczywistosci na sfery sacrum
i profanum. Jego zdaniem charakter sakralny nie zalezy od wewnetrznych
cech danego bytu, ale od przyczyn calkowicie niezaleznych od natury
przedmiotu, ktéremu jest przypisywany. Sacrum jest dla Durkheima je-
dynie hipostaza wspolnotowej sity grupowej, jest pewnym ubdstwieniem
spoleczenstwa. Rytual natomiast stanowi symboliczny wyraz podstawo-
wych wartosci, ktére tacza cztonkéw danego spoteczenstwa. Durkheim
podkresla role swiadomosci przebywania razem i cielesnosci jako podsta-
wy systemu symboli, ktéry jest wspdlny dla danej grupy spotecznej, oraz
sposobu wyrazania wiezi miedzyosobowych®.

W przeciwienstwie do znaczenia religijnego rytuatu, ktérego skutecz-
nos$¢ oceniana jest przez pryzmat wiary w rzeczywisto$¢ nadprzyrodzo-
na, znaczenie spoteczne wynika z dzielonych przez wspélnote markeréw
symbolicznych okreslajacych czas i przestrzen, pozycje spoteczne uczest-
nikéw i dystrybucje wtadzy. Dla Durkheima skuteczno$¢ rytuatu zasadza
sie w jego zdolno$ci do odtwarzania pewnego bytu moralnego, od ktérego
zaleza wszyscy ludzie, a byt ten to — wedtug Durkheima — spoteczenstwo,

1 E. Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego, Warszawa 1990, s. 35.
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a wiec samo utrzymanie energii spotecznej stanowi zaréwno zrédlo, jak
i skutek rytuatu?.

Teoria Durkheima spotkata sie z krytyka nie tylko ze wzgledu na spro-
wadzanie religii i rytualu do zjawiska wylacznie spotecznego, ale réw-
niez z powodu tego, ze Durkheim wywodzi zjawiska spoteczne z domeny
uczué®. Dzi$, wraz z rozwojem badan nad rytuatem, istnieje tendencja,
aby traktowac rytuat jako zjawisko niezalezne, ,;na swoich wtasnych pra-
wach”. W ten sposé6b unika sie jego redukowania do zjawisk psychicznych
lub spotecznych. Skuteczno$¢ rytuatu miataby wynika¢ z jego wewnetrz-
nej dynamiki. Nie oznacza to, ze odprawienie rytuatu nie ma wplywu na
zycie spoteczne.

W artykule tym przedstawione zostang rytualy towarzyszace zyciu
rodzinnemu na przyktadzie spoteczenstw afrykanskich. W pierwszej ko-
lejnosci oméwione zostana rytualy naznaczajace zmiane statusu spotecz-
nego wraz z rozwojem osobowym: narodziny, dojrzewanie, matzenstwo
i $mieré. Druga cze$¢ poswiecona bedzie przodkom, ktérzy nalezg do ro-
dziny w jej wymiarze niewidzialnym i maja wplyw na jej zycie codzienne.
Szczegolny akcent zostanie polozony na znaczenie spoteczne.

Rytuaty cyklu zycia

Od kolebki do grobu jednostka przechodzi poszczegolne etapy zycia,
ktérym towarzyszg rytualy. Cho¢ dla rozwoju fizycznego nie maja one
znaczenia, to jednak dla zycia psychicznego i statusu spotecznego sa one
nieocenione. Tozsamos¢ jednostki tworzy sie w relacji do innych ludzi,
w pierwszej kolejnosci do najblizszych krewnych, ktérzy zajmuja kluczo-
we miejsce w procesie socjalizacji. Socjalizacja jest procesem, w ktérym
dziecko uczy sie norm swojej kultury oraz rél, jakie powinien spelniac.
Procesowi temu towarzyszg liczne rytualy, ktére potwierdzajg status jed-
nostki i jego przynalezno$¢ do danej grupy.

Cho¢ rodzina nuklearna stanowi podstawowa komérke zycia ro-
dzinnego, dziecko do$¢ szybko obcuje w poszerzonej rodzinie dziadkow,
wujkéw i kuzynéw. Z czasem, krag powigzan powieksza sie. Dochodzi

2 Tamze, s. 370-371.

3 Zob. C. Lévi-Strauss, Totemizm dzisiaj, Warszawa 1998, s. 127.

4 Zob. D. Handelman, G. Lindquist (red.), Ritual in Its Own Right. Exploring the Dyna-
mics of Transformation, New York-Oxford 2004.
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$wiadomos¢ innych przynalezno$ci: grupa wieku, sasiedzi, méwigcy ta
samg gwarg czy dzielgcy symbole i zwyczaje kulturowe, ten sam kolor
skéry. Na te narzucone automatycznie przez kryteria zewnetrzne i we-
wnetrzne przynaleznosci naktadajg sie grupy formowane dobrowolnie, or-
ganizacje i stowarzyszenia, ktére ozywiaja aktywno$¢ spoteczng zgodnie
z dzielonymi zainteresowaniami i przekonaniami jednostek.

Niektére z etapow rozwoju fizycznego, np. pierwsze zeby, kroki, sto-
wa, dojrzato$¢ ptciowa zwigzane s z rytuatami. Obrzedy te potwierdza-
ja nowy status osoby i nazywane s3 ,,obrzedami przej$cia”. Termin ten
wprowadzil do nauki Arnold van Gennep, ktéry w 1909 roku w ksigzce
o tym wtasnie tytule przedstawil strukture i funkcjonowanie tych obrze-
dow. W obrzedach przejs$cia odréznil nastepujace fazy: rozstania, przej-
$cia (progu) oraz przyjecia. Rozstanie ma na celu symboliczne wytacze-
nie jednostki z dotychczasowej grupy spolecznej, przejscie jest okresem
zawieszenia (liminalnym), zas przyjecie jest ponownym wiaczeniem, ale
juz jako ,,nowy” cztowiek o nowym statusie®. Do obrzedow przejscia van
Gennep zalicza bardzo szeroka game praktyk rytualnych. Jesli chodzi do
etapy zycia jednostki, sa to tzw. rytualy cyklu zycia, ktére naznaczaja
kluczowe chwile. Na kazdym etapie jednostka jest poddawana rytuato-
wi, ktéry moze by¢ sprawowany tylko razb. Towarzyszy mu okres przy-
gotowan. Jest on przewidywalny, po obrzedach narodzin nastapi inicja-
cja i matzenstwo, a w koncu $mier¢ i pogrzeb. Kolejnosci odprawiania
tych rytuatéw dla konkretnej jednostki nie mozna zmieni¢. Wiadomo,
ze rytualy te wyznaczaja bardzo wazne wydarzenia w zyciu rodzinnym.

NARODZINY

Cigza i narodziny dziecka stanowia jedna cato$¢. Przez zakazy w okre-
sie cigzy kobiete oddziela si¢ od spoteczenstwa. Musi przestrzegac ogra-
niczenia w zachowaniu i powstrzymywac¢ sie od pewnych pokarmoéw.
Narodziny dziecka poddane sag $ci$le okreslonym regutom — doktadnie
ustala sie miejsce porodu i pozycje rodzacej, osoby towarzyszace, prze-
znaczenie tozyska i pepowiny itp. Pierwsze dni po porodzie maja dla zycia
dziecka kluczowe znaczenie. Jesli przezyje, mozna bedzie nada¢ mu imie

5 A. van Gennep, Obrzedy przejscia. Systematyczne studium ceremonii, Warszawa 2006,
s. 36.
6 W dzisiejszych czasach wyjatkiem jest malzenstwo.
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oraz przygotowac rytuat prezentacji — przedstawienia dziecka spoleczno-
$ci zywych i zmartych cztonkéw rodziny.

Van Gennep opisuje kolejne praktyki rytualne zwigzane z cigza i po-
rodem u indyjskich Todéw. Caly ten okres naszpikowany jest zakazami
i przenosinami z domu do specjalnej chaty. Kobieta rodzi w swoim domu,
ale dwa lub trzy dni po porodzie wraz z dzieckiem przenosi sie na jakis czas
do odosobnionej chaty’. Dla van Gennepa istotny w obrzedach przejscia
byt ruch w przestrzeni. Czynnosci za$ rytualne wokét cigzy i porodu miaty
charakter ochronny, by zabezpieczy¢ przede wszystkim noworodka przed
wptywami ztych duchoéw i ztych ludzi.

Odwotujac sie do badan u ludu Mina z Togo, Claude Riviéere wskazuje
na wielorakie funkcje integracyjne obrzedéw narodzin. Przede wszystkim
jest to integracja noworodka do przestrzeni zamieszkania (zasadzenie drze-
wa na miejscu zakopania tozyska) i kosmosu (prezentacja dziecka storicu
i ksiezycowi). Dalej jest to wlaczenie w czasowos¢ (imie zgodnie z dniem
tygodnia, w jakim dziecko sie urodzito, miejsce w hierarchii narodzin, oko-
liczno$ci narodzin itp.), wtaczenie do rodziny i lineazu (obiaty i ofiary dla
przodkdéw, prezentacja spotecznosci), a w koficu wprowadzenie do $wiata
religii (nietypowe narodziny — znak wybrania przez béstwa)s®.

Poniewaz przysztos¢ spoteczenstwa zalezy w duzej mierze od pro-
kreacji jego cztonkéw, dlatego narodziny dziecka tgcza sie z wieloma za-
biegami ochronnymi, cho¢ warto$¢ spoteczna noworodka jest niewielka.
Wzrastaé¢ bedzie wraz z wiekiem, rozwojem fizycznym i intelektualnym.
Puente rozwoju naznacza¢ za$ beda rytuaty dojrzewania.

INICJACJA

Niektére spoleczenstwa praktykujg obrzedy inicjacji. Rytuaty te maja
zwykle miejsce po osiagnieciu dojrzatosci ptciowej, za§ odprawiane sa,
aby nada¢ mtodemu czlowiekowi status osoby dorostej. Obrzedy te prak-
tykuje sie zaréwno dla chtopcow, jak i dla dziewczat. Odpowiadaja one
nastepujacemu schematowi ogélnemu. Po $mierci symbolicznej wyrazonej
w sposob rytualny nowicjusze, pod kierunkiem instruktoréw, poddawani
sig r6znego rodzaju probom fizycznym, ascezie i izolacji. W tym czasie
uczg sie przekazéw dotyczacych wierzen religijnych i historii grupy, ktére

7 A. van Gennep, dz. cyt., s. 65.
8 C. Riviere, Socio—anthropologie des religions, Paris 1997, s. 104-105.
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znane s3 tylko inicjowanym. Zmiana statusu po okresie przejscia potaczo-
na jest z rytuatami i wyraza si¢ przez nadanie nowego imienia, natozenie
ozdéb i znakéw cielesnych (skaryfikacji, tatuazy, obrzezania), a czasem
zapoznanie sie z nowym jezykiem, wlasciwym inicjowanym. Inicjacja na-
znacza istotng transformacje w zyciu jednostki, wymaga zachowania norm
wspolnoty dorostych, do ktérych postulanci sa wprowadzani®.

Trzeba jednak zauwazy¢, ze obrzedy inicjacji sa wazniejsze w przy-
padku chiopcéw niz dziewczat. W przypadku chiopcéw jest to wprowa-
dzenie do rél mezczyzn dorostych, ktorzy gwarantuja bezpieczenstwo
i spéjnos¢ grupy. W przypadku dziewczat, jesli w ogdle praktykowana jest
inicjacja, czesto zwigzana jest ona z wprowadzeniem do funkcji zwigza-
nych z seksualnoscia i macierzynstwem.

MALZENSTWO

W spoteczenstwach, w ktorych nie praktykuje sie inicjacji, obrzedem
przejscia do zycia dorostego jest zawarcie matzenstwa. Przez matzenistwo
mezczyzna lub kobieta uzyskuja status pelnego cztonka grupy spoteczne;j.
Istnieje jednak pewien warunek. W spoteczenistwach tradycyjnych mat-
zenstwo nabiera pelnej mocy dopiero wtedy, kiedy na $wiat przyjda dzie-
ci. Przygotowanie matzenstwa jest dlugim i ztozonym procesem. Rzadko
wybér matzonka odbywa sie na zasadzie wolnego wyboru mtodych. Jest
to zwykle umowa dwéch rodzin poszerzonych. Wazne jest nie tylko za-
chowanie regut egzo- lub endogamii, uwzglednienie malzenstw preferen-
cyjnych lub przestrzeganie zakazéw pokrewienstwa krwi. Umowa miedzy
rodzinami stwarza trwate relacje, ktére powinny zaowocowa¢ wspoipraca
niespokrewnionych grup spotecznych. Po uzgodnieniu warunkéw miedzy
rodzinami nastepuje dtugi okres oczekiwania — przygotowania, w ktérym
realizowane sg platno$ci matzenskie w formie ptodéw ziemi, bydta i pracy
na polach przysztego tescia. Trwa to czasem wiele lat, zanim dziewczyna
bedzie dojrzata do matzenstwal®.

Z malzenstwem zwigzane jest przej$cie w przestrzeni, w przypadku
spoleczenstw patrylinearnych, przysziej zony do domu rodziny meza.
Charakter spoteczny malzenstwa wyraza sie w ekstremalnych przypadkach

° Tamze, s. 103.
10 Zob. J.J. Pawlik, Kontrakt, slub, wesele — praktyka matzeriska we wspdtczesnym Togo,
,Nurt SVD” 114(2006) z. 2, s. 89-104.
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przez fakt, ze dziewczyna nie wie, ktory z cztonkéw rodziny, do ktorej
sie udaje, bedzie jej mezem. Aby podkresli¢ spoteczny charakter zwigzku,
panne mioda przyjmuje uroczyscie przyszly te$é, ktéry dopiero po kilku
dniach przekazuje mtoda mezatke jej mezowill.

Przez pierwszy okres zwigzku matzenskiego, az do urodzenia pierw-
szego dziecka, mtoda zona pelni funkcje stuzebne jako pomocnica tescio-
wej, ktora sprawuje kontrole nad przygotowaniem positkow dla swojej
syna. Zresztg rzadko sie slyszy, aby maz nazywat swoja ,,potowice” zona.
Pelng warto$¢ osiggnie bowiem dopiero po urodzeniu dziecka, a wtedy
maz nazywac ja bedzie matka swoich dzieci. Narodziny dziecka sa po-
twierdzeniem zwigzku.

W rodzinach matrylinearnych sytuacja jest bardziej ztozona, ponie-
waz dziecko nalezy do rodziny matki i stad rola ojca jest ograniczona.
Funkcje spoteczne ojca sprawuje brat matki. Ojciec za§ ma podobne funk-
cje wzgledem dzieci swoich sidstr.

Trzeba podkresli¢, ze w rodzinie tradycyjnej jednostka nuklearna
(atom spoleczenstwa) nie ma szans na przezycie indywidualnie. Prace
wspolnotowe, a przede wszystkim wspolna wiasnos¢ pdl i bydta zmusza-
ja do wspodtpracy licznych rodzin nuklearnych w ramach rodziny posze-
rzonej, lineazowej i klanowej. Do tego dochodzi wspdlnota niewidzialna
przodkow i kult zarzadzany przez gtowe rodziny.

SMIERC I POGRZEB

W zyciu czlowieka przejscie przez $mier¢ ma kluczowe znaczenie.
Smier¢ w tradycji afrykanskiej uwazana jest za ,wstrzas ziemi pod stopa-
mi przechodnia”'?. W wigekszosci kultur nie uznaje sie jej za koniec (anihi-
lacje). Przekraczajac prég $mierci zmarty zmienia status, stajac sie przod-
kiem, co wymaga odpowiednich zabiegéw rytualnych. Wyobrazenia,
ktére zwigzane sie z zyciem po $mierci, zaleza od przyjetej koncepcji oso-
by. Z jakich komponentéw sktada sie cztowiek? Co pozostaje po $mier-
ci? Smier¢ jest zaktéceniem porzadku spotecznego. W kulturze europej-
skiej méwi sie o bolesnej stracie, ktéra ma konsekwencje na poziomie

11 J.J. Pawlik, Afrykanskie malzeristwo zwyczajowe na przykladzie grup etnicznych Togo,
w: R. Sztychmiler (red.), Zawieranie matzeristwa w réznych systemach prawnych, religiach
i kulturach, Olsztyn 2009, s. 183-194.

12 M. Makang Ma Mbong, Les funérailles africaines comme psychothérapie des deuils
pathologiques, ,Psychopathologie Africaine” 8(1972) no. 2, s. 204.
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psychicznym i spotecznym, tworzac zatobnikéw, wdowy i sieroty. W kon-
tekscie afrykanskim wierzy sie, ze zmarly, aby osiggna¢ stan dobroczyn-
nego przodka, musi by¢ obiektem ztozonych rytuatéw, ktére gwarantuja
mu pomyslne przej$cie. To wlasciwy przebieg rytuatéw wplywa na zycie
po $mierci danej osoby.

W klimacie tropikalnym pochéwek, ktéry musi odby¢ sie najpdzniej
24 godziny po $mierci, nie konczy ztozonego kompleksu pogrzebowe-
go. Przejscie na tamten $wiat, nazywane procesem ancestralizacji, do-
konuje sie w czasie. W chrzescijanstwie odpowiednikiem tego sa Msze
$w. w pierwsza rocznice $mierci. W Afryce za$ szczegdélnego znaczenia
nabierajg obrzedy zakonczenia zatoby organizowane w wielkim splen-
dorze czasem wiele lat po $mierci. Przebieg obrzedéw pogrzebowych
odpowiada schematowi obrzedéw przejscia Arnolda van Gennepa na po-
ziomie ciata, na poziomie komponentéw niewidzialnych osoby oraz na
poziomie zatobnikéw.

Na poziomie ciata, czas miedzy pochéwkiem a obrzedami zakon-
czenia zatoby pozwala na jego rozktad. Praktykowana na Madagaskarze
ekshumacja kosci, ich pielegnacja i ztozenie w grobie rodzinnym wy-
znacza wlaczenie zmartego do grona przodkow?!3. Na poziomie sktadni-
kow niewidzialnych u wielu ludéw, m.in. u Basari i Konkomba z Togo,
rytuat poszukiwania przyczyny $mierci na zakonczenie zatoby pozwala
na ich wiaczenie do grona przodkéw niewidzialnych, a po rytuale otwar-
cia ust mozna bedzie sie go konsultowa¢ w waznych sprawach rodzin-
nych. Na poziomie zatobnikéw, szczegélnie wdéw, w czasie obrzedow
zakonczenia zaloby odzyskuja one pierwotny status i moga powtornie
wyj$¢ za maz, co w przypadku Basari wyrazone zostaje symbolicznie
przez publiczne wyprowadzenie wdowy na pola zmartego meza i na plac
targowy'4.

Uroczystosci zakonczenia zatoby maja kluczowe znaczenie dla catej
spotecznosci, gdyz obrzedy te potaczone sa ze swietowaniem, w ktérym
uczestniczg wszyscy zwiazani z rodzing zmartego, blizsi i dalsi krewni, sa-
siedzi i znajomi. Obecno$¢ jest obowigzkowa, gdyz niezadowolony zmar-
ty, nieobecny fizycznie, ale obecny duchowo, moze sie zemscic.

13 J. Niesyto, Ekshumacja. Przewijanie zwtok w plemieniu Betsileo na Madagaskarze,
Torun 2013.

14 3.J. Pawlik, Smierd w mysli afrykariskiej (na przykladzie obrzedéw pogrzebowych Bas-
saréw z pélnocnego Togo), ,,Przeglad Humanistyczny“ 370(2002) nr 1, s. 93-108.
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Ofiary dla zmartych

Wiekszos¢ spoteczenstw, w ktérych rodzina odgrywa wazng role,
zachowuje $cisle zdefiniowana hierarchie. Hierarchia uporzadkowana
jest wedtug plci, pokrewienistwa i wieku danej osoby. Starsi, szczegdl-
nie rodzice i dziadkowie, maja wiekszy autorytet od mtodszych, dlatego
mtodzi powinni ich stuchaé. W spoteczenstwach, w ktérych dominuje
tradycja ustna, uwaza sie, ze im czlowiek jest starszy, tym wiecej ku-
muluje wiedzy. Ponadto starsi maja wtadze i podejmuja decyzje w zyciu
spotecznym.

W tradycyjnych spoteczenstwach lineazowych, w ktérych poszerzona
rodzina stanowi grupe korporacyjng w zakresie gospodarczym, politycz-
no-spotecznym i religijnym, glowa rodziny jest niepodwazalnym auto-
rytetem dla jej cztonkéw. Kiedy miody chce co$ osiagna¢ w zyciu, kiedy
potrzebuje wsparcia w spornej sprawie, kiedy pragnie sie ozeni¢, zwraca
sie o rade, zgode i poparcie do glowy rodziny. Udaje sie do niego z poda-
runkiem, aby wyrazi¢ szacunek dla jego wieku i autorytetu. Kiedy starszy
przyjmie dar, angazuje sie w sprawy darczyncy. Podobnie dzieje sie w re-
lacjach do zmartych, ktérzy petnili funkcje przywddcze w rodzinie. Tak
dtugo jak pamieta sie o nich, tak dtugo naleza do hierarchii spotecznej, ale
jako cztonkowie niewidzialni?®.

,Przodek to duch, ktéry odszedl, ktéry stoi w szczegdlnie bliskiej re-
lacji do rodziny. Jej zycie od niego pochodzi, a poniewaz wciaz zyje, jest
W niej obecny. Jego przychylno$¢ warunkuje pomyslno$¢ rodziny”?e.

Nie kazdy zmarty zdobywa status przodka. Jak wspomniano, warun-
kiem stania sie przodkiem jest pelne przeprowadzenie obrzedéw pogrze-
bowych. Jest to spoteczne uznanie zmartego za przodka. Konieczna jest
wiec rodzina, aby zadbata o przeprowadzenie obrzedéw. Jesli kto$ nie
pozostawit po sobie potomstwa, nie moze liczy¢ na petne obrzedy pogrze-
bowe i ofiary, a tym samym na stanie sie przodkiem. Rodzina nie zostata
przediuzona i nie bedzie nikogo, kto by skiadat ofiary dla zmartego. Jest
to tragiczny koniec jednostki i jego rodziny’.

15 Zob. J.J. Pawlik, Przywddztwo lineazowe w Afryce — miedzy imperatywem krwi a wy-
mogiem tradycji, w. A. Zukowski (red.), Preywddcy i praywédztwo we wspélczesnej Afryce,
Olsztyn 2008, s. 61-63.

16 E.B. Idowu, African Traditional Religion. a Definition, London 1973, s. 179.

17 Pod wptywem chrzescijanstwa upowszechnia sie zwyczaj odprawiania petnych ob-
rzedéw pogrzebowych dla wszystkich zmartych, niezaleznie od pici, wieku i stanu cywilne-
go osoby.
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Odnosnie Afryki E.B. Idowu pisze w nastepujacy sposoéb: ,Zmarli sa
prawdziwymi czlonkami rodziny; nie naleza oni jednak do tego samego
cielesnego porzadku jak ci, ktérzy aktualnie zyja z dusza i ciatem na zie-
mi. Cho¢ $cisle zwigzani ze $wiatem, nie sg juz zwyklymi $miertelnikami.
Poniewaz przekroczyli granice miedzy $wiatem cielesnym a pozazmysto-
wym, stali sie wolni od natozonych przez $wiat ograniczen fizycznych.
Przychodza kontaktowa¢ sie z ludzmi na ziemi w sposéb niewidzialny, po-
magaja im lub szkodza, powiekszajg dobrobyt lub sprawiaja nieprzyjemno-
$ci. W pewnym stopniu sg posrednikami miedzy $wiatem bostw a swymi
dzie¢mi. Jest to kontynuacja ich ziemskich funkcji, kiedy taczyli kierowanie
rodzing ze spetnianiem funkcji kaptanskich jako glowa wspdlnoty”28.

Zycie przodkéw niewiele sie rézni od zycia zyjacych. Zachowuja taka
sama hierarchie i strukture spoteczng. Podejmuja sie takich samych zaje¢
jak w $wiecie widzialnym. Méwi sie, ze ofiary trzeba sktada¢ wczesnym
rankiem lub wieczorem, poniewaz podczas dnia trudno zasta¢ przod-
ka w domu, poniewaz mégt juz wyjs¢ na pole lub przebywa na targu.
Przodkowie stanowia integralng cze$¢ spoleczenstwa. Ich role mozna
poréwnac¢ do funkcji innych starszych w rodzinie. Po prostu urodzili sie
wczesniej i odeszli.

Przodkowie sa najlepszymi doradcami. Przebywaja w niewidzialnym
$wiecie i dzieki temu doswiadczeniu wiedza o wiele wiecej niz zyjacy.
Potrafia rozpoznawa¢ ukryte przyczyny choroby i wiedza, jak ja leczy¢.
Znaja rowniez przyszie wydarzenia. Moga doradza¢, jak reagowa¢ na zda-
rzajace sie nieszczescia. Niemniej nie kazdy cztowiek jest w stanie z nimi
komunikowa¢. Konieczna jest zdolno$¢ medium, ktérg obdarzony jest wy-
brany czlowiek nazywany wrézbitg. Jest on zwykle w szczegdlnej relacji
do pewnej niewidzialnej sily, ktéra zarzadza jego darem wrézbiarstwa.

Przodkowie, bedacy niewidzialng czescia rodziny, zapewniaja ochro-
ne i stuza pomocy zyjacym. Stad sg beneficjentami licznych ofiar. Ofiary
te sktada sie z okazji zasiewéw i plonéw, w przypadku choroby i $mierci,
z okazji wyjatkowych wydarzen w rodzinie, zawsze po konsultacji $wia-
ta niewidzialnego przez wrozbite, by ustali¢ ktérym przodkom nalezy za-
adresowa¢ ofiare i jakiego rodzaju. Zwykle ceremonie ofiarnicze sktadaja
sie z obiat wody i napoju alkoholowego (piwa lub wina palmowego) oraz
krwawej ofiary z drobiu (kurczak, perliczka) oraz w szczegélnych przy-
padkach ze zwierzat (owca, koza). Moze sie zdarzy¢, ze zyjacy zapomng

18 E.B. Idowu, dz. cyt., s. 184.
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o ktéryms$ z przodkéw i przestang mu sktadaé ofiary. Przodek ten moze
zaprzesta¢ pomocy i ochrony, a wtedy rodzina ryzykuje splot nieszczes¢
(choroba, nieurodzaj). Odmowa ochrony nie oznacza, ze przodkowie ka-
rza zyjacych. Niemniej skutki tej odmowy sg podobne.

Mozna spytaé, czy wiara w zycie przodkéw i sktadanie im ofiar jest
kultem? Nalezy podkresli¢, ze rola przodkéw w zaswiatach jest taka sama
jak podczas zycia. Przodkowie uczestniczg w zyciu swej rodziny, poma-
gaja jej przez niewidzialne dziatanie. Trudno jest tez moéwi¢ o praktykach
poboznosci wzgledem przodkéw. By¢ moze niedawno zmarli wzbudzaé
beda wiekszy szacunek, ale z czasem réwniez i oni wejda do grona anoni-
mowych przodkow.

Niektorzy przodkowie, ojcowie wielkich klanéw, zalozyciele wiosek
przez ztozony proces sakralizacji zdobeda status béstwa. W takim przy-
padku przodek traci konkretna osobowos$¢ i reprezentuje pewien typ mi-
tyczny. Jego moc, ktora juz w zyciu ziemskim osiaggneta niebywaty roz-
miar, jeszcze bardziej wzrasta. Przez uswiecenie przodka, spoteczenstwo
walczy przeciw niepewnosci losu i poszukuje gwarancji przezycia grupy
jako jednostki spotecznej. Ubdstwieni przodkowie stuza jako posrednicy
miedzy zyjacymi a Istotag Najwyzsza (Bogiem). Ich znajomo$¢ zycia na zie-
mi pozwala przypuszczaé, ze dobrze rozumieja potrzeby ludzi®.

Zakonczenie

W spoteczenistwach tradycyjnych, w ktérych wszystkie domeny zycia
taczg sie spojnie ze soba, funkcja spoteczna rytuatu nalezy do najwazniej-
szych. Trzeba tez pamietaé, ze gtéwny oficjat rytuatu, glowa rodziny, jest
zarazem decydentem w sprawach rodzinnych oraz zarzadca wtasnosci ro-
dziny. Analizujac wiec rézne aspekty zycia nalezy stwierdzi¢, ze funkcja
spoleczna rytuatu jest jedng z wielu funkcji jakie spetnia.

Max Gluckman i afrykanisci skupieni wokét niego w Szkole
Manchesterskiej prowadzili szczegétowa badania z perspektywy spo-
tecznej w Afryce Potudniowej. Rytuat stanowit dla nich $rodek rozwiazy-
wania konfliktéw i napie¢ spolecznych. Jeden z nich, Victor W. Turner,
zaproponowal innowacyjna interpretacje rytuatu, postugujac sie meta-
fora dramatu spolecznego. Spoteczenstwo odgrywa dramat, reagujac na

19 Wiecej zob. L.-V. Thomas, R. Luneau, La terre africaine et ses religions. Traditions et
changements, Paris 1992, s. 100-106.
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narastajace konflikty, aby przeprowadzi¢ zmiany w strukturze spotecz-
nej. Dramat spoteczny przebiega w czterech fazach: 1. Breach — zerwanie
z porzadkiem symbolicznym, stuzacym za system odniesienia; 2. Crisis
— wytadowanie emocjonalne, ktére nastepuje w konfrontacji z narusze-
niem spotecznej spojnosci; 3. Redressive action — interwencja czynnika
trzeciego, aby doprowadzi¢ na nowo do zgody i porozumienia miedzy
antagonistami (tu interweniuje rytuat); 4. Reintegration — zakonczenie
stanu kryzysowego pojednaniem i przywrdceniem stanu wyjsciowe-
go albo zmiang sytuacji i uznaniem nowego porzadku, albo ogloszenie
schizmy?°,

Jednak dla Turnera interpretacja spoleczna nie byta zadawalajg-
ca. Poszukiwal on istoty rytuatu w czyms, co przekracza poziom wiezi
spolecznej i zaproponowat koncepcje communitas jako stanu grupy spo-
tecznej, podczas ktérego réznice w statusie oraz odpowiadajace im role
spoleczne sg zawieszone. Jest to stan odznaczajacy sie silnym tadunkiem
emocjonalnym prowadzacym do glebokich przezy¢ (religijnych, estetycz-
nych)?!. W ten sposéb Turner wykracza poza poziom spoteczny, sktaniajac
sie coraz bardziej ku interpretacji religijnej rytuatu.

Funkcja spoleczna rytuatu nigdy nie zostanie zakwestionowana, po-
niewaz rytuat z natury jest wydarzeniem publiczny, w obecnosci przynaj-
mniej kilku uczestnikéw, ktérzy sa motywowani i przekonani, ze odpra-
wienie rytuat ma w sobie gteboki sens i konsekwencje. Petnigc wielorakie
funkcje, rytuat zajmuje kluczowe miejsce w kazdej kulturze.
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STRESZCZENIE

Rytuat petni wielorakie funkcje. Sposrdd nich wazng role odgrywaja funk-
cje spoteczne, poniewaz przez rytuat wzmacnia sie spéjnos¢ grupy, tago-
dzone s3 napiecia i rozwigzywane konflikty. Rytuat naznacza tez zmiany
statusu spotecznego osoby i umozliwia komunikacje z niewidzialng czescia
spoteczenstwa. Artykut przedstawia dwie ostatnie z wymienionych funkcji
w kontekscie kultur afrykanskich. Mimo ze rytuat jest niezbedny dla zycia
spotecznego, nie mozna ignorowaé jego funkgcji religijnych, szczegdlnie
w spoteczenstwach tradycyjnych, gdzie polityka, spoteczenstwo i religia sa
ze sobg $cisle powigzane.

Stowa kluczowe: rytuat, spoteczenstwa plemienne, Afryka
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ABSTRACT

Ritual has multiple functions. Of these, social functions play an important
role, as through ritual group cohesion is strengthened, tensions are reduced
and conflicts are resolved. Ritual al signifies changes in a person’s social
status and enables communication with the invisible part of society. This
article presents the latter two functions in the context of African cultures.
Although ritual is essential to social life, its religious functions cannot be ig-
nored, especially in traditional societies where politics, society and religion
are closely intertwined.

Key words: ritual, tribal societies, Africa
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DIALOG MIEDZYRELIGIJNY

Wstep

W dzisiejszej rzeczywistosci stowo ,,dialog” ma wiele znaczen. Od dia-
logu jako rozmowy dwojga ludzi, przez dialog cztowieka z idea, mozna
przejs$¢ do dialogu na poszczegdlnych ptaszczyznach: spotecznej, politycz-
nej, naukowej, religijnej. Dialog to spotkanie, nie zawsze przeciwnikéw,
czasem niepewno$ci, obaw, niewiedzy, watpliwosci, ignorancji. Otwiera
czlowieka na spojrzenia, $wiatopoglady, punkty widzenia, jakie komu-
nikuja inni ludzie, nakazujac postawe szacunku i zrozumienia, akcepta-
cji wobec tej odmiennosci. Nie oznacza jednak przymusowej rezygnacji
z wlasnego odniesienia do okreslonej kwestiil.

Dialog stanowi fundament istnienia i wspdtistnienia ludzi zaréwno
w wymiarze osobowym, jak réwniez miedzywspolnotowym, tzn. pomie-
dzy jednostka a grupa spoteczng. Jest wspélnym sposobem zycia ludzi,
zachecajacym ich do dzielenia sie posiadanymi warto$ciami, dobrami, ale
tez spojrzeniem na odmienng sytuacje zyciowa drugiego cztowieka i siebie
samego w relacji z innym?.

1 A. Giedrys, Przetom w filozofii dialogu. Trzy wymiary dialogu, ,,Filozofia Dialogu” 2009
nr 7, s. 41; J. Baniak, Dialog jako czynnik tqczqcy ludzi, ,Filozofia Dialogu” 2009 nr 8, s. 7;
P. Szuppe, Perspektywy dialogu miedzyreligijnego chrzescijan z wyznawcami nowych ruchéw
religijnych, ,Ateneum Kaptanskie” 157(2011) z. 3, s. 490-491; zob. J. Nikitorowicz, Dialog
miedzykulturowy ku integracji w spoteczeristwie wielokulturowym, w. A. Cudowska (red.),
Oblicza dialogu, Biatystok 2008, s. 22-23.

2 M. Szulakiewicz, Filozofia jako dialog. Nadzieje i ztudzenia nowego myslenia, w. J. Ba-
niak (red.), Cztowiek z przetomu wiekéw w refleksji filozofii dialogu, Poznan 2002, s. 36-38;
J. Baniak, O potrzebie dialogu w Zyciu spotecznym ludzi, ,Filozofia Dialogu” 2007 nr 5, s. 7-8;
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W dialogu najwazniejsze miejsce zajmuje relacja dialogowa, ktéra
moze zaistnie¢ dopiero wtedy, kiedy osoby ja wytwarzajace traktuja sie
podmiotowo, przyznaja sobie réwne mozliwosci dochodzenia wtasnych
racji, z mysla osiagniecia wspdlnego celu®.

Autentyczny dialog zaktada uznanie godnosci, wolnosci kazdego czto-
wieka oraz jego prawa do wyrazania wtasnych pogladéw, nawet btednych,
wolnosci sumienia i religii (wyznania), tolerancji. Zjawisko dialogu tworza
trzy nieodzowne komponenty: wewnetrzne uwarunkowania oséb lub grup
spotecznych (postawy), wartosci przez nich wyznawane i reprezentowa-
ne (poglady), srodki przekazywania mysli. Czynniki te maja wpltyw na
postawe partnera dialogu, ktéra jest uzalezniona od uwarunkowan oso-
bowosciowych oraz srodowiskowych. Uktady spoteczne i kulturowe, przy-
nalezno$¢ grupowa, normy, wartosci czy wzorce obowigzujace w grupie
odniesienia takze wpltywaja na $wiadomos¢ i postawe partnera dialogu,
sprawiajac, ze staje sie on mozliwy lub zostaje przekreslony*.

Szczego6lng postacig dialogu jest dialog miedzyreligijny, za ktérym prze-
mawiaja trzy rodzaje racji: antropologiczne (kazdy wyznaweca religii pragnie
uznania swojej tozsamosci, indywidualnosci), socjologiczne ($wiadomosé
pluralizmu) i teologiczne (dla chrze$cijan jest to tajemnica trynitarna)®.

Od czaséw Soboru Watykanskiego I (1962-1965) dialog miedzyreligij-
ny stanowi warto$¢ sama w sobie, o czym $wiadczy jego jasno postawiony
cel, jakim jest wzajemne zrozumienie, poznanie i nieustanne wstuchiwanie
sie w to, co wyznawcy okreslonych religii majg sobie do powiedzenia®.

J. Baniak, Dialog jako czynnik lqczqcy ludzi, s. 10-11; P. Szuppe, art. cyt., s. 491; zob. E. Sa-
kowicz, Dialog miedzyreligiiny w swietle wypowiedzi Jana Pawla II, w. E. Sliwka (red.), Religie
wobec zycia. VI Pienigznieriskie Spotkania z Religiami. Materialy, Pieniezno 1991, s. 101-102;
E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspektywy, w. Warnka A. (red.), Religie w do-
bie pluralizmu i dialogu, Szczecin 2004, s. 116-117; E. Sakowicz, Wspélczesny jezyk dialogu
miedzyreligijnego, ,,Biuletyn Ekumeniczny” 34(2005) nr 1, s. 60.

3 J. Baniak, Miejsce i znaczenie dialogu w gyciu ludzi, ,Filozofia Dialogu” 2004 nr 2, s. 7;
P. Szuppe, art. cyt., s. 491; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w $wietle wypowiedzi
Jana Pawta II, s. 101.

4 J. Baniak, Miejsce i znaczenie dialogu w zyciu ludzi, s. 8-9; P. Szuppe, art. cyt., s. 491.

5 J. Urban, Dialog miedzyreligijny w posoborowych dokumentach Kosciola, Opole 1999,
s. 243; J. Urban, Dialog miedzyreligijny w perspektywie Soboru Watykariskiego II, w. K. Wol-
sza (red.), Dziedzictwo Soboru. Wyklady otwarte w Zamiejscowym Osrodku Wydziatu Teo-
logicznego Uniwersytetu Opolskiego w Gliwicach (2005/2006 -2006,2007), Opole 2007,
s. 123-124; P. Szuppe, art. cyt., s. 491.

¢ Przyktadowe dokumenty Kosciota z zakresu dialogu miedzyreligijnego: Encyklika
Pawta VI Ecclesiam suam (6 sierpnia 1964), Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio
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Dialog miedzyreligijny moze by¢ realizowany przez chrzescijan na
ptaszczyznach: zycia (codzienne obcowanie w duchu tolerancji, szacunku
i przyjazni), dziet (wspétpraca na ptaszczyznie humanitarnej, spotecznej,
ekonomicznej, politycznej celem wyzwolenia i wyniesienia ludzkosci, da-
zenie do pokoju, obrona praw cztowieka), ekspertéw lub wymiany teolo-
gicznej (zrozumienie doktryny, w ktérej wyrazaja sie podstawowe tresci
kazdej religii), doswiadczenia religijnego (modlitwa, ofiara, asceza, kon-
templacja, mistyka)”.

Istota dialogu miedzyreligijnego jest nie tylko lepsze poznanie innych
religii, ale tez glebsze zrozumienie wtasnej wiary. Dokonuje sie to przez
oczyszczenie i wewnetrzne nawrédcenie, prowadzace do wzajemnego od-
rodzenia i duchowego wzrostu, a takze promowanie ludzkiej godnosci
oraz dazenie do prawdy. W dialogu chodzi réwniez o osigganie pewnych
celow spotecznych, takich jak: pokédj, wolno$é, braterstwo, czyli szeroko
pojete dobro cztowiekas.

Dialog miedzyreligijny odnosi sie do trzech ptaszczyzn: praktycznej
(wspolpraca dla dobra ludzkosci), poznawczej (dazenie do zrozumienia
i prawdy) oraz ,,duchowej” (przezycie religii partnera ,,od wewnatrz”)®.

Przyjmujac podstawowe warunki dialogu miedzyreligijnego, wytania
sie kwestia prawdziwosci religii, gdyz kazdy wyznawca w swojej praktyce

listopada 1964), Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzescijafiskich Nostra aetate
(28 pazdziernika 1965), Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan po$wiecony zagadnie-
niom dialogu i misji Postawa Kosciola wobec wyznawcéw innych religii (10 czerwca 1984),
encyklika Jana Pawta IT Redemptoris missio (7 grudnia 1990), Karta Ekumeniczna. Wytyczne
dla rozwoju wspélpracy Koscioléw w Europie (22 kwietnia 2001); P. Szuppe, art. cyt., s. 491;
zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w $wietle dokumentéw Soboru Watykariskiego II,
,Nurt SVD” 33(1999) z. 4, s. 63; E. Sakowicz, Wspélczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego,
s. 61; T. Dola, Dialog chrzescijaristwa z religiami pozachrzescijariskimi, ,,Studia Nauk Teolo-
gicznych PAN” 2010 t. 5, s. 199; L. Fic, Dialog miedzyreligijny, ,,Paedagogia Christiana” 2010
t.2,s.51.

7 Sekretariat dla Niechrze$cijan, Postawa Kosciota wobec wyznawcéw innych religii,
,L’Osservatore Romano” 5(1984) nr 7, s. 5; J. Urban, art. cyt., s. 129-130; P. Szuppe, art.
cyt., s. 491-492; zob. E. Sakowicz, Dialog migdzyreligijny, w. E. Sakowicz (red.), Jan Pawel
II. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu, Radom 2006, s. 153-155; H. Zimon, Doswiadczenie
dialogu z religiami niechrzescijariskimi, w. V. Kmiecik, A. Czaja, K. Kowalik (red.), Od kon-
frontagji do dialogu. Doswiadczenia Kosciola w XX wieku, Lublin 2003, s. 335.

8 J. Urban, art. cyt., s. 131; P. Szuppe, art. cyt., s. 492; zob. Sekretariat dla Niechrzesci-
jan, art. cyt., s. 4; L. Swidler, Dekalog dialogu. Podstawowe zasady dialogu miedzyreligijnego,
»Studia i Dokumenty Ekumeniczne” 1985 nr 3-4, s. 49-53.

° L. Swidler, art. cyt., s. 52; P. Szuppe, art. cyt., s. 492.
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wiary uznaje za obowigzujacg i stuszna wyktadnie wtasnych przekonan.
W polemice na temat prawdziwosci religii wyrdznia sie trzy stanowiska:
ekskluzywizm (tylko jedna doktryna religijna jest prawdziwa [wyznawana
przeze mnie], wszystkie inne sg fatszywe), inkluzywizm (prawdziwe w in-
nych religiach sg twierdzenia tozsame z mojg wiarg, a niezgodne nalezy
uzna¢ za falsz), radykalny pluralizm (wszystkie religie sa w jednakowym
stopniu prawdziwe [istnienie $wiata wyzszego, nadprzyrodzonego] i fat-
szywe [préby okre$lenia tej rzeczywistosci])1°.

Wobec tak zarysowanego zagadnienia pojawia sie pytanie: czy dialog
miedzyreligijny ma racje bytu? Jezeli warunkiem przystapienia do niego
jest wewnetrzna swoboda (wolno$¢) uczestnikéw, a w postawie religijnej
zawiera sie zar6wno wiara w prawdziwos¢ i zbawcza moc wtasnych wie-
rzen, jak tez dzielenie sie wyznawana prawda z innymi, to teoretycznie
wydaje sie, ze mozliwo$¢ takiego dialogu jest wykluczona. Warunkiem au-
tentycznego dialogu miedzyreligijnego nie moze by¢ wytgcznie $cieranie
sie racji za i przeciw okreslonej doktrynie czy formie kultu. Dialog powi-
nien by¢ w pierwszym rzedzie spotkaniem réwnych sobie i wolnych os6b,
okazja do dzielenia sie osobistymi doswiadczeniami zyciowymi, zwtaszcza
religijnymi, ktére moga stuzy¢ jako pewna forma weryfikacji wyznawanej
doktryny, budowania ,,wspdlnego $wiata religii”!!.

Potrzeba dialogu

Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich Nostra
aetate wymienia czynniki, sktaniajace Kosciét do podejmowania dialogu
miedzyreligijnego. Sa to: jedno$¢ rodzaju ludzkiego i wzrost zaleznos$ci
miedzy narodami; wspdlny poczatek i cel ostateczny wszystkich ludzi;
oczekiwania cztowieka od religii odpowiedzi na fundamentalne pytania
egzystencjalne'2.

W posoborowym rozumieniu dialogu miedzyreligijnego chodzi
0 przezwyciezenie postawy zamknietej wobec innych religii, pokonanie
uprzedzen, otwarcie na wymiane mysli, dobra wole, pogtebienie poznania

101, Zieminski, O mozliwosci dialogu miedzy religiami kilka banalnych uwag, w. M. Szu-
lakiewicz, Z. Karpus (red.), Dialog w kulturze, Torun 2003, s. 229-231; P. Szuppe, s. 492.

11, Zieminski, art. cyt., s. 234-238; P. Szuppe, art.cyt., s. 492.

12J. Urban, dz. cyt., s. 11-12; K. Szymczycha, Dialog miedzyreligijny w dokumentach
Sekretariatu ds. Niechrzescijan i Papieskiej Rady ds. Dialogu Miedzyreligijnego, ,Nurt SVD”
121-122(2008) z. 1-2, s. 181; zob. T. Dola, art. cyt., s. 199; L. Fic, art. cyt., s. 54.
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réznych religii i wystepujacych tam wartosci zbawczych, poszukiwanie
wspdélnych podstaw dialogu w celu wzajemnego wzbogacenia warto-
$ciami religijnymi. Istote dialogu wyraza gotowos¢ obustronnego stucha-
nia i uczenia. Rozmowa jest wtedy szczera, gdy wskazuje sie na rdéznice
i otwarcie o nich mowi'3.

Koscidét — zdajac sobie sprawe z pluralistycznego wymiaru dzisiejszych
spoteczenstw — widzi potrzebe i koniecznos$é¢ dialogu z innymi religiami. Na
tej podstawie mozna wyr6zni¢ trzy rodzaje argumentéw przemawiajacych za
dialogiem miedzyreligijnym: antropologiczne; socjologiczne; teologiczne!*.

Ujecie racji antropologicznych najlepiej oddaje stwierdzenie, ze
otwarto$¢ Kosciota na dialog wynika z jego wiernos$ci cztowiekowi, mito-
$ci, szacunku wobec wszystkiego, co dobre w kulturze oraz zyciu religij-
nym innych ludzi?®.

Kazdy cztowiek oczekuje, pragnie i wymaga uznania swojej tozsamo-
$ci, indywidualno$ci. Zaangazowanie w dialog oznacza akceptacje pod-
miotowosci drugiego czltowieka, szacunek dla jego wolnosci. To jeden
z podstawowych czynnikéw dialogu miedzyreligijnego?®.

Drugim argumentem antropologicznym jest do$wiadczanie przez
cztowieka wlasnych ograniczen oraz mozliwosci ich przekraczania.
Towarzyszy temu otwarcie i ukierunkowanie jednostki na transcenden-
cje. Dialog staje sie tu zadaniem egzystencjalnym, poniewaz zycie zmusza
ludzi do dzielenia ze soba pewnej przestrzeni. Koniecznos¢ spotkania ma
swe zrodto w naszej naturze, gdyz nikt nie moze by¢ w petni cztowiekiem
bez otwarcia sie na innych ludzi'’.

Trzecig podstawe antropologiczna stanowi wzajemne weryfikowa-
nie sie, poprawianie btedéw, braterska wymiana posiadanych daréw.
Sprzyja to wzrastaniu dojrzato$ci. W stosunku do wyznawcow religii
niechrze$cijanskich wierni Kosciota nie moga tylko gtosi¢ nauki i dawac
$wiadectwa, ale muszg nawigzywac¢ rzeczywisty dialog na plaszczyznie
ludzkiej. Wszystkie inicjatywy dialogowe majg zmierza¢ do lepszego po-
znania sie oraz wzbogacenia w dziedzinie wartosci moralnych i ducho-
wych. Uwzgledniajac aspekt subiektywny religii, trzeba by¢ wyczulonym

13 J. Urban, dz. cyt., s. 17; zob. L. Fic, art. cyt., s. 56-57.

14J. Urban, dz. cyt., s. 23, 243; zob. S. Kasprzak, Dialog miedzyreligijny w kontekscie
wspdtczesnego swiata i Kosciola, ,,Nurt SVD” 106(2004) z. 2, s. 149.

15 J. Urban, dz. cyt., s. 23-24.

16 Tamze, s. 24-25.

17 Tamze, s. 25-26; zob. S. Kasprzak, art. cyt., s. 150-151.
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na roznice religijne miedzy poszczegolnymi jednostkami i nie osgdza¢ dys-
pozycji wewnetrznych danego czlowieka jedynie przez pryzmat kontekstu
spotecznego. Antropocentryzm jest najprostsza, najbardziej autentyczng
podstawa dialogu, wymagajaca osobistego zaangazowania partneréw.
Chcac pozna¢ Boga, trzeba wpierw otworzy¢ sie na ludzi's.

Z racjami antropologicznymi, przemawiajacymi za dialogiem miedzyre-
ligijnym, wigza sie argumenty socjologiczne. Istotne miejsce zajmuje tu $wia-
domo$¢ pluralizmu religijnego, nakazujaca szanowa¢ w innych tradycjach
religijnych wszystko, co prawdziwe, sprawiedliwe, swiete. Uznania wyma-
gajg wartosci duchowe i ogélnoludzkie wystepujace w tych religiach. Sg one
$wiadectwem poszukiwan wyjasniajacych tajemnice ludzkiej egzystencji.
Dialog umozliwia stawianie pytan i otrzymywanie odpowiedzi. To miejsce
wymiany do$wiadczen i bogactw wystepujacych w réznych religiach?®.

Druga racja socjologiczna to §wiadomos¢, ze wszyscy ludzie sa braé¢mi,
niezaleznie od przynaleznosci religijnej. Narody stanowia jedng spotecz-
nos$¢ o wspolnym poczatku i celu. Podejmowanie tego rodzaju zagadnien
w dialogu nie oznacza zniesienia réznic miedzy religiami, wyznawcami
i tradycjami. Fakt braterstwa miedzyludzkiego, wspdlnej egzystencji zo-
bowiazuje do podejmowania dialogu. Cztowiek jest istota spoteczna, ktéra
potrzebuje innych ludzi, aby zy¢ i realizowa¢ sie. Otwarto$¢ na drugiego
czlowieka, inne spolfeczenistwa jest wyrazem jednosci rodzaju ludzkiego
w swym pochodzeniu i przeznaczeniu?.

Wsrdd podstaw socjologicznych znajduje sie takze $wiadomos$é réz-
nych zagrozen spolecznych, ktérym religie majg przeciwdziata¢. Dialog
taczy sie tu z wprowadzaniem pokoju na $wiecie, ksztattowaniem wtasci-
wych relacji miedzyludzkich, eliminowaniem analfabetyzmu, gtodu, skut-
kéw klesk zywiotowych, zaspokajaniem podstawowych potrzeb cztowieka,
by mogt on mysle¢ o Bogu. Dialog oraz wspdélipraca na tych ptaszczyznach
stanowia fundament dla rozwoju integralnego jednostki, wyzwolenia
i promocji ludzkiej. W kazdej kulturze, religii mozna odkry¢ wartosci, kto-
re podkreslaja godnos¢ cztowieka i jego transcendentne przeznaczenie?!.

18 J. Urban, dz. cyt., s. 26-27; zob. S. Kasprzak, art. cyt., s. 151.

19 J. Urban, dz. cyt., s. 27-28; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 141.

20 J. Urban, dz. cyt., s. 29-30; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle doku-
mentéw Soboru Watykariskiego I, s. 69; E. Sakowicz, Dialog z braémi o innych przekonaniach
religijnych, ,,Nurt SVD” 33(1999) z. 4, s. 83; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 134.

21 J. Urban, dz. cyt., s. 30-31.
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Oprocz racji antropologicznych i socjologicznych ukazujacych nie-
odzowno$¢ dialogu miedzyreligijnego, istnieja réwniez argumenty teolo-
giczne. Zrédtem oraz wzorem staje sie tutaj Tréjca Swieta, jako wspdlno-
ta Boskich Osob. Dzieki objawionej tajemnicy trynitarnej, opartej na zyciu
w komunii i wzajemnej wymianie, dostrzegamy najgtebszy sens dialogu
z innymi religiami?2.

Wsrdd podstaw teologicznych nalezy wpierw ukazaé tajemnice Boga
Ojca. Dialog zaktada wspdlne pochodzenie wszystkich ludzi, stworzonych
z mitosci na obraz i podobienistwo Boze. Obejmuje réwniez jednakowe
przeznaczenie ludzkosci — wezwanie do znalezienia petni zycia w Bogu.
Wszyscy ludzie sa dzieémi tego samego Ojca, ktéry pragnie ich zbawié.
Powszechna wola zbawcza Boga to podstawowe kryterium hermeneu-
tyczne dialogu miedzyreligijnego. Bog jako pierwszy rozpoczyna zbaw-
czy dialog. Dlatego tez trzeba, aby cztowiek — wzorem Boga — dazyt do
spotkania z innymi ludZzmi. Historia zbawienia $wiadczy o diugotrwatym
i wielowymiarowym dialogu, jaki B6g prowadzi z ludzkoscia. Takie rozu-
mienie dziejow (takze w wymiarze eschatologicznym) i powszechna wola
zbawcza stwarzajg podstawy do zblizenia z r6znymi religiami oraz przyje-
cia wystepujacego w nich objawienia. Istota dialogu miedzyreligijnego po-
lega na odkrywaniu bogactwa, ktore Ojciec ukryt w stworzeniu i historii.
JesteSmy wezwani, by wspolpracowa¢ z Bozym planem zbawczym przez
obecnos¢, szacunek, mito$¢ do wszystkich ludzi?3.

Druga racje teologiczna stanowi tajemnica Jezusa Chrystusa, uka-
zujaca gtebie dialogu. Momentem kluczowym jest tu historyczny fakt
Wcielenia Syna Bozego. W wydarzeniu tym Chrystus zjednoczyt sie z kaz-
dym czlowiekiem. Odtad dialog nabiera nowego wymiaru. Inkarnacja
to szczegdlny rodzaj spotkania Boga z ludzkoscia. Cziowiek, bedac
obrazem Boga, staje sie partnerem dialogu. Odkupiony przez Jezusa
Chrystusa (Tajemnica Paschalna [meka, $mier¢ i zmartwychwstanie])
jest zobowiazany, by wejs¢ w dialog z innymi ludzmi, religiami. Zawarta
w Ewangelii propozycja prawdziwej wspolnoty prowadzi do dialogu.

22 Tamze, s. 31; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 149-150; E. Sakowicz,
Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspektywy, s. 119; T. Dola, art. cyt., s. 200, 203; L. Fic,
art. cyt., s. 52, 56.

2 J. Urban, dz. cyt., s. 31-33; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle doku-
mentéw Soboru Watykariskiego II, s. 58, 68-69; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podsta-
wy i perspektywy, s. 120; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 133-134, 149-152; T. Dola,
art. cyt., s. 200-201, 208.



368 PAWEE SZUPPE

Ta wspolnota powstaje wskutek zbawczego dzieta Chrystusa, obejmuja-
cego wszystkich ludzi?*.

Trzeci argument teologiczny to tajemnica Ducha Swietego. Duch
Bozy moze dziala¢ takze poza chrze$cijanstwem i widzialnymi gra-
nicami Ko$ciota. Jego obecno$¢ w innych religiach sprawia, ze wiele
uczciwych oséb przyczynia sie do wypracowania i rozwoju réznych
tradycji religijnych. Site wiary zapewnia Duch Prawdy. Swiadomos¢ ta
otwiera Kos$ciél na inne religie, by wspoélnie z nimi dazy¢ ku prawdzie.
Inicjatywa dialogu pochodzi od Ducha Swietego, ktéry zaprasza wy-
znawcow réznych religii do wzajemnych spotkan, wspélpracy i oczysz-
czenia (nawrdcenia), aby troszczyli sie o prawde, zycie, Swieto$¢, spra-
wiedliwos$¢, mitos$é, pokdj. Kazde stworzenie podtrzymuje Duch, ktéry
przenika, taczy i wiaze wszystko, co na swiecie jest dla Boga. Jego ta-
jemnicza obecno$¢ w sercach ludzkich sprawia, ze dialog miedzyreligij-
ny jest koniecznoscig?.

Mozliwos¢ dialogu

Dialog staje sie mozliwy ze wzgledu na: pochodzenie ludzi; jednako-
we przeznaczenie; jeden Boski plan zbawienia $wiata; czynng obecnos¢
Ducha Bozego w religiach. Sg to komponenty stanowigce fundament dia-
logu miedzyreligijnego?®.

Pierwszy czynnik wskazuje, ze cata ludzko$¢ pochodzi od Boga Stworcy.
Fakt ten umozliwia wzajemne porozumienie, dialog. Ludzie réznych kultur
i religii posiadaja wspdlne cechy, ktore sg wzgledem siebie komplementar-
ne. Nalezy tu wymieni¢: rozum — zapewnia poznanie Boga; wole — uzdalnia
do podejmowania wyboréw; sumienie — instancja Bozej obecno$ci; wolnos¢
— prawo kierowania sie gtosem sumienia w wyznawaniu religii. Powyzsze

24 J. Urban, dz. cyt., s. 33; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w Swietle dokumen-
téw Soboru Watykarnskiego II, s. 58-59; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i per-
spektywy, s. 120-121; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 139-140, 150, 152; T. Dola,
art. cyt., s. 201-202.

% J. Urban, dz. cyt., s. 34-35; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle do-
kumentéw Soboru Watykariskiego II, s. 59; E. Sakowicz, Zaangazowanie $wieckich w dialo-
gu miedgyreligijnym, ,Nurt SVD” 33(1999) z. 4, s. 86; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny
— podstawy i perspektywy, s. 121; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 140, 153; T. Dola,
art. cyt., s. 202.

26 J. Urban, dz. cyt., s. 73, 83; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle doku-
mentéw Soboru Watykariskiego II, s. 59.
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wlasciwosci zapewniajg ludziom religijng wizje $wiata. Sprawiaja, ze wszyst-
kie religie prébujg da¢ swoim wiernym odpowiedzi na te same, powszechne,
fundamentalne pytania dotyczace ludzkiej egzystencji. Umozliwiaja odkry-
wanie duchowych skarbéw, wystepujacych w réznych religiach. Poznanie
tego bogactwa stanowi warunek wstepny dialogu miedzyreligijnego.
Prowadzi to konsekwentnie do uznania, ze wszyscy ludzie maja nie tylko
wspolng nature (obraz i podobienstwo Boze), ale tez ich tradycje religijne
zawierajq ,nasiona Prawdy”, ,ziarna Stowa”. Dobro przenika serca i umysty
wyznawcow religii niechrzescijaniskich. Odnajdujemy je réwniez w obrze-
dach oraz kulturach narod6w?’.

Drugim komponentem zapewniajacym dialog jest jednakowe prze-
znaczenie ludzkos$ci (zbawienie, Krolestwo Boze, komunia z Bogiem, mo-
dlitwa). Swiadomosé¢ ta wynika z przekonania, ze $wiat przenika taska
Boza. Religie niechrzescijanskie mozna uwazaé — jako wyraz postawy re-
ligijnej i zasad moralnych wpisanych w dusze cztowieka — za zamierzone
przez Boga drogi do zbawienia. W religiach tych wystepuje zaczatkowa
rzeczywisto$¢ Krélestwa Bozego, jesli zZyja one warto$ciami ewangelicz-
nymi i otwieraja na dzialanie Ducha Swietego. Ten doczesny wymiar
Krélestwa Iaczy sie z Krélestwem Chrystusa, obecnym w Kosciele, ktéry
kieruje wszystko ku eschatologicznemu wypetnieniu. Wszyscy ludzie sa
osobami stworzonymi przez Boga (obraz i podobienistwo) oraz powotany-
mi do komunii z Nim (zjednoczenie). Koncepcja ta otwiera perspektywy
dialogu miedzyreligijnego ze wzgledu na wspdlne pochodzenie i przezna-
czenie ludzkosci?®.

Wyrazem dazenia do jednego celu jest rowniez modlitwa. Wystepuje
ona we wszystkich religiach. To powszechny $rodek prowadzacy do zba-
wienia. Wielu niechrzescijan przezywa ja na plaszczyzZnie stworzenia.
Stanowi owoc rozumu, wspomaganego i podtrzymywanego przez taske
Boza®.

Jednakowe przeznaczenie ludzi do zbawienia, budowanie Krélestwa
Bozego, osiggniecie komunii z Bogiem i modlitwa, prowadzaca do tego
zjednoczenia, oto kolejna przestrzen umozliwiajgca dialog z religiami
niechrze$cijanskimi®®.

27 J. Urban, dz. cyt., s. 74-76.

28 Tamze, s. 76-77.

2 Tamze, s. 77; zob. T. Dola, art. cyt., s. 207.
30 J. Urban, dz. cyt., s. 77.
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Trzeci czynnik, ktéry przemawia za dialogiem, zaktada jeden Boski
plan zbawienia $wiata. Kosciét dostrzega w mitach niechrzescijaniskich
pragnienie poznania Boga oraz wyraz prawa naturalnego. Zawieraja one
tesknoty i dazenia ludzkie. Moga by¢ rowniez zapowiedzia wyjasnienia
tego, co przyniosta tajemnica Wcielenia®!.

Zbawienie jest rzeczywisto$cia ofiarowang ludziom dobrej woli.
Istnieje jeden Boski plan zbawienia, dokonany w Jezusie Chrystusie, kto-
ry przez Wcielenie zjednoczyt sie z kazdym cztowiekiem. Wszyscy ludzie
uczestniczg — na rézne jednak sposoby — w tym samym misterium zbaw-
czym, cho¢ czesto nie sa $wiadomi, ze Jezus Chrystus stanowi Zrédto ich
zbawienia. Szczere praktyki i glos sumienia, ktérym kieruja sie wyznawcy
religii niechrze$cijanskich, wystarcza do zbawienia, nawet jesli nie uznaja
oni Chrystusa za Boga i Zbawiciela32.

Czwarty komponent, wskazujacy na mozliwo$¢ dialogu, stanowi czyn-
na obecno$¢ Ducha Bozego w religiach. Duch Swiety daje wszystkim lu-
dziom szanse uczestnictwa w Tajemnicy Paschalnej. Jest autorem pozy-
tywnych warto$ci, jakie zawieraja tradycje niechrze$cijanskie. Dziata w zy-
ciu wyznawcéw innych religii. Sita wierzen tych ludzi pochodzi od Ducha
Prawdy, obecnego takze poza widzialnymi granicami Ko$ciota®.

Duch Swiety przekracza wszelkie granice czasowo—przestrzenne. Jego
aktywno$¢ ma powszechny wymiar. Przenika serce kazdego czlowieka,
inicjatywy religijne stuzace dobru ludzkos$ci, wysitki skierowane ku praw-
dzie, Bogu®4.

Religie ze swoim bogactwem duchowym pobudzaja Kosciét do uzna-
nia znakéw obecnosci Chrystusa i dziatania tam Ducha Bozego. Pomagaja
one ludziom osiagna¢ cel ostateczny, czyli petnia w jakiejs mierze funkcje
zbawcza®.

Wsréd przejawéw czynnej obecnosci Ducha Swietego w religiach na-
lezy zaliczy¢ modlitwe. Od Niego pochodzi kazda autentyczna modlitwa.

31 Tamze, s. 78.

%2 Tamze, s. 78; zob. E. Sakowicz, Zaangazowanie swieckich w dialogu miedzyreligij-
nym, s. 89.

33 J. Urban, dz. cyt., s. 80-81; zob. W. Henkel, Gloszenie Jezusa Chrystusa i dialog mie-
dzyreligijny. Posoborowe perspektywy nauczania Magisterium, w. W. Klyj (red.), Odkupienie
a dialog miedzyreligijny. Materiaty z sympozjum w Obrze 20-21 kwietnia 1998 r., Poznan
1999, s. 19.

34 J. Urban, dz. cyt., s. 81.

35 Tamze, s. 81-82.
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To On jest tajemniczo obecny w sercach ludzkich. Dzieki Jego natchnie-
niu wiele uczciwych oséb przyczynia sie do rozwoju witasnych tradycji
religijnych3®.

W tym kontekscie warto rowniez spojrze¢ na rzeczywisto$é Krolestwa
Bozego. Moze ono znajdowa¢ si¢ w stanie poczatkowym takze poza wi-
dzialnymi granicami Ko$ciota. Trzeba tu jednak poda¢ dwa warunki: wy-
znawcy religii niechrzescijanskich muszg zy¢ warto$ciami ewangelicznymi
i by¢ otwarci na dziatanie Ducha Swietego®”.

Zagadnieniem umozliwiajacym dialog staje sie tez kwestia prawdy.
Jej Zrédlem jest Duch Swiety. Przyjecie tego wymogu stanowi podstawe
wszelkiej komunikacji miedzyludzkiej. Cho¢ religie niechrze$cijanskie réz-
nig sie od zasad wyznawanych i gtoszonych przez Koscidt, to niejedno-
krotnie odbijaja promien Prawdy, ktéra oswieca wszystkich ludzi. Prawda,
czyli Chrystus — dzieki Tajemnicy Paschalnej — jest obecny w kazdym czto-
wieku moca swojego Ducha. To, co prawdziwe, godne szacunku w innych
religiach pochodzi od Chrystusa w Duchu $Swietym. Fundament dialogu
miedzyreligijnego wyznacza przykazanie mitosci, rozumiane jako umito-
wanie prawdy i mito$¢ do prawdy?.

Rozumienie dialogu

Dialog nalezy wpierw pojmowaé jako warto$¢ autoteliczng. Jest to
przestrzen otwarta na Bozy zamiar, aby ludzkos$¢ zyta we wzajemnym
zrozumieniu, wspoélnocie, braterstwie, jednosci. Ten aspekt podkresla cel
dialogu, ktérym jest poznanie i nieustanne wstuchiwanie sie w to, co wy-
znawcy réznych religii maja sobie do powiedzenia. Kosciét nie moze za-
trzymywac sie tylko na gloszeniu nauki oraz dawaniu $wiadectwa. Musi
podejmowaé dialog miedzyludzki i wspoélpracowaé w nawigzywaniu re-
lacji z innymi religiami. Takie rozumienie dialogu oznacza spojrzenie na:
czlowieka z perspektywy drugiej religii; siebie samego; jednostke ze swo-
jego punktu widzenia; kogos ze strony naszej religii; kontekst historyczny
spotkania miedzyreligijnego; ocene religii w $wiecie; oczekiwania $wiata;

36 Tamze, s. 82; zob. T. Dola, art. cyt., s. 203.

37 J. Urban, dz. cyt., s. 82.

3 Tamze, s. 82-83; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijiny w swietle dokumentéw
Soboru Watykariskiego II, s. 73; E. Sakowicz, Zaangazowanie swieckich w dialogu miedzyreli-
giinym, s. 88; T. Dola, art. cyt., s. 202-203.
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wspdlne i wlasne mozliwosci religii wobec $wiata; zadania poszczegol-
nych religii w §wiecie®®.

Dialog ma by¢ narzedziem pokonywania stereotypéw, uprzedzen,
braku zrozumienia miedzy jednostkami, grupami spotecznymi, narodami,
$rodkiem do osiagania powszechnego dobra, jak wolno$¢ religijna, kultu-
ra, porzadek publiczny, pokoj*.

Sens dialogu, bedacego wartoscia autoteliczng, wyraza sie w dostrze-
ganiu i poznawaniu duchowego bogactwa religii niechrzescijanskich, ak-
ceptacji odmienno$ci drugiego czltowieka, szacunku dla jego wolnosci,
okazywaniu mu troski, mitosci. W tym znaczeniu jest on czescig szeroko
pojetej misji Kosciota, bo stuzy jednos$ci rodzaju ludzkiego i staje sie mani-
festacjg Bozej mitosci*l.

Dialog ma dla Ko$ciota fundamentalne znaczenie, gdyz opiera sie¢ na
zyciu Tréjjedynego Boga. Posiada wymiar zbawczy. Oznacza caloksztatt
pozytywnych i konstruktywnych stosunkéw z osobami oraz wspélnotami
innych religii, ktérych celem jest wzajemne poznanie i ubogacenie. W ra-
mach zlozonej rzeczywistosci, jakg stanowi misja Ko$ciota, dialog stuzy
spotykaniu sie wyznawcéw réznych religii, aby razem podaza¢ ku praw-
dzie i wspolpracowaé dla dobra ludzkosci. Pozwala rozméwcom poznaé
i docenié¢ wartosci duchowe oraz kategorie kulturowe, dzieli¢ ze soba do-
$wiadczeniami modlitwy, kontemplacji wiary, uczestnictwa. Prowadzi do
zaangazowania na rzecz ochrony podstawowych praw, wolnosci i warto-
$ci, przystugujacych kazdemu cztowiekowi*?.

W dialogu miedzyreligijnym Kosciét odkrywa ,ziarna Stowa”, ,nasio-
na Prawdy”, czyli znaki obecnosci Chrystusa i dziatania Ducha Swietego
w religiach niechrze$cijanskich, jak tez pogtebia wtasng tozsamosé, dajac
$wiadectwo integralnosci Objawienia, ktérego jest strézem*.

Dialog to nie tylko zrozumienie czy nawigzanie stosunkéw przyja-
cielskich, ale wymiana i dzielenie, tzn. wspdlne swiadectwo o tym, w co
kazdy wierzy, wzajemne odkrywanie przekonan religijnych. Ko$cio6t za-
checa i stymuluje dialog z r6znymi religiami oraz miedzy samymi trady-
cjami religijnymi**.

39 J. Urban, dz. cyt., s. 85-87.

40 Tamze, s. 88.

41 Tamze, s. 88-89; zob. S. Kasprzak, art. cyt., s. 150; K. Szymczycha, art. cyt., s. 207.
42 J. Urban, dz. cyt., s. 89-90; zob. W. Henkel, art. cyt., s. 12.

43 J. Urban, dz. cyt., s. 91; zob. W. Henkel, art. cyt., s. 14-15.

44 J. Urban, dz. cyt., s. 92.
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Oprocz pojmowania dialogu jako warto$ci autotelicznej, nalezy réwniez
uzna¢ te rzeczywisto$¢ za istotny komponent misji ewangelizacyjnej. Jesli
gloszenie Dobrej Nowiny wérdd rozmaitych narodéw i grup spotecznych ma
przynies¢ owoce, Kosciol musi postugiwacé sie dialogiem. W ten sposéb dia-
log jest metoda przekazywania chrzesdcijanskiej wiary. Stanowi konkretny
wyraz aktywnosci misyjnej Kosciota, ktérego postannictwo obejmuje takze
prace nad szerzeniem warto$ci ewangelicznych w $wiecie®.

Fakt, ze inne religie moga by¢ dla swoich wyznawcéw drogami prowa-
dzacymi ku Bogu, nie zwalnia Kosciota z ewangelizacji. Jego misja przyj-
muje dialogiczna postawe. Szanujgc niechrzescijan, odkrywa dziatajgcego
w sercach tych ludzi Ducha Swietego, a przez gloszenie Jezusa Chrystusa
nadaje nowa warto$¢ ich dazeniu do Boga“*.

Podstawowy motyw dialogu Kosciota z innymi religiami nie ma wy-
facznie charakteru antropologicznego, lecz teologiczny. Kosciét podejmuje
dialog zbawienia ze wszystkimi ludZzmi, bedac wiernym Bogu, ktéry go za-
poczatkowal. Wzywa do wspéipracy z Duchem Swietym, obecnym i dzia-
tajacym w religiach niechrzescijanskich*’.

W dialogu miedzyreligijnym Kosciét glosi Jezusa Chrystusa az po
krance ziemi. Dialog ten uwzglednia kontekst misyjny i stanowi czes$¢ dia-
logu zbawienia, ktérego inicjatywe wziat na siebie B6g. Nalezy on do na-
tury powotania chrzescijanskiego*s.

Cechy dialogu

Kazdy autentyczny dialog powinien wyréznia¢ sie okreslonymi cecha-
mi. Najwazniejsze z nich to: szacunek; mito$¢; wiara; roztropno$é; otwar-
tos¢; braterstwo i szczero$é; ufnosé; pokora; tagodnosé; wolnosé; jasnosé,
rado$¢ i powszechnosé®.

Priorytetowe znaczenie w dialogu miedzyreligijnym ma szacunek.
Podejmujac dialog trzeba w sposéb peten szacunku, troski, zyczliwo$ci
zbliza¢ sie do ludzi, wsrod ktérych z woli Bozej przyszio nam zy¢. Nalezy

4 Tamze, s. 92-95; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle dokumentéw Soboru
Watykariskiego II, s. 73-74; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspektywy, s. 118;
S. Kasprzak, art. cyt., s. 150, 160, 168; K. Szymczycha, art. cyt., s. 207; L. Fic, art. cyt., s. 57-58.

46 J. Urban, dz. cyt., s. 96.

47 Tamze, s. 97.

48 Tamze, s. 98; zob. S. Kasprzak, art. cyt., s. 168.

4 J. Urban, dz. cyt., s. 98-111; zob. W. Henkel, art. cyt., s. 13; L. Fic, art. cyt., s. 59.
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postepowacé uprzejmie, kulturalnie, wysoko ceni¢ innych, okazywa¢é zyczli-
wos¢, dobro¢, unika¢ zarzutéw opartych na uprzedzeniach, szanowa¢ god-
no$¢ i wolno$¢é°.

Dialog na ptaszczyznie ludzkiej, stuzacy poznaniu oraz wzbogaceniu
w dziedzinie warto$ci etycznych i duchowych, musi przenikaé¢ atmosfe-
ra przyjazni, szacunku, wolnosci. Trzeba przy tym szanowa¢ integralnos¢
wiary i przepisy moralne®!.

Szacunek dotyczy takze wszystkiego, co stanowi $wieto$¢ kazdej re-
ligii. Obejmuje dobro mieszkajgce w sercach ludzkich i religiach. Jest nie
tylko prawem glosiciela Ewangelii, ale wrecz obowigzkiem?>2.

Dialog zaktada szacunek dla drugiego czlowieka, szczegélnie jego
wiary, przekonan, warto$ci duchowych, wolnosci religijnej. Postawa taka
wynika z faktu obecno$ci w religiach niechrzescijanskich elementéw do-
brych, prawdziwych, cennych komponentéw religijnych i ludzkich, nasion
kontemplacji, ,ziaren Stowa”, taski Bozej, Ducha Swietego®2.

Postawa szacunku to takze uznanie, ze rézne religie szukajg odpowie-
dzi na fundamentalne pytania egzystencjalne. Sa one miejscem doswiad-
czenia religijnego i najgtebszych aspiracji milionéw wyznawcow>*.

Druga istotna cechg jest mitos¢. Dialog to droga milosci. Z chrzesci-
janskiego punktu widzenia wzorem i podstawa dialogu miedzyreligijnego
staje sie milo$¢ Boga objawiona w Jezusie Chrystusie. Ma ona przenikaé
spotkanie. Jej jednoczace dziatanie musi mie¢ pewne granice. Nie moze
prowadzi¢ do identyfikacji. Szanuje integralno$¢ wiary wlasnej i partnera.
Istnieja dwie zasady mitosci w dialogu: dawanie siebie dla dobra innych;
przekonanie drugiej strony, ze mito$¢ do Boga kieruje nas ku ludziom.
Dialog poparty mitoscia to §wiadectwo o Chrystusie®®.

50 J. Urban, dz. cyt., s. 99; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle wypowie-
dzi Jana Pawla II, s. 109; S. Kasprzak, art. cyt., s. 153.

51 J. Urban, dz. cyt., s. 99.

52 Tamze, s. 100.

53 Tamze, s. 100-101; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w $wietle dokumentow
Soboru Watykanskiego II, s. 72-73; E. Sakowicz, Dialog 2 braémi o innych przekonaniach
religijnych, s. 79; E. Sakowicz, Zaangazowanie swieckich w dialogu miedzyreligijnym, s. 87;
S. Kasprzak, art. cyt., s. 163.

54 J. Urban, dz. cyt., s. 102.

5 Tamze, s. 102-103; zob. E. Sakowicz, Dialog z bra¢mi o innych przekonaniach reli-
gijnych, s. 80; E. Sakowicz, Zaangazowanie swieckich w dialogu miedzyreligijnym, s. 86-87;
E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspektywy, s. 131-132.
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Trzecig ceche dialogu stanowi wiara. Dzieki niej chrzescijanin uswia-
damia sobie, ze Bég stworzyt wszystkich ludzi na wtasny obraz i podobien-
stwo, dat im jedna nature i wpisal w serca swoje prawa®s.

Wiara umozliwia otwarcie sie na dialog z innymi religiami. Przypomina
o Bogu, ktéry pragnie, aby kazdy czlowiek zostat zbawiony i poznat praw-
de. Ukazuje podwojny wymiar dialogu: ludzki i Bozy. Sktania do modli-
twy, szukania Boga i oddawania naleznej Mu czci®’.

Wirdd cech, jakie powinny wyrédzniac¢ dialog, nie moze zabrakna¢ roz-
tropnosci. Pelni ona funkcje wychowawcza. Bada nastawienie umystowe
i moralne stuchacza oraz jego uwarunkowania. Pozwala zachowa¢ wiasna
wiare, moralno$¢. Prowadzi do umacniania pokoju. Jest droga, na ktorej
uktadaja sie stosunki miedzyludzkie®®.

Dialog zaktada roztropno$¢. Podczas spotkania z innymi religiami
chrzescijanie maja by¢ soba, bez kompromiséw czy rezygnacji w sprawach
wiary. Cecha ta umozliwia rozréznienie dobra i zta. Wskazuje pozytywne
tresci, lezace u podstaw réznych tradycji religijnych. Podkresla znaczenie
wartosci duchowych dla cztowieka®®.

Dialog oparty na roztropnosci, to trwanie przy wtasnej tradycji, prze-
konaniach, prawdzie. Wymaga zréwnowazonej postawy kazdej ze stron.
Dopiero wtedy przyniesie okreslone owoce®°.

Do cech sprzyjajacych dialogowi zalicza sie otwarto$é. Okresla ona
odpowiednig postawe partneréw spotkania. To gotowo$¢ umystu i serca
na rozmowe, cheé¢ poznania i zrozumienia drugiego cztowieka®'.

Potrzeba otwartosci wynika z pragnienia odkrywania przez Ko$ciot
,Ziaren Stowa”, ,nasion Prawdy” wystepujacych w innych tradycjach reli-
gijnych. Dziala tam réwniez Duch Swiety, pozwalajac Ko$ciotowi rozpo-
zna¢ znaki obecnosci Chrystusa i pogtebi¢ wtasna tozsamo$¢®2.

56 J. Urban, dz. cyt., s. 104; zob. E. Sakowicz, Dialog z braémi o innych przekonaniach
religijnych, s. 82.

57 J. Urban, dz. cyt., s. 104; zob. E. Sakowicz, Dialog z bra¢mi o innych przekonaniach
religijnych, s. 82; K. Szymczycha, art. cyt., s. 203-204; L. Fic, art. cyt., s. 58-59.

58 J. Urban, dz. cyt., s. 104-105.

59 Tamze, s. 105-106; zob. S. Kasprzak, art. cyt., s. 153.

60 J. Urban, dz. cyt., s. 106; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle wypowie-
dzi Jana Pawla II, s. 109.

61J. Urban, dz. cyt., s. 106-107; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle
wypowiedzi Jana Pawta II, s. 109.

62 J. Urban, dz. cyt., s. 107; zob. E. Sakowicz, Dialog z braémi o innych przekonaniach
religijnych, s. 79-80.
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Chrzescijanie maja pamietaé, ze Bég objawit sie takze w religiach
niechrze$cijanskich. Dlatego trzeba by¢ otwartym na te religie, poniewaz
zawieraja pozytywne wartosci i dobro. Otwarto$¢ to rowniez wrazliwo$é
na problemy spoteczne, kulturowe, ekonomiczne, polityczne innych ludzi.
Dzieki niej dostrzegamy ,,znaki czasu”, bedace wyrazem aktywnos$ci Ducha
Swietego w $wiecie®3,

Kolejnymi cechami dialogu sg braterstwo i szczero$¢. Pierwsza naka-
zuje traktowaé wszystkich ludzi jak braci. Dzieki temu powstaje klimat
przyjazni i szacunku. Przejawem braterstwa jest troska o rozwdj drugie-
go cztowieka, pomoc w zaspokajaniu jego fundamentalnych potrzeb eg-
zystencjalnych. Prawdziwy dialog zaktada réwnos$é¢ miedzy partnerami,
w tym odpowiednie warunki zycia. Chrzescijanie maja uwazac¢ sie za
czlonkéw spotecznosci wsrdd ktorych zyja®s.

Szczero$¢ oznacza postawe ptynaca z serca, cierpliwa, tagodna, wy-
kluczajaca wszelka korzysé, daleka od arbitralnych pogladéw. Stanowi
ona zrédto pokoju. Ukazuje skarby, jakimi Bog obdarzyt narody. Zapewnia
tez integralnos$¢ wiary®°,

Istotng cechg dialogu jest ufno$é. Chodzi tu nie tylko o swiadomosé
mocy wtasnych stéw, ale przekonanie, ze jeden cztowiek chce wystuchaé
drugiego. Cecha ta umozliwia zblizenie i przyjazn, duchowa jedno$¢ roz-
moéwceow, wzajemne ubogacenie®®.

Dialog musi opiera¢ sie na pokorze. Cecha ta uwalnia od sktonno-
$ci do prezentowania wtasnej wyzszosci. Podkresla, ze wszyscy ludzie sa
braémi, stworzeni, kochani przez Boga, przeznaczeni, by osiagnaé szcze-
$cie wieczne. Przyczynia sie do oczyszczenia i nawrdocenia wewnetrznego
uczestnikow dialogu. Wyraza swiadomo$¢ niedoskonatosci, otwierajac na
relacje z innymi ludzmi®’.

W dialogu wazna role pelni tagodnos$é. To warto$é, ktoéra nicze-
go nie narzuca. Dzieki niej dialog staje sie spokojny, unika $rodkéw

63 J. Urban, dz. cyt., s. 107; zob. E. Sakowicz, Dialog z braémi o innych przekonaniach
religijnych, s. 75-76.

64 J. Urban, dz. cyt., s. 107-108; zob. E. Sakowicz, Zaangazowanie swieckich w dialogu
miedzyreligijnym, s. 85-86.

65 J. Urban, dz. cyt., s. 108; zob. L. Fic, art. cyt., s. 53.

66 J. Urban, dz. cyt., s. 108; zob. S. Kasprzak, art. cyt., s. 155.

67 J. Urban, dz. cyt., s. 109.
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nieumiarkowanych, znosi przeciwnosci, sktania do wspaniatomys$lnosci.
Ksztattuje postawe czekania, opartg na cierpliwosci czynne;j®.

Z wymienionymi dotad cechami wigze sie wolnos¢, zwtaszcza religij-
na. Gwarantuje ona cztowiekowi prawo wyboru okreslonej religii i wszyst-
kiego, co z nig zwigzane zgodnie ze swoim sumieniem. Jej respektowanie
stanowi nieodzowny warunek dialogu. Postawa taka wyraza gotowos$¢ po-
znania, otwarto$¢, wiernos¢ prawdzie®®.

Koniczac powyzsze rozwazania, nalezy jeszcze zwrdci¢ uwage na trzy
cechy wazne przy prowadzeniu dialogu: jasno$¢, rados¢ i powszechnosé.
Pierwsza podkresla zrozumiaty charakter wypowiedzi, czyli umiejetnosé¢
odpowiedniego postugiwania sie stowem. Obok znajomosci teoretycznej
innych religii, istnieje tez potrzeba ich wtasciwej oceny teologiczne;j”.

Rados$¢, przenikajgca dialog, to jednocze$nie umiejetnos$¢ dawania
$wiadectwa wtasnej wierze, jak réwniez szczescie z odkrywania w reli-
giach niechrze$cijanskich ,ziaren Stowa”, elementéw prawdy, dobra”!.

Dialog z wyznawcami innych religii musi by¢ powszechny, czyli
katolicki, podejmowany ze wszystkimi ludzmi dobrej woli. W dwéch
przypadkach staje sie on niemozliwy. Pierwszy dotyczy oséb przeciw-
nych dialogowi. Drugi natomiast obejmuje tych, ktérzy udajg, ze chca
go prowadzi¢’2.

Tematy dialogu

Wsrod tematdw, jakie powinny znalezé sie w dialogu, na szczegol-
ng uwage zastuguja nastepujace: wspdlne poznanie; zagadnienie prawdy;
wzajemne nawrécenie; budowanie Krélestwa Bozego”.

Stowo ,,dialog” obejmuje nie tylko rozmowe, ale calo$¢ pozytywnych
i konstruktywnych stosunkéw z osobami i wspélnotami innych religii, ma-
jacych na celu wspélne poznanie oraz ubogacenie’.

68 Tamze, s. 110.

% Tamze, s. 110; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle wypowiedzi Jana
Pawta II, s. 108; S. Kasprzak, art. cyt., s. 162.

70 J. Urban, dz. cyt., s. 110-111.

7t Tamze, s. 111.

72 Tamze.

73 Tamze, s. 112-132, 244.

74 Tamze, s. 112.
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Cel dialogu miedzyreligijnego wyznacza pragnienie poznania i wzbo-
gacenia w dziedzinie wartos$ci moralnych i duchowych. Chrzescijanie maja
zgltebia¢ istotne komponenty religii niechrzescijanskich, aby odkrywac po-
wszechne wartosci religijne. Chodzi o znajomos$¢ podstawowych prawd
wiary, wystepujacych w tych religiach?.

Dialog polega na wzajemnym poznawaniu, ukazywaniu swego dzie-
dzictwa religijnego. Dla chrze$cijan jest wymogiem zycia i fundamentem
postawy. Stanowi zespét wiezi miedzyludzkich, umozliwiajacych pozna-
nie, dzielenie sie posiadanym dobrem oraz wspélne dziatanie. To stopnio-
we odkrywanie Boga w obliczu ludzkim, a zarazem postrzeganie cztowie-
ka przez pryzmat Bozy”’®.

W dialogu szukamy Boga i zglebiamy tajemnice naszego istnienia.
Chrzescijanie maja $wiadczy¢ o wiasnej wierze. Musza jednak wpierw
otworzy¢ sie na ludzi z innych tradycji religijnych, wystuchaé, co tamci
chca im przekazac”’.

Dialog jest odpowiedzia wiary chrzescijaniskiej na zbawcza obecnosé
Boga w réznych religiach, wyrazem ich dopelnienia w Jezusie Chrystusie.
W tym aspekcie stanowi on metode i srodek dziatalnosci misyjnej Kosciota.
Chrzescijanin powinien gtosi¢ swoja wiare wéréd ludéw, narodéw, grup
spotecznych nie tylko teoretycznie, ale przede wszystkim ukazywac jej wy-
miar praktyczny’s.

Religie niechrzescijanskie pobudzaja Kosciét do odkrywania i roz-
poznawania znakéw obecnosci Chrystusa i aktywnosci Ducha Swietego
w $wiecie, pogtebiania wlasnej tozsamosci, dawania swiadectwa integral-
nosci Objawienia, ktorego strzeze dla dobra ludzkosci”.

Potrzeba rozmawiania z ludzmi dobrej woli, poznawania ich wie-
rzen, tradycji religijnych wynika ze stworzenia kazdego cztowieka na
obraz i podobienstwo Boze, a takze wspdlnego przeznaczenia, jakim
jest petnia zycia w Bogu, czyni ludzko$¢ jedng rodzina. Wszyscy sa
objeci Bozym planem zbawienia. Jego centrum stanowi osoba Jezusa
Chrystusa, ktory przez tajemnice Wcielenia i Paschy zjednoczyt sie z kaz-
dym cztowiekiem oraz pojednat ludzi ze sobg. Nalezy wiec podejmowacd

75 Tamze, s. 112-113; zob. T. Dola, art. cyt., s. 205.

76 J. Urban, dz. cyt., s. 115.

77 Tamze.

78 Tamze, s. 115-116; zob. E. Sakowicz, Dialog z braémi o innych przekonaniach religij-
nych, s. 77; L. Fic, art. cyt., s. 55, 57.

79 J. Urban, dz. cyt., s. 116.
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dialog celem obustronnego poznania, odkrywania wartosci duchowych,
ochrony podstawowych praw i wolnosci przystugujacych wszystkim
ludziom?®.

W dialogu miedzyreligijnym szczegdlny przedmiot poznania stanowi
pytanie o Boga, gdyz spotkanie to dotyczy oséb wierzacych, czyli takze
modlacych sie. Mozna je wyjasni¢ na plaszczyznie stéw modlitwy®!.

Dialog prowadzi do poznawania innych tradycji religijnych, jak tez
lepszego rozumienia samego chrzescijanstwa. Mimo petni Objawienia
Boga w Jezusie Chrystusie, sposéb pojmowania i przezywania ze strony
chrzescijan wiasnej religii potrzebuje niekiedy oczyszczenia. Proces ten
nie oznacza jednak wziecia w nawias swojej wiary®2.

U podstaw autentycznego zycia religijnego znajduje sie wiara, ktéra
nadaje mu okreslony wymiar, sens, oryginalno$¢. Dialog staje sie okazja,
aby kazda strona zaprezentowata swa wiare, odkryta wtasne przekona-
nia religijne. Musi mie¢ on jednak pewne granice. Chodzi o akcepta-
cje rozmoéwcey w jego tozsamos$ci, wolno$ci, odrebnosci oraz wzajemne
zrozumienie®3,

Religie r6znig sie miedzy soba, zaleznie od kregdéw geograficznych
i warunkow spoteczno-kulturowych. Nalezy poznawac¢ cechy, ktére nadaja
tym religiom niepowtarzalny wymiar. Na poszczegdlnych etapach dialo-
gu partnerzy odczuwaja potrzebe mowienia i stuchania, stawiania pytan,
dawania i otrzymywania odpowiedzi. Obowigzkiem chrzescijan jest dzie-
lenie sie wiarg z wyznawcami innych religii, odkrywanie w ich tradycjach
»Zlaren Stowa”, rozpoznawanie tajemnicy Chrystusa, dostrzeganie pozy-
tywnej wartosci ludzkich poszukiwan Boga®*.

Drugi wazny temat dialogu dotyczy zagadnienia prawdy. Postawa
dialogowa wymaga staniecia w prawdzie, oczyszczenia spojrzen ludzkich,
zdolnos$ci dostrzegania Boga w darach Jego mitosci. Chrzescijanie pro-
wadzg dialog z przedstawicielami innych tradycji religijnych, aby razem

80 Tamze, s. 117; zob. E. Sakowicz, Dialog z bra¢mi o innych przekonaniach religijnych,
s. 78.

81 J. Urban, dz. cyt., s. 117.

82 Tamze.

83 Tamze, s. 117-118; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspekty-
wy, s. 134.

84J. Urban, dz. cyt., s. 118-119; zob. E. Sakowicz, Dialog z braémi o innych przekona-
niach religijnych, s. 79.
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dazy¢ do prawdy. To wspolne ukierunkowanie na prawde zaktada dziele-
nie sie wiara, doswiadczeniem, szukanie porozumienia®®.

Istotne miejsce w powyzszej refleksji zajmuje prawda o Duchu
Swietym, dzialajgcym takze poza widzialnymi granicami Kosciota. Udziela
On taski Chrystusowej ludziom zyjacym w innych religiach, pozwalajac
kazdemu przy wolnej wspotpracy osiagna¢ zbawienie. Religie staja sie tu
nie tylko kontekstem zbawienia, lecz takze je przekazuja®.

Duch Swiety przenika serca ludzkie, inicjatywy religijne, wysitki skie-
rowane ku prawdzie, Bogu. Jego obecno$¢ ma charakter jednostkowy
(indywidualny) i spoteczny (wspdlnotowy). Dziata w historii, narodach,
kulturach, religiach®’.

Dzieki Duchowi Swietemu religie odgrywaja opatrznosciowa role
w ekonomii zbawienia. Ko$ciét szanuje rozne tradycje religijne, gdyz ich wy-
znawcow rowniez obejmuje zbawczy plan Boga. Nie mozna jednak kwestio-
nowac istniejacych niezgodnosci czy sprzecznosci miedzy chrzescijanstwem
a innymi religiami. Wymaga tego prawda. Nalezy przy tym pamietaé, ze
religie niechrzescijaniskie moga tez wystepowac z roszczeniem do prawdy®®.

Dialog jest zywy dzieki prawdzie. Zapewnia ona trwatos¢, integral-
no$¢ wiary, chronigc ja przed znieksztalceniami oraz wypaczeniami.
Stanowi tres¢, przedmiot dialogu (warto$¢ istotna kazdej religii) i jego cel
ostateczny®.

Wiéréd tematéw zwigzanych z dialogiem, na ktéry trzeba zwrocié
uwage, znajduje sie kwestia wzajemnego nawrdcenia. Proces ten ma uza-
sadnienie teologiczne. Chrystus umart za wszystkich ludzi i ostatecznym
powotaniem cztowieka jest wspélnota z Bogiem. Duch $wiety daje moz-
liwo$¢ uczestnictwa w Tajemnicy Paschalnej, wzywajac do nawrécenia®.

Dialog to droga szukania ideatu moralnego, doskonatosci, oczysz-
czania, przekraczania indywidualnych i spotecznych ograniczen,

85 J. Urban, dz. cyt., s. 119, 121; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle
wypowiedzi Jana Pawla II, s. 109-110; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i per-
spektywy, s. 137; S. Kasprzak, art. cyt., s. 153.

86 J. Urban, dz. cyt., s. 124; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i per-
spektywy, s. 134-135; S. Kasprzak, art. cyt., s. 163.

87 J. Urban, dz. cyt., s. 124; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspek-
tywy, s. 135.

8 J. Urban, dz. cyt., s. 125.

8 Tamze, s. 125-126; zob. S. Kasprzak, art. cyt., s. 158.

0 J. Urban, dz. cyt., s. 126; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i per-
spektywy, s. 133; T. Dola, art. cyt., s. 205-206.
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weryfikowania sie, poprawiania btedéw, wymiany posiadanych darow,
dojrzatosci, budowania wspélnoty®!.

Wzajemne nawrdcenie oznacza powrdt do Boga oraz pragnienie pod-
porzadkowania Mu swojego zycia. Realizuje sie ono wtedy, gdy partnerzy
dialogu dokonuja tego na ptaszczyznie wtasnej religii. Postawa ta wzboga-
ca i otwiera czlowieka na innych, powoduje przekroczenie siebie. Zaktada
szacunek dla wolno$ci sumienia. Z chrze$cijanskiego punktu widzenia
ostatecznym sprawcg nawrécenia jest Duch Swiety?2.

Do waznych tematéw dialogu nalezy budowanie Krélestwa Bozego.
Chrzescijanie spotykaja sie z wyznawcami innych religii, aby razem dazy¢
ku prawdzie i wspétpracowaé¢ w osigganiu powszechnego dobra®:.

Dialog ukazuje zamyst Boga wobec $wiata i kazdego narodu. Ko$ciot
odstania ten plan oraz wiacza sie w jego realizacje. Wychodzi do wszyst-
kich ludzi, kultur, religii $wiadomy istniejacego tam dobra, prawdy®*.

Droga dialogu uszlachetnia dziatania. Pomaga w realizacji wtasnego po-
wotania. Prowadzi do pokonywania réznic, przetamywania barier rasowych,
etnicznych, spotecznych, religijnych, wzajemnego ubogacenia. Wzmacnia po-
kéj, sprawiedliwosé. Szanuje prawa cztowieka. Stuzy budowaniu Krélestwa
Bozego, ktére przekracza widzialne granice Kosciota i obejmuje cata ludz-
ko$¢. Praca ta polega na uznawaniu oraz popieraniu dynamizmu Bozego
w dziejach ludzkich, ksztaltowaniu historii, promocji godnosci cztowieka®.

Krélestwo Boze to rzeczywisto$¢ zapoczatkowana przez Boga
w Jezusie Chrystusie. Wierni innych tradycji religijnych sa kierowani do
Kosciota, bedacego sakramentem mistycznej obecno$ci Krdlestwa Bozego,
tak, jak odpowiadaja na gtos Boga zawarty w ich §wiadomosci. Otrzymuja
zbawienie w Jezusie Chrystusie, stajgc sie uczestnikami tego Krélestwa®®.

Za kazdym razem, gdy ludzie dobrej woli — wyznajacy rézne religie
— podejmuja dziatania na rzecz pokoju, sprawiedliwos$ci, wolnosci, brater-
stwa, przyczyniajg sie do budowania Krélestwa Bozego w $wiecie®’.

°1J. Urban, dz. cyt., s. 126-127; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle
wypowiedzi Jana Pawla II, s. 110-111.

92 J. Urban, dz. cyt., s. 127; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i per-
spektywy, s. 133; S. Kasprzak, art. cyt., s. 154-155; L. Fic, art. cyt., s. 58-59.

% J. Urban, dz. cyt., s. 128.

% Tamze, s. 128-129.

9 Tamze, s. 129-130.

% Tamze, s. 131.

97 Tamze.
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Niechrzescijanski uczestnik dialogu ma by¢ postrzegany jako osoba
odpowiadajaca na zaproszenie Boga, nalezaca w tajemniczy sposéb do
Krélestwa Bozego. Mozna tu méwi¢ o proegzystencji rozmaitych religii,
ktore staja sie partnerami w dialogu zbawczym Boga z ludzko$cia. Ko$ciot
prowadzi dialog miedzyreligijny, petnigc role sakramentu, znaku i narze-
dzia wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem i jednosci rodzaju ludzkiego®®.

Uwarunkowania dialogu - czynniki sprzyjajace

Dialog tworzy przestrzen, nakazujaca postrzega¢ wyznawcéw reli-
gii niechrzescijanskich takimi, jakimi sa. Nalezy ich szanowaé, otaczaé
troska oraz mitoscia, pomagac przy zaspokajaniu potrzeb materialnych,
duchowych, religijnych, poniewaz kazdy krok w strone prawdy jest dro-
ga ku Bogu®’.

Do podstawowych warunkéw dialogu miedzyreligijnego zalicza sie:
otwarto$¢ na prawde obu stron — postawa pokory, unikajgca poczucia
wyzszos$ci, zakladajaca znajomo$¢ witasnej tradycji religijnej, wyrazajaca
che¢ odkrywania pozytywnych warto$ci wystepujacych w innych religiach,
zglebiania wiedzy na ten temat; szczeros$¢ i dobrg wole — traktowanie swo-
jej religii jako zrédta zycia duchowego, wiaczenie sie w my$l partnera
rozmowy, przyjecie punktu widzenia drugiej strony, ustalenie réznic; zro-
zumienie — wyjasnienie zasadniczych pogladéw, przekonan uczestnikéw
spotkania, pokazanie faktycznych rozbieznosci i dgzenie do ich ewentual-
nego rozwigzania'®.

Wsréd komponentdéw sprzyjajacych dialogowi wymienia sie teologicz-
ne podstawy spojrzenia na religie niechrze$cijaiiskie. Obejmuja one na-
stepujace twierdzenia: ludzko$¢ stanowi jedna rodzine, majaca wspdlne
pochodzenie i przeznaczenie; istnieje jeden Bozy plan zbawienia; Duch
Swiety dziala w zyciu wyznawcédw réznych tradycji religijnych; modlitwa,
ktora pozwala odkry¢ prawde o sobie i sta¢ si¢ jej czytelnym znakiem dla
$wiata (odkrywanie warto$ci duchowych)0l.,

Pozytywnym czynnikiem wplywajacym na dialog jest wzrost sa-
moswiadomosci Ko$ciota. Ze strony ludzi $wieckich bedzie to dawanie

% Tamze, s. 131-132; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle dokumentow
Soboru Watykariskiego II, s. 57, 59; K. Szymczycha, art. cyt., s. 191.

99 J. Urban, dz. cyt., s. 143.

100 Tamze, s. 144.

101 Tamze, s. 146-147.
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$wiadectwa, pogtebianie wiary (odpowiednia wiedza — znajomos¢ swo-
jej religii oraz tradycji religijnej partnera dialogu), okazywanie mitosci
(poszanowanie integralnosci wiary i przepiséw moralnych, zaréwno wia-
snych, jak tez rozmoéwcy), nieskazitelne postepowanie, zdolnos$¢ przeba-
czania, rado$¢, pokora (rezygnacja z poczucia wyzszosci). Osoby zakonne
maja przyktadem swego zycia, prostotg, modlitwa, umitowaniem wszyst-
kich, zwtaszcza matych, biednych i opuszczonych, postuszenstwem, poko-
rg, oderwaniem od débr materialnych, porusza¢ wyznawcéw innych tra-
dycji religijnych, przywiazujacych duza wage do wartosci duchowych!©2,

Pogtebianie $wiadomosci Kosciota polega rowniez na wypracowaniu
teologii religii niechrze$cijanskich i zasad dialogu miedzyreligijnego. Dialog
zaczyna sie, kiedy ludzie wyrazaja che¢ spotkania. Przynosi owoce, gdy
jest ptaszczyzna wzajemnego zrozumienia i zaufania. Umozliwia wspolng
stuzbe spoteczenstwu. Stanowi §rodek autentycznego $wiadectwa!®3,

Ko$ciot traktuje inne religie jako towarzyszy na wspdlnej drodze ku
doskonatosci. Beda one istnie¢ do konca $wiata, zgodnie z zamystem Boga,
ktéry pragnie zbawienia wszystkich ludzi. Podkreslenie szczegolnej roli
Ducha Swietego, dzialajacego takze poza widzialnymi granicami Kosciota,
nadaje nowa jako$¢ w porzadku zbawienial®4,

Chrzes$cijanie powinni zaakceptowaé fakt, ze mogg zosta¢ zakwestio-
nowani przez wyznawcéw innych tradycji religijnych, poniewaz ich sposéb
rozumienia i przezywania religii wymaga niekiedy oczyszczenia. Takiemu
tez procesowi podlega Koscidl, gdyz nosi znamie ograniczen ludzkich!.

Przejawem autorefleksji Kosciota jest takze wezwanie do dawania
wspdlnego swiadectwa wiary, odkrywania przekonan religijnych. Dialog
oznacza nie tylko zrozumienie czy nawigzanie przyjacielskich relacji, ale
wymiane posiadanego dobra'®.

Ko$ciot zacheca réwniez do dialogu konkretne religie. Chce, aby ich
wyznawcy poznawali sie. Przedsiewziecie to wspiera Duch Swiety, ktére-
go celem jest zjednoczenie ludzkosci w Bogu. Dopiero wtedy zobaczymy
catg Prawde. Teraz widzimy jg cze$ciowo. R6znice miedzy religiami moga
stanowi¢ komplementarne aspekty, co wida¢ w wymiarze mistycznym

102 Tamze, s. 148-149; zob. E. Sakowicz, Dialog z bra¢mi o innych przekonaniach reli-
gijnych, s. 81-82; E. Sakowicz, Zaangazowanie swieckich w dialogu miedzyreligijnym, s. 85.

103 J, Urban, dz. cyt., s. 150-151.

104 Tamze, s. 151-152.

105 Tamze, s. 152.

106 Tamze.
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i profetycznym poszczegolnych religii, gdy spogladamy na nie z perspek-
tywy Krélestwa Bozego!?”.

Kosciét dostrzega wiele pozytywnych komponentéw w innych reli-
giach. Kierujg sie one prawem naturalnym. Wyréznia je asceza, kontem-
placja, mistyka. Praktyki te prowadza do oderwania od $§wiata zmystowe-
go i odkrywania gtebi duchowej!s.

Religie niechrzescijanskie zawieraja elementy dobra, prawdy, ,,ziarna
Stowa”, wartosci duchowe i ludzkie. Nalezy je szanowa¢, poniewaz stano-
wig $wiadectwo zmagan cztowieka w celu znalezienia odpowiedzi na fun-
damentalne pytania egzystencjalne. Sg tez miejscem wyrazania doswiad-
czenia religijnego i przekonan wewnetrznych milionéw wyznawcow!%.

Wspdlczesna refleksja teologiczna akcentuje walory zbawcze innych
tradycji religijnych. Moéwi o obecnosci tam Boga przez swoje Stowo oraz
powszechnej aktywnoséci Ducha $Swietego. Takie podejscie pozwala uzna¢
— w pewnym sensie — religie niechrzescijanskie za drogi zbawienia dla
ich wyznawcow. Jest jeden plan zbawczy Boga, majacy zrédio w Jezusie
Chrystusie. Dziatalno$¢ Ducha Swietego w réznych religiach oraz dostep-
nos$¢ Krolestwa Bozego takze poza widzialnymi granicami Ko$ciota spra-
wiaja, ze wyznawcy tych religii zostajg zbawieni w Jezusie Chrystusie!!°.

Przeszkody w dialogu

Obok okolicznosci sprzyjajacych dialogowi miedzyreligijnemu, wyste-
puja rowniez trudnosci, przeszkody. Najwazniejsze z nich to: niewystar-
czajgce zakorzenienie we wtasnej wierze; staba znajomo$¢ i zrozumienie
innych religii; bariery kulturowe; uwarunkowania spoteczno—polityczne;
niewlasciwa interpretacja okreslonych terminéw; samowystarczalno$é;
brak przekonania do dialogu; podejrzenia dotyczace motywacji partne-
ra; postawa polemiczna; nietolerancja; brak wzajemnosci; pewne cechy
wspdtczesnego klimatu religijnego!?.

Czynnikiem utrudniajacym dialog jest niewystarczajace zakorzenienie
we wlasnej wierze. Latwos¢ dostepu do bogactw duchowych wiekszosci
religii $wiata moze niekiedy tworzy¢ sytuacje, w ktérej chrzescijanin straci
zywy, aktualny kontakt ze swoja religig. Dialog zaklada dobra znajomo$¢
wlasnej wiary, szczegdlnie jej podstawowych prawd. Sa one nastepujace:

107 Tamze, s. 153.

108 Tamze, s. 153-154.

109 Tamze, s. 156.

110 Tamze, s. 157.

111 Tamze, s. 163-184; zob. W. Henkel, art. cyt., s. 17-18.
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Jezus Chrystus jedynym Zbawicielem ludzkosci — chociaz rézne religie sta-
nowia drogi zbawienia dla ich wyznawcéw, to pojednanie, usprawiedli-
wienie i odkupienie zapewnia wytacznie Chrystus; powszechnos¢ dziata-
nia Ducha Swietego; mozliwo$¢ naturalnego poznania Boga — odkrywanie
w innych tradycjach religijnych elementéw prawdy, dobra; uniwersalnos$é¢
chrzescijanstwal!?,

Zakorzenienie w wierze chroni partneréw spotkania przed obojetno-
$cia, wypaczeniem prawdy. Pozwala dostrzec wymiar wertykalny (gtebi,
tajemnicy) oraz horyzontalny religii. W autentycznym dialogu miedzyreli-
gijnym uczestnicza tylko osoby wierzace!!3,

Z powyzszym zagadnieniem taczy sie kwestia stabej znajomosci
i zrozumienia innych religii, szczegdlnie wystepujacych tam wierzen,
praktyk. Istnieje wiec potrzeba lepszego rozeznania w tych religiach,
ktére wykaze zasadnicze rozbieznosci miedzy chrzescijanstwem a po-
szczegblnymi religiami®'4.

Staba wiedza na temat religii niechrze$cijanskich moze prowadzi¢
do synkretyzmu (scalanie, tgczenie w niespdjna cato$¢ rozmaitych, czesto
sprzecznych komponentéw i wierzen), relatywizmu (przekonanie o row-
nosci i jednakowej warto$ci wszystkich religii), indyferentyzmu (obojet-
no$¢ religijna). Znajomos$¢ innych tradycji religijnych pozwala dostrzec
wyjatkowy charakter chrzescijanstwa®’®.

Trudnosci w dialogu stwarzaja tez bariery kulturowe. Uczestnicy
spotkania prezentuja nie tylko rézny poziom wyksztatcenia, ale czesto
inne systemy filozoficzne, zwigzane z konkretnymi religiami. Powoduje
to, ze postuguja sie odmiennym jezykiem na okreslanie i wyrazanie
tych samych prawd. Przeszkody stad wynikajace obejmuja nastepu-
jace wymiary: pedagogiczno-intelektualny; emocjonalny; duchowy;
spoteczno—polityczny!*®,

Wi$rdd przyczyn utrudniajacych dialog wymienia sie takze uwarunko-
wania spoleczno-polityczne. W zaleznosci od kraju, wptywu chrzescijan-
stwa, tozsamosci innych tradycji religijnych, pozostatosci historycznych,
kontekstu kulturowego, spolecznego, politycznego, praktyka dialogu

112 J, Urban, dz. cyt., s. 164; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 191-192.

113 J, Urban, dz. cyt., s. 164-165.

114 Tamze, s. 165-166; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 192.

115 J. Urban, dz. cyt., s. 166-167; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 192-193.
116 J. Urban, dz. cyt., s. 169-170; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 193.
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miedzyreligijnego napotyka na wiele przeszkéd. Wigza sie one z postawa-
mi pojedynczych oséb i grup ludzkich!'”.

Czynnikiem, ktéry stanowi przeszkode w dialogu, jest réwniez nie-
wlasciwa interpretacja okreslonych terminéw. Chodzi tu przede wszyst-
kim takie stowa, jak: dialog, przepowiadanie, nawrécenie. Obok pro-
bleméw zwigzanych z interpretacja podstawowych, uniwersalnych po-
je¢, pojawiajg sie trudnosci przy rozumieniu pewnych stéw w dialogu
chrzescijanstwa z konkretnymi religiami. Zdarza sie, ze istotne dla obu
religii terminy réznie pojmuja chrzescijanie i wyznawcy innych tradycji
religijnych?!!s,

Samowystarczalnos¢ to kolejna cecha, stanowiaca przeszkode w dia-
logu. Oznacza prowadzenie monologu i przesadna ufnos¢ we wlasne
mozliwos$ci. Dialog pozwala uzna¢ warto$¢ pluralizmu religijnego, ktéry
nie ogranicza wyjatkowego charakteru chrzescijanistwa jako religii taski
i prawdy. Problem polega na zdolnosci pogodzenia dwo6ch niepodwazal-
nych zasad: powszechnej woli zbawczej Boga oraz jedynos$ci posrednic-
twa Chrystusa'®.

Nastepny czynnik wyraza brak przekonania do dialogu. Przyczynami
takiego nastawienia moga by¢: stabo rozwiniete struktury organizowanych
spotkan; postawa elitaryzmu; przeswiadczenie, ze dialog jest wyrazem
stabosci, zdrada wiary; lek przed indyferentyzmem religijnym; niewiara,
by spotkanie z wyznawcami innych religii przyniosto korzysci duchowe.
Dialog prowadzi do zachowania wtasnej tozsamosci. Nie bedzie prawdzi-
wej rozmowy, jesli kazda ze stron nie pozostanie sobg!'%°.

Do czynnikéw utrudniajacych dialog naleza: podejrzenia dotycza-
ce motywacji partnera, tzn. brak zaufania i odmienne cele przyswieca-
jace rozmdéwcom; postawa polemiczna, czyli sktonnos¢ do wykazywania
sprzecznosci miedzy religiami; nietolerancja, bedaca naruszeniem zasad
wolnosci religijnej, rodzaca fanatyzm i ekstremizm religijny; brak wzajem-
nosci, a wiec gotowosci stuchania i rozmowy, powodujacy frustracje!?!.

Przeszkoda w dialogu sa takze pewne cechy wspoéiczesnego klimatu
religijnego. Zaliczamy tu: ateizm i $wiecki humanizm, ktére uzywaja re-
ligii do celéw niezgodnych z kultem Bozym oraz pozytkiem duchowym

117 J. Urban, dz. cyt., s. 171; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 193.

118 J, Urban, dz. cyt., s. 173-174; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 193-194.
119 J. Urban, dz. cyt., s. 174-175; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 194.

120 . Urban, dz. cyt., s. 177-178; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 194.

121 J, Urban, dz. cyt., s. 179-182; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 195-196.
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czlowieka; materializm, preferujgcy konsumpcyjny styl zycia; obojetnos¢
religijng, przejawiajaca sie w subiektywizmie, zagubieniu transcenden-
cji, relatywizmie; rozwdj sekt, wywolujacych zamieszanie, stwarzajacych
nowe problemy. Wiele istniejacych trudnosci wynika z btednego rozumie-
nia prawdziwej natury i celu dialogu miedzyreligijnego!?2.

Jezyk dialogu

Jezyk umozliwia ludziom komunikacje intelektualng i emocjonalna.
W sensie szerokim stanowi system wyrazen, stuzacych porozumiewaniu
sie, porzadkowaniu oraz przekazywaniu wiedzy, wyrazaniu uczué, oddzia-
tywaniu na innych. Zapewnia kontakt cztonkom okreslonej spotecznosci.
Petni funkcje: poznawczg, ekspresywna, impresywna, faktyczna, estetycz-
ng. Wystepuja one réwniez w dialogu miedzyreligijnym?*23.

Dialog zaktada konkretny jezyk. Uczestnicy maja postugiwac sie sto-
wami, wyrazajacymi wlasng tozsamos$¢. Struktura jezyka musi by¢ przej-
rzysta, klarowna, jasna. Wyznawcy réznych religii powinni unika¢ termi-
now wieloznacznych, pozbawionych tresci'?+.

Na posta¢ jezyka wptywa poziom wyksztatcenia osoby i grupy, wiek,
pte¢, czynniki spoteczne, ktére sprzyjaja procesom integracyjnym. Powoduja
one przenikanie do mowy kategorii wiasciwych dla danej religii'®.

Jezyk zawiera tzw. wyrazy kluczowe, czyli pojecia preferowane przez
partnera spotkania. Ich znajomo$¢ pozwala przedstawi¢ teologie dialogu,
jaka prezentuje rozmowca. Opisujac i analizujgc stownictwo, dostrzegamy
problemy i tematy, ktérymi pragna dzieli¢ sie ludzie podejmujacy dialog'?®.

Jezyk to wazne narzedzie, ksztaltujace relacje miedzyludzkie. Dzieki
niemu nastepuje wzajemne poznanie i otwarcie na innych. Nabiera on
swej oryginalnosci oraz specyfiki w réznych formach dialogu'?’.

122 J. Urban, dz. cyt., s. 182-184; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 196.

123 E. Sakowicz, Wspdélczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, s. 64-65; E. Sakowicz,
Dialog miedzyreligijny, s. 147-148.

124 E, Sakowicz, Wspdlczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, s. 66; E. Sakowicz, Dialog
miedzyreligijny, s. 148.

125 E, Sakowicz, Wspdtczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, s. 66.

126 E. Sakowicz, Wspdlczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, s. 66; E. Sakowicz, Dialog
miedzyreligijny, s. 148.

127 E. Sakowicz, Wspdlczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, s. 67; E. Sakowicz, Dialog
miedzyreligijny, s. 148.
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Formy dialogu

Dialog miedzyreligijny mozna prowadzi¢ na ptaszczyznach: zycia;
dziel; wymiany teologicznej (ekspertéw); doswiadczenia religijnego. Sa to
jego podstawowe formy. Ich kolejno$¢ $wiadczy o stopniu wazno$ci i wia-
$ciwej hierarchii warto$ci?8.

Dialog zycia zaktada uwage, szacunek, przychylno$¢ wobec drugiego
czlowieka, uznanie osobowej godnosci, tozsamosci, mozliwo$¢ wyrazania
siebie. Jest praktyczng realizacja przykazania mito$ci. Kazda religia ukazu-
je swoim wiernym droge, ktérag moga kroczy¢, prowadzac peten szacunku
dialog w zyciu z wyznawcami réznych religii'?°.

Powyzsza forma dialogu oznacza codzienne obcowanie w duchu
tolerancji, szacunku, przyjazni. Postawa taka przyczynia sie do huma-
nizacji $wiata. Dajac $wiadectwo wlasnej wierze, wzbogacamy innych
nie tylko dzieki przezywaniu warto$ci ludzkich, ale réwniez wyzszych,
nadprzyrodzonych!®.

Dialog na tym poziomie obejmuje wzajemna komunikacje z my$la
osiagniecia wspdélnego celu lub wiezi miedzyosobowej. Ma miejsce wtedy,
gdy ludzie staraja sie zy¢ w duchu otwartosci i dobrego sasiedztwa, dzielac
rado$¢, cierpienie, problemy, troski!3!,

W dialogu dziet chodzi o podejmowanie wspotpracy przez wiernych
rozmaitych tradycji religijnych na poziomie humanitarnym, spotecznym,
ekonomicznym, politycznym celem wyzwolenia i promocji czlowieka.
Czynnikiem sktaniajgcym do takich przedsiewzie¢ sg liczne problemy, jak
niesprawiedliwos¢, gtéd, analfabetyzm, wojny, kataklizmy!*2.

128 J. Urban, dz. cyt., s. 185, 244; zob. E. Sakowicz, Dialog z bra¢mi o innych przekona-
niach religijnych, s. 81; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspektywy, s. 137;
K. Szymczycha, art. cyt., s. 184-185.

129 J. Urban, dz. cyt., s. 186; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle wypo-
wiedzi Jana Pawla II, s. 111-112; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspekty-
wy, s. 122; K. Szymczycha, art. cyt., s. 185; L. Fic, art. cyt., s. 60-61.

130 J. Urban, dz. cyt., s. 189; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle wypo-
wiedzi Jana Pawta II, s. 112; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspektywy,
s. 122; E. Sakowicz, Wspdélczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, s. 62; E. Sakowicz, Dialog
miedzyreligijny, s. 153-154; L. Fic, art. cyt., s. 61.

131 J, Urban, dz. cyt., s. 189; zob. L. Fic, art. cyt., s. 61.

182 J. Urban, dz. cyt., s. 191; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy
i perspektywy, s. 123; E. Sakowicz, Wspdlczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, s. 62;
E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 155; K. Szymczycha, art. cyt., s. 186-187; L. Fic,
art. cyt., s. 61.
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Dialog na tym poziomie stuzy ochronie wtasciwych wszystkim ludziom
wzniostych ideatéw w dziedzinie wolnosci religijnej, braterstwa miedzy
ludZzmi, wychowania, nauki, akcji dobroczynnych, porzadku spotecznego.
Szczegélnym wyzwaniem staje sie troska o prawa czltowieka, sprawiedli-
wo$¢ i pokdj na Swiecie!®3,

Dialog dziet wystepuje tam, gdzie zachodzi bezinteresowna oraz bez-
stronna wspétpraca na rzecz integralnego rozwoju i wyzwolenia ludzko-
$ci. To spojne swiadectwo, podkreslajace godno$¢ kazdego cztowieka jako
istoty stworzonej na obraz i podobienstwo Boze**.

Dialog wymiany teologicznej (ekspertow) pozwala skonfrontowaé, po-
glebi¢ i wzbogaci¢ dziedzictwo religijne obu stron. Zachodzi tu proces tzw.
wnikania w glab, czyli poznawania doktryny, w ktérej wyrazaja sie podsta-
wy wiary. Przedmiotem tej formy dialogu jest szeroko ujeta problematyka
teologiczna, filozoficzna, antropologiczna. Kluczowe zagadnienie stanowi
jednak pojecie Boga oraz cztowieka w relacji do Niego, przy uwzglednie-
niu zaréwno wymiaru doczesnego, jak tez eschatologicznego®.

W niniejszym dialogu uczestnicza eksperci réznych tradycji reli-
gijnych. Pragna oni pogtebia¢ wlasne rozumienie tozsamosci religijnej
partnera rozmowy. Spotkania takie charakteryzuje: wysitek intelektu-
alny poznania religii drugiego; szukanie osobistego z nim kontaktu;
wymiana teologiczna zmierzajgca do obustronnego odkrycia bogactwa
religijnego i wzajemnego docenienia warto$ci duchowych. Prowadzenie
tego typu dialogu zaktada wiernos$¢ swojej tradycji przy jednoczesnym
szacunku dla innych!36,

Dialog doswiadczenia religijnego dotyka istoty kazdej religii. Obejmuje
modlitwe, asceze, kontemplacje, mistyke. Sa to drogi zapewniajace kon-
takt z Bogiem. Ta forma dialogu prowadzi do wzajemnego ubogacenia,
wspdipracy w popieraniu i chronieniu najwyzszych wartosci ludzkich,

133 J. Urban, dz. cyt., s. 192-193; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy
i perspektywy, s. 123; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 155; K. Szymczycha, art. cyt.,
s. 187; L. Fic, art. cyt., s. 61.

134 J. Urban, dz. cyt., s. 194; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i per-
spektywy, s. 123.

135 J. Urban, dz. cyt., s. 195-196; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle wypo-
wiedzi Jana Pawla II, s. 111-112; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspektywy,
s. 124-125; E. Sakowicz, Wspdtczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, s. 63; E. Sakowicz, Dia-
log miedzyreligijny, s. 154; K. Szymczycha, art. cyt., s. 188 L. Fic, art. cyt., s. 61.

136 J. Urban, dz. cyt., s. 197-198; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 189.
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przekazywania swojej wiary. Tworzy komunie gteboko wierzacych osob,
ktére dziela sie darami otrzymanymi od Boga'’.

W dialogu tym wyjatkowe miejsce zajmuje modlitwa. To glos
Boga, przenikajgcy wnetrze kazdego cztowieka. Pochodzi ona od Ducha
Swietego. Jest zZrédtem pokory, wyrazajacej otwarto$é umystéw i serc.
Dzieki niej glebiej poznajemy siebie i innych!38.

Religie sa prawdziwa szkota modlitwy. Dlatego nalezy popiera¢ wszel-
kie inicjatywy modlitewne z udzialem wyznawcow rozmaitych religii.
Modlitwa wspdlna, jednych przed drugimi, w tym samym miejscu i czasie,
przy catkowitym szacunku dla tozsamosci wtasnej i drugiego umozliwia
dalszy dialog'°.

Osoby zakorzenione w swych religiach dziela sie przezyciami we-
wnetrznymi, modlitwa, kontemplacja, wiarg, sposobami dochodzenia do
Boga. Warto tu réwniez zwréci¢ uwage na spotkania intermonastyczne,
stuzace lepszemu poznawaniu zycia klasztornego innych religii i ukazywa-
niu wlasnego dziedzictwa duchowego!#°,

W dialogu doswiadczenia religijnego Ko$ciét pragnie pelni¢ role sa-
kramentu, znaku, narzedzia wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem i jed-
nosci catego rodzaju ludzkiego. Jest on czescig zbawczego planu Boga,
ktérego inicjatywe wziat na siebie B6g4!.

187 J. Urban, dz. cyt., s. 199-201; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy
i perspektywy, s. 123; E. Sakowicz, Wspdlczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, s. 62-63;
E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 154-155; K. Szymczycha, art. cyt., s. 189-190; L. Fic,
art. cyt., s. 62.

138 J. Urban, dz. cyt., s. 201-202, 204; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w Swie-
tle wypowiedzi Jana Pawta II, s. 113; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i per-
spektywy, s. 123-124; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 155; T. Dola, art. cyt., s. 207;
L. Fic, art. cyt., s. 62.

139 J. Urban, dz. cyt., s. 202; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle wypo-
wiedzi Jana Pawla II, s. 113; E. Sakowicz, Zaangazowanie $wieckich w dialogu miedzyreligij-
nym, s. 91; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspektywy, s. 124; E. Sako-
wicz, Wspdlczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, s. 63; T. Dola, art. cyt., s. 207; L. Fic, art.
cyt., s. 62-63.

140 J. Urban, dz. cyt., s. 200, 204; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w Swietle
wypowiedzi Jana Pawla II, s. 116-117; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i per-
spektywy, s. 125-126; E. Sakowicz, Wspdtczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, s. 63-64;
E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 156-157.

141 J. Urban, dz. cyt., s. 204; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swietle doku-
mentéw Soboru Watykariskiego II, s. 57, 59; K. Szymczycha, art. cyt., s. 191, 208.
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Cele, owoce i perspektywy dialogu

Dialogowi miedzyreligijnemu  przyswiecaja  okreslone cele.
Najwazniejsze z nich to: ukazywanie katolickiego wymiaru Kosciota
— otwarto$¢, che¢ rozmawiania ze wszystkimi ludzmi dobrej woli, postawa
szacunku oraz przyjazni; glebsza znajomo$¢ réznych tradycji religijnych
— wzajemne wzbogacanie w sferze warto$ci moralnych i duchowych; roz-
wijanie badan teologicznych nad religiami niechrzescijariskimi — studio-
wanie tre$ci konkretnych religii i ukazywanie ich w kontekscie doktryny
chrzescijanskiej; poznawanie réznych wierzen; pelniejsze zrozumienie
wlasnej wiary; dostrzeganie ,ziaren Stowa”, ,nasion Prawdy” w poszcze-
gblnych osobach i religiach; obustronne poznanie i ubogacenie — zacho-
wanie wierno$ci prawdzie, respektowanie podstawowych wolnosci; na-
wrbcenie wewnetrzne — oczyszczenie, wzrost duchowy, podkreslanie
godnosci cztowieka i jego transcendentnego przeznaczenia; dazenie do
prawdy oraz pomoc niechrzescijanom przy ugruntowaniu swojego znacze-
nia historiozbawczego; odkrywanie sensu, funkeji, warto$ci innych religii
w catosci historii zbawienia; wspdlne postepowanie na drodze poszukiwan
i doswiadczen, przebywanie razem, by wyzna¢ wiare transcendentnemu
Bogu; osiagniecie pewnych korzysci spotecznych, jak: prawa czlowieka,
sprawiedliwo$é, pokdj, wolno$é¢, braterstwo, czyli szeroko pojete dobro
ludzko$ci; budowanie Krélestwa Bozego — wyjscie Kosciota na spotkanie
narodom i ich kulturom, przekonanie o obecno$ci w kazdej wspdlnocie
ludzkiej elementéw prawdy, dobra; szerzenie chrze$cijanistwa — promo-
wanie wartosci ewangelicznych'42.

Z celami dialogu wiaza sie wymierne korzysci, zwane owocami.
Mozna je przedstawi¢ w kilku punktach. Obejmuja one: zblizenie, otwar-
to$¢, przezwyciezenie antagonizmow, polepszenie stosunkéw miedzy
wyznawcami réznych religii — roztropnosé¢, szczero$é, mito$é, szacunek,
pokéj, jednos¢ ludzkosci; doktadniejsze poznanie, dostrzeganie pozytyw-
nych wartosci w innych religiach — wzbogacenie duchowe, ugruntowanie
w wierze; pogtebienie wtasnej tozsamosci, nawrdcenie — modlitwa, zdol-
nos¢ stuchania i rozumienia, afirmacja réznosci; dzielenie sie wartosciami
ewangelicznymi — Bozy plan zbawienia obejmujacy wszystkich ludzi; pro-
mocja kultury, oczyszczenie jej z komponentéw dehumanizujacych — spra-
wiedliwo$¢, braterstwo, godnos¢ ludzka'#®.

142 J. Urban, dz. cyt., s. 205-214, 244-245; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 197-200.
143 J. Urban, dz. cyt., s. 215-224, 245.
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Przy ukazywaniu perspektyw dialogu nalezy uwzgledni¢ trzy kwe-
stie: grupy docelowe; okolicznosci; nadzieje. Pierwsze zagadnienie do-
tyczy partneréw rozmowy. Dialog ma obejmowaé wszystkie religie i ich
wyznawcéw. Duch Swiety zaprasza Koéciét do popierania instytucji oraz
ruchéw religijnych, by spotykaty sie, wspéipracowaty, oczyszczaty!#4.

Wsrod okolicznosci towarzyszacych dialogowi trzeba wymienié¢: kon-
tekst kulturowy; wypracowanie wspolnego jezyka; pozytywny wptyw na
Koécidl, ktéry nie tylko prowadzi dialog z réznymi tradycjami religijnymi,
ale tez zacheca do spotkan miedzy poszczeg6lnymi religiami. Kosciét petni
role sakramentu, znaku i narzedzia wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem
i jednosci catego rodzaju ludzkiego'#.

Chrzescijanin podejmujacy dialog musi pamietaé, ze jest to spotka-
nie dwdch wierzacych ludzi i Boga. Zaktada prymat osoby ludzkiej ponad
wszelkimi strukturami. Centralne miejsce zajmuje tu Jezus Chrystus4.

Szczegélng role w dialogu pelni Duch Swiety, ktéry umozliwia spo-
tkanie, podejmowanie rozmaitych inicjatyw, majacych na celu szukanie
prawdy, $wietosci, ochrone zycia, troske o sprawiedliwo$¢ i pokéj'4”.

Dialog zaklada réwnos¢ partneréw, wspélne szukanie prawdy, da-
zenie ku Bogu, dawanie $wiadectwa wtasnej wierze. Nie ostabia wia-
ry chrzescijanskiej, lecz ja pogtebia i umacnia, nadajac nowy wymiar.
Pozwala dostrzec obecno$¢ tajemnicy Jezusa Chrystusa takze poza wi-
dzialnymi granicami Kosciota i chrze$cijaristwem. Jest najlepsza metoda
i szansg otwarcia sie na $wiat!4s,

Dekalog dialogu

Istote, potrzebe, cel dialogu ukazuje dekalog. To dziesie¢ podstawo-
wych zasad, jakimi powinno kierowa¢ sie autentyczne spotkanie miedzy-
ludzkie, szczegoélnie zas religijne. Ich tres¢ jest nastepujaca:

— wszyscy ludzie, bez wzgledu na przynalezno$¢ religijna, sa dzie¢mi

Boga — Ojca i Stwércy;

144 Tamze, s. 230-231; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 200.

145 J. Urban, dz. cyt., s. 231-232, 245; zob. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w swie-
tle dokumentéw Soboru Watykanskiego II, s. 57, 59; K. Szymczycha, art. cyt., s. 201-202.

146 J. Urban, dz. cyt., s. 232; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 202-203.

147 J. Urban, dz. cyt., s. 232; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 203.

148 J. Urban, dz. cyt., s. 233-235.
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— wyznawcy réznych tradycji religijnych majg prawo zy¢ w spoteczen-
stwie;

— Jezus Chrystus umozliwia zrozumienie wiernych innych religii, gdyz
przez misterium Wcielenia i Paschy zjednoczyt sie z kazdym czlowie-
kiem;

— Duch Swiety dziata tajemniczo w kulturach i religiach niechrzescijan-
skich;

— poznawaj wiasna religie, aby$ moégt zrozumie¢ drugiego;

— badz otwarty, wyrozumialy i solidarny z innymi w tym, co ludzkie;

— uwolnij sie od stereotypéw, uprzedzen;

— patrz z szacunkiem na innych, tak, jak chca by¢ postrzegani, w swej
godnosci, tozsamosci, odrebnosci;

— przyblizaj sie do Boga — jedynej Prawdy, Drogi, Zycia;

— realizuj przykazanie mitos$ci'#.

Zakonczenie

Pojecie ,,dialog” to fundament relacji miedzyludzkich, w tym réwniez
miedzyreligijnych. Wiaze sie z wyj$ciem ku drugiemu cztowiekowi, by le-
piej go poznad i zrozumieé. Angazuje myslenie, mowe, intelekt, emocje.
Obejmuje catoksztalt pozytywnych oraz konstruktywnych odniesienn do
innych ludzi'>.

Kazdy, kto $wiadomie podejmuje wyzwania dialogu, pragnie wpierw
przekroczy¢ wtasne ograniczenia w rozumieniu drugiego cztowieka i jego
tajemnicy, a nastepnie wspolnoty do ktoérej nalezy i tradycji religijnej, jaka
reprezentuje’®l.

Dialog zaktada poznawanie Boga i siebie. Pozwala pokonywac i prze-
zwycieza¢ utlomnosci ludzkie. Akceptacja innych jest realizacjg przykaza-
nia mitosci, bezwarunkowa afirmacjg osoby ludzkiej*s2.

Dialog miedzyreligijny — jako szczegdlna posta¢ dialogu w ogoéle — na-
lezy do misji ewangelizacyjnej Kosciota. Przez dialog chrzescijanie spoty-
kaja sie z wyznawcami innych religii, aby razem dazy¢ ku prawdzie oraz
wspdipracowaé na rzecz szerzenia dobra w $wiecie. Wychodza do nich

149 E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspektywy, s. 135-136; zob. tez
zasady dialogu miedzyreligijnego, ktére podaje L. Swidler, art. cyt., s. 50-52.

150 E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 129; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 183.

151 E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, s. 129.

152 Tamze, s. 129-130; zob. K. Szymczycha, art. cyt., s. 182.
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celem gloszenia Jezusa Chrystusa, jedynego Zbawiciela $wiata — Droge,
Prawde i Zycie. Wierni swojej tozsamosci religijnej maja swiadomos¢ wia-
snej odrebnosci’®3.

Dialog miedzyreligijny jest spotkaniem przedstawicieli dwoch lub
wiecej religii w celu wzajemnego poznania wiary, doktryny, kultu, instytu-
cji, moralnosci. Jego uczestnicy szukaja, odkrywaja, afirmuja i przekazuja
warto$ci wspolne wszystkim ludziom: prawde, dobro, piekno, swieto$¢é>4,

Dialog zaczyna sie we wnetrzu czlowieka, rozmowy ze swoim sumie-
niem, wrazliwosci na jego glos. Tylko wtedy mozna okresli¢ wtasna toz-
samo$¢ religijng i wejs¢ w przestrzen relacji z ludzmi o innych przekona-
niach religijnych!®°,
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STRESZCZENIE

Artykut prezentuje tematyke dialogu miedzyreligijnego. Ukazuje jego po-
trzebe, mozliwos¢, rozumienie, cechy, tematy, uwarunkowania (czynniki
sprzyjajace i przeszkody), jezyk, formy, cele, owoce i perspektywy oraz deka-
log, czyli dziesie¢ wskazan, na ktdrych powinno opierac sie kazde prawdzi-
we spotkanie z drugim cztowiekiem.

Stowa kluczowe: dialog miedzyreligijny, relacje miedzyludzkie, chrzesci-
janstwo, religie niechrzescijanskie

ABSTRACT

The article presents the subject of interreligious dialogue. It reveals its ne-
cessity, possibility, understanding, features, themes, conditions (enabling
factors and obstacles), language, forms, goals, advantages and prospects, as
well as the decalogue, i.e. the ten indications on which every true encounter
with the other should be based.

Key words: interreligious dialogue, human relations, Christianity, non-
Christian religions
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