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WPROWADZENIE
REDAKTORA NAUKOWEGO TOMU

,Klucz” jest stowem, ktore kojarzy si¢ z przedmiotem stuzacym do zamykania
i otwierania zamkow. Niemniej jednak ma ono rowniez znaczenie metaforyczne, jest
synonimem stowa ,,zwornik”, oznacza co$, co spaja poszczegodlne elementy'. Zatem,
jesli dysponujemy sfowem-kluczem, mozemy lepiej zrozumie¢ czytany tekst i do-
trze¢ do jego najglebszego sensu. Czasami otrzymamy klucz do zrozumienia czegos
lub kogo$ 1 wtedy bedziemy mieli potezne narzedzie, ktoére wyjasni nam prawa i za-
sady nimi rzadzace. A kiedy dziatamy w kluczu, odkrywamy pewng rozumna zasade
tego, co robimy. W przypadku publikacji artykutow w czasopismach naukowych,
a konkretnie doboru tekstéw do poszczegdlnych tomow, réwniez mozemy mowic
0 kluczu 1 zasadniczo bedzie nim przewodni temat. To on ,,spaja” calo$¢, sprawia, ze
czytane przez nas artykuly nie wydaja si¢ nam luznym zbiorem tekstow.

W pierwszej czg$ci niniejszego tomu ,t.odzkich Studiow Teologicznych”
chcielibysmy odej$¢ na chwile od wspolnego klucza, jakim z reguly jest tematy-
ka i zaproponowa¢ inny zwornik publikowanych treSci, a mianowicie miejsce
laczace autorow tekstow. Innymi stowy, oprocz tego, co sig publikuje, bedzie nas
interesowato réwniez to, kfo publikuje. ChcielibySmy przedstawi¢ teksty osob
skupionych lub zwigzanych z Uniwersytetem Nawarry w hiszpanskiej Pampe-
lunie. Uczelnia ta zostata ufundowana w 1952 r. jako dzieto korporacyjne Opus
Dei i w minionym roku §wigtowata 70. rocznicg powstania. Na przestrzeni tych
lat istnienia, ksztatcac dziesiatki tysiecy studentow, dotaczyta do elity najlepszych
uniwersytetow w Hiszpanii, sytuujac si¢ w najnowszych rankingach w gronie pig-
ciu najlepszych hiszpanskich uczelni. Z okazji obchodzonej w 2022 r. rocznicy
chcieliby$my w symboliczny sposob uczci¢ ten jubileusz, publikujac teksty autorow
zwigzanych z pampelunska uczelnig.

Autor Juan Fernando Sellés jest profesorem filozofii wspolczesnej na Wy-
dziale Filozoficznym Uniwersytetu Nawarry. Zajmuje si¢ przede wszystkim antro-
pologia filozoficzng i my$lg Leonardo Polo. Filozof ten, jeden z najwybitniejszych
profesorow tej uczelni, przez wielu uwazany jest za jednego z najwiekszych hisz-
panskich myslicieli XX w. Opierajac si¢ na refleksjach zmartego w 2013 r. Leonar-
do Polo, dotyka w swoim artykule tematu niesmiertelnosci duszy, uzupekniajac tra-
dycyjng argumentacj¢ Arystotelesa i $w. Tomasza z Akwinu o elementy antropologii

' Por. M. Szymczak, Stownik jezyka polskiego, t. 3, Warszawa 1995.
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transcendentalnej, opracowanej przez Polo, wprowadza pojecie evieternidad (evie-
ternity), okreslajace fakt niesmiertelnosci osoby ludzkiej.

Kryzys metafizyki, cho¢ obecny w mysli filozoficznej w ciggu catej epoki no-
wozytnej, osiggnal swoje apogeum w filozofii wspolczesnej. Niemniej jednak, po-
mimo wielokrotnego oglaszania jej konca, rzeczywistos¢ okazywala si¢ zgota inna.
Wielu wspotczesnych myslicieli podjeto probe jej obrony i ukazania, ze bez metafi-
zyki zachwianiu ulegajg fundamenty samej filozofii. W opinii autora kolejnego arty-
kutu, ks. dr Adama Solomiewicza, mys] Leonardo Polo jest jedng z najciekawszych
prob ,,odzyskania” metafizyki dla filozofii, szczegolnie dla antropologii filozoficznej,
a zatem zrozumienia tego, kim jest cztowiek. Ksigdz Adam Sotomiewicz od wielu lat
jest zwigzany z Wydzialem Filozoficznym Uniwersytetu Nawarry, gdzie w 2019 r.
obronit swoja rozprawe doktorska.

Wspolczesne problemy dotyczace wiary i jej kryzysu staly si¢ waznym tematem
podejmowanym w refleksji teologicznej. Cho¢ dla wielu z nas kwestie odchodze-
nia od wiary czy KoSciota jawig si¢ jako zagadnienia wspotczesne, z perspektywy
historycznej nie sg niczym nowym. Ksigdz dr hab. Marek Gilski jest profesorem
UPJPII, pracownikiem Katedry Charytologii, Mariologii i Sakramentologii. Jedno-
cze$nie od wielu lat zwigzany z Uniwersytetem Navarry. Byl m. in. recenzentem
rozpraw doktorskich tam obronionych, a takze prowadzit zaj¢cia na Wydziale Teolo-
gicznym jako visiting profesor. Ksiadz Marek Gilski w swoim niezwykle ciekawym
tekScie przedstawia zasadnicze powody odej$¢ od Kosciota w IV w., ktére motywo-
waly chrze$cijan do porzucenia wspolnoty.

Druga cze¢s¢ , L odzkich Studiéw Teologicznych” zawiera siedem publikacji sy-
tuujacych si¢ w réznych dyscyplinach (nauki teologiczne, nauki o kulturze i reli-
gii, nauki historyczne). Artykut Jakuba Akonoma Stuzba kobiet w liturgii. Trady-
cja Kosciola a wspdiczesna praktyka pastoralna. Stan badan na rok 2020 przed
ogloszeniem motu proprio ,, Spiritus Domini” prezentuje zmiany na przestrzeni dzie-
jow sprawowania kultu oraz doprecyzowanie zakresu mozliwosci i ogolnych kom-
petencji kobiet i dziewczat w czasie celebracji.

Ammar Anwer w anglojezycznej publikacji Mawlana Wahiduddin Khan's
Critique of Political Interpretation of Islam przedstawia krytyke politycznej inter-
pretacji islamu, zaproponowang przez indyjskiego mysliciela Malwang Wahiduddina
Khana.

Z kolei Piotr Dziewulski w artykule Udzial t6dzkiego harcerstwa w plebiscycie
i powstaniach slgskich 1920—1921 na podstawie analizy zrodtowej udowadnia ob-
raz silnego wsparcia, jakiego udzielito t6dzkie harcerstwo w powstaniach $laskich
i plebiscycie w latach 1920-1921. Odnotowane we wspomnieniach dziatania od-
delegowanych na Slask instruktoréw harcerskich pokazuja, ze ich praca byla odle-
gla od misji ZHP i miata charakter czysto propagandowy.

Publikacja Wojciecha Gérezyka Spor Instytutu Ksiezy Zycia Wspélnego (bar-
tolomitow) z biskupem Janem Marcelim Gutkowskim o prepozyture wegrowskq i jej
likwidacja prezentuje spor biskupa podlaskiego Jana Marcelego Gutkowskiego
z bartolomitami.
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Przedmiotem refleksji Marka Kolodziejezyka w artykule Rozumienie czasu
wedtug J. Ratzingera w odniesieniu do poglgdow sw. Augustyna, G. Greshake’a
i M. Heideggera jest wspotzaleznos$¢ pojecia czasu, niebedacego w sprzecznosci
z ideg wiecznosci, pami¢ci oraz duszy ,,dialogicznej”. Ukazane zostaty poglady
J. Ratzingera na tle tradycji starozytnej, reprezentowanej przez $w. Augustyna, kto-
rego refleksja jest podstawa i punktem wyjscia Ratzingerowskiej koncepcji czasu,
pomyslanej antropologicznie i duchowo. W artykule odwotano si¢ takze do pogla-
dow filozoficznych Greshake’a i Heideggera.

Mateusz Malajowicz w artykule Zrddla rocznikarskie w biogramach naj-
dawniejszych hierarchow (do konca XII w.) w ,,Katalogu biskupow krakowskich”
Jana Diugosza podjat probe analizy wykorzystania kronik jako zrédet pierwszych
siedemnastu krotkich biografii biskupow w Katalogu biskupow krakowskich Jana
Dhugosza, ktory powstal w pierwszej wersji tuz po 1451 r.

Tom ,,t.6dzkich Studiéw Teologicznych” konczy artykul prof. ChAT Jerzego
Sojki Synod w tradycji luteranskiej, w ktorym autor prezentuje doswiadczenie pracy
synodalnej z perspektywy luteranskie;.

ks. dr Piotr Tarabasz

Wyzsze Seminarium Duchowne w Lodzi
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KS. MAREK GILSKI
Wydziat Teologiczny UPJP II w Krakowie

PRZYCZYNY ODEJSCIA Z KOSCIOLA —
DIAGNOZA EPIFANIUSZA Z SALAMINY

Stowa kluczowe: odejscia z KoSciota, Epifaniusz z Salaminy, Panarion

1. Wprowadzenie. 2. Wiasne nieracjonalne wymagania i niezdolno$¢ do przyznania sig¢
do btedu. 3. Poddanie si¢ manipulacji ze strony innych. 4. Usunigcie z Kosciota. 5. Wnioski

1. WPROWADZENIE

Wspodlczesne przemiany i postepujaca sekularyzacja stawiajg Koscidot wobec
nowych wyzwan. Aby znalez¢ antidotum na trudnosci, z ktérymi zmaga si¢ Ko-
$ciot, istnieje koniecznos¢ wlasciwej diagnozy. Malejaca liczba wiernych rodzi py-
tania o przyczyny takiego stanu rzeczy. Dlaczego niektorzy odchodza od Kosciota?

Na wstepie warto zauwazy¢, ze odchodzenie z Ko$ciola nie jest niczym nowym.
Juz kilkanascie wiekow temu $w. Epifaniusz z Salaminy w swoim katalogu here-
zji wymienit sporo 0sob, ktore wezesniej byty w Kosciele, a nastepnie go opuscity,
aby wlaczy¢ si¢ do sekty albo zatozy¢ nowa wspodlnote.

Celem obecnego artykulu jest — oparte na najwigkszym starozytnym katalogu he-
rezji, jakim jest Panarion Epifaniusza z Salaminy — poszukiwanie odpowiedzi na py-
tanie o przyczyny odejs¢ z Kosciota. Cypryjski biskup zredagowat swoje najwigksze
dzieto w latach 374-377, a wigc w czasach, gdy skonczyt si¢ okres przesladowan,
a zaczal czas sporow wewnatrzkoscielnych. Juz wczesniej ludzie odchodzili z Ko-
Sciota, co bylo zwiazane z przesladowaniami. Druga potowa IV w. to jednak w duzej
mierze (z wyjatkiem pewnych ograniczen w czasach Juliana Apostaty) czas wolno-
sci. W tych czasach, wydawatoby si¢ sprzyjajacych dla wyznawcoéw chrzescijan-
stwa, wierni $wieccy, kaptani i biskupi réwniez odchodzili ze wspolnoty Kosciota.
Dlaczego? Odpowiedz na to pytanie moze by¢ cenna z punktu widzenia wspotcze-
snych przemian i wyzwan. Moze warto skorzysta¢ z diagnozy zawartej na kartach
Panarionu. Czy cypryjski biskup wskazat jakie$ antidotum na takie problemy? Ni-
niejszy artykut bedzie poszukiwat odpowiedzi na te pytania.
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Epifaniusz w swoim katalogu herezji scharakteryzowal osiemdziesigt sekt,
sposrod ktorych szesédziesiagt odnosi si¢ do czaséw chrzescijanskich. To one beda
przedmiotem analiz. Zawarte w Panarionie informacje poswigcone pozostatym
dwudziestu sektom beda stanowi¢ pewne tto, ktore by¢ moze pozwoli dokona¢ po-
rownania. Z jakich przyczyn ludzie opuszczali sekty, szkoty filozoficzne w czasach
przedchrzescijanskich? Czy z tych samych, z ktorych chrzescijanie opuszczali Ko-
$ciol, czy z zupehie innych?

W publikacjach analizujacych dorobek Epifaniusza z Salaminy nie udato sig
znalez¢ takiej, ktora by to zagadnienie podejmowata. Mozna wskazaé jedynie prace
przyczynkarskie!, ktore niejako przy okazji nawiazuja do tej problematyki. Zrodtem
analiz bedzie krytyczne wydanie Panarionu autorstwa Karla Holla2.

Na wstepie warto poczyni¢ uwage o charakterze ogélnym. Biografie wielu he-
rezjarchow odwzorowuja, w ujeciu catkowicie negatywnym, zyciorysy $wietych®.
Niektore z nich wzorowane sg na negatywnych przyktadach z Ewangelii, jak np.
w przypadku biografii Ariusza, ktéra wykazuje sporo analogii do zycia i $mierci
Judasza®.

Struktura artykutu bedzie trzyczesciowa, wyznaczona przez trzy motywy odej-
$cia z Kosciota: wlasne nieracjonalne wymagania i niezdolno$¢ do przyznania si¢
do btedu, uleganie manipulacji innych, usunigcie przez Kosciot. Ten ostatni mo-
tyw mogt mie¢ trzy przyczyny: popeienie czynu, ktorg Kosciot uznawat za nie-
mozliwy do odpokutowania, ogloszenie, ze nigdy tak naprawdg¢ nie bylo si¢ w Ko-
Sciele, oficjalne usunigcie za gltoszenie doktryny sprzecznej z nauczaniem Kosciota.

1. WLASNE NIERACJONALNE WYMAGANIA I NIEZDOLNOSC
DO PRZYZNANIA SIE DO BLEDU

Epifaniusz przytacza historie mtodych chrzescijan, ktérzy postawili sobie bar-
dzo wysokie wymagania etyczne. Dotyczyly one przede wszystkim sfery seksualne;.
Klasycznym przyktadem jest diakon Mikotaj. Autor Panarionu ukazuje mechanizm,
ktory doprowadzit go do odejscia z Kosciofta:

Mikotaj 'by1 jednym z siedmiu diakonéw wybranych przez Apostolow, wraz z pierwszym meczen-

nikiem Swigtym Szczepanem oraz Prochorem, Parmenasem i innymi. Pochodzit z Antiochii i stat

si¢ prozelita. Nastgpnie, skoro przyjat stowo gloszace Chrystusa i przylaczyt si¢ do ucznidw,
od poczatku zostat zaliczony do wiodacych postaci. Dlatego zostat wtedy zaliczony do grona

' Por. A. Jacobs, Matters (Un-)Becoming: Conversions in Epiphanius of Salamis, Church History
81(2012), 27-47; A.S. Jacobs, Epiphanius of Cyprus. A Cultural Biography of Late Antiquity, Califor-
nia 2016, 65-96.

2 K. Holl, Epiphanius, Ancoratus und Panarion haer. 1-33, Bd. 1, GCS 25, Leipzig 1915; tenze,
Epiphanius, Ancoratus und Panarion haer. 34-64, Bd. 2, GCS 31, Leipzig 1922; tenze, Epiphanius,
Ancoratus und Panarion haer. 65-80. De fide, Bd. 3, GCS 37, Leipzig 1933. Dalej cytowania z poda-
niem numeru herezji, rozdziatu i punktu.

3 Por. Y.R. Kim, Reading the ,, Panarion” as collective biography. The heresiarch as unholy man,
Vigiliae Christianae 64 (2010), 382—413.

4 Por. A.S. Jacobs (Matters (Un-)Becoming: Conversions in Epiphanius of Salamis, dz.cyt., 40.
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wybranych, aby troszczyli si¢ 0 wdowy. Pozniej diabet wkradt si¢ do niego i oszukat jego serce
za pomocg tego samego oszustwa, co w przypadku wspomnianych starozytnych, tak ze zostat
on zraniony bardziej niz ci, ktorzy byli przed nim. Chociaz miat pigkna kobiete, powstrzymywat
si¢ od wspotzycia z nig, jakby nasladujac tych, ktorych widziat poswigcajacych si¢ Bogu. Az
do pewnego momentu wytrwal, jednak nie wytrzymat, zeby do konca mie¢ kontrolg nad swoim
brakiem opanowania, lecz chcac jak pies zawroci¢ do swoich wymiocin, starajac si¢ dla siebie
samego o jakies$ zte usprawiedliwienia, wymyslatl je dla obrony swojej wtasnej nieopanowanej
nami¢tnosci, ktérej coraz bardziej ustgpowat. Nastgpnie skoro nie udato mu si¢ osiagnaé celu,
po prostu zaczat wspotzy¢ z wlasng zong. Zawstydzony swa wlasng porazka i obawiajac sie, ze
zostal wysledzony, odwazyl si¢ twierdzié, [Ze] jesli ktos codziennie nie wspotzyje, nie moze mie¢
udziatu w zyciu wiecznym. Zmienit kierunek od jednego celu do innego”.

Mikotaj od poczatku wyroznial si¢ w Kosciele. Dlatego powierzano mu odpo-
wiedzialne zadania. Obserwujgc réznych ascetdow, zaczal narzucac¢ sobie wysokie
wymagania, ktérych nikt nie nakazywat. Nie oczekiwano od matzonkéw, aby po-
wstrzymywali sie¢ od wspolzycia. To byla wylacznie jego inicjatywa. Gdy nie byt
w stanie sprosta¢ ideatom, ktore sobie narzucit, najpierw ukrywat swoja stabosc,
a nastepnie odszedt od Kosciota i zatozyt wlasna sekte. Kolejnym etapem w zy-
ciu Mikotaja bylo stworzenie odpowiedniej teorii usprawiedliwiajacej wspolzycie
pozamalzenskie i seksualne perwersje. Wykorzystat w tym celu dorobek gnostykdow.
Tym samym stat si¢ kontynuatorem chrzescijanskiej gnozy, ktéra w opinii Epifaniu-
sza wywodzi si¢ od Szymona Maga®.

Na kartach Panarionu znajdziemy $wiadectwa tych, ktdrzy nie wytrzyma-
li w czasie przesladowan. Po zaparciu si¢ przez nich Chrystusa probowali tworzy¢
doktryny usprawiedliwiajace wlasne postgpowanie. Z takg sytuacjag mamy do czy-
nienia np. w przypadku Teodota. Aby ostabi¢ wydzwick swojej apostazji, twierdzit,
Ze nie wypart si¢ Boga, ale cztowieka’.

Biskup Salaminy nie podaje szczegdtow odnosnie do odejscia Hierakasa z Ko-
$ciofa. Stwierdza tylko, ze nie wytrwal w nasladowaniu Chrystusa, lecz zbladzit
i porzucit wlasciwa droge®. Autor Panarionu postuguje si¢ w tym kontekscie sto-
wami politeia 1 parapipto, z czego mozna wnioskowac, ze mogto chodzi¢ o upadek
w sferze moralnej. Nie do konca jasne sg motywy odejscia Walentyna z Ko$ciota.
Nastgpito ono po katastrofie statku, na ktérym ptynat’.

W przekonaniu cypryjskiego biskupa niektore odej$cia z Kosciota byly podyk-
towane narzuceniem sobie zbyt surowego i wymagajacego trybu zycia oraz niezdol-
noscig do przyznania si¢ do bledu i podjgcia pokuty. Brakto rozeznania odno$nie
do swoich mozliwosci. Bylo to rowniez zwigzane z wygoérowanymi ambicjami.
Gdy nie udawato si¢ podota¢ takim wymaganiom, pojawiat si¢ ,.efekt wahadta”.
Nastepowalo przejs$cie na druga strone w kierunku catkowitego laksyzmu. Nie moz-
na zaprzeczy¢, ze odejscie z Kosciota bylo przejawem pragnienia zycia w prawdzie,
niecheci do zycia w schizofrenii. Wydaje si¢ jednak, ze na jakim$ etapie ich zycia

° Epiphanius, Panarion 25, 1, 1-6. Wszystkie thumaczenie wlasne [M.G.].
¢ Por. tamze, 21.

7 Por. tamze, 54, 1, 1-8

8 Por. tamze, 67, 1, 4.

° Por. A.S. Jacobs, Epiphanius of Cyprus..., dz.cyt, s. 82.



14 MAREK GILSKI [4]

zabrakto ludzi, ktoérzy podprowadziliby ich do pokuty, ktorzy stonowaliby wygo-
rowane ambicje, ktorzy pomogliby stangé w prawdzie i trwa¢ w Kosciele. Te odej-
scia ze wspolnoty wierzacych okazaly sie trwate. Brak jest w Panarionie $wia-
dectw o powrocie tych ludzi do Ko$ciota. W przekonaniu Epifaniusza z Salaminy,
niezdolnos$¢ do pokuty i uznania swoich ograniczen skutecznie uniemozliwiaja po-
wrot do grona wierzacych.

2. PODDANIE SIE MANIPULACJI ZE STRONY INNYCH

Nie wszyscy odchodzili z Kosciota w petni §wiadomie. Niektore odejscia byly
zwigzane z wejsciem w $wiat praktyk magicznych, z nawigzaniem ryzykownych
relacji. W takim ,,wycigganiu” ludzi (zwtaszcza kobiet) z Ko$ciota specjalizowali si¢
markozjanie. Epifaniusz, cytujac Adversus haereses Ireneusza z Lyonu, charaktery-
zuje metody ich dziatania nastepujaco:

Tenze Marek, aby zniewazac ciata kobiet — przynajmniej niektorych, jesli nie wszystkich — wy-
twarza magiczne napoje mitosne. One same czgsto przyznawaty, gdy nawracaty si¢ do Koscio-
ta Bozego, ze pozwalaly mu si¢ seksualnie wykorzystywac¢, poniewaz odczuwaly do niego na-
mietng mitos¢. Takze i jednego z naszych diakondéw w Azji, ktory przyjat go do swojego domu,
spotkato to nieszczescie, poniewaz jego zona, ktora byta pigkna, zostata przez tego maga zdepra-
wowana na umysle i na ciele i towarzyszyta mu przez dlugi czas. Kiedy pdzniej bracia — dzig-
ki wielkiemu wysitkowi — pomogli jej si¢ nawrocic¢, przez resztg¢ swojego zycia nie ustawala w wy-
znawaniu [swoich win], lamentujac i ptaczac z powodu uwiedzenia, ktérego doswiadczyta ze
strony maga. Rowniez niektorzy sposrod jego uczniow, wedrujac po tych samych terenach, oszu-
kali i uwiedli wiele biednych kobiet!?.

Odejscia niektorych osob mialy charakter czasowy i wigzaty si¢ z bardziej czy
mniej $wiadomym poddaniem si¢ praktykom manipulacyjnym ludzi z sekt. Zaréw-
no fascynacja guru, jakim byl zatozyciel markozjan, jak i udziat w obrzedach ma-
gicznych, w ktorych przed kobietami roztaczano mozliwosci, jakich w Kosciele nie
mialy (np. sprawowanie sakramentow), sprzyjaly odchodzeniu ze wspdlnoty wierza-
cych. Nie byly to jednak masowe odejscia. Jak zaznacza autor Panarionu, cytujac
Adversus haereses Treneusza z Lyonu, nie wszystkie kobiety dawaly si¢ oszuka¢!!.
W opisanym przez Epifaniusza przypadku zony diakona mamy do czynienia z jedng
z nielicznych sytuacji powrotu do Kosciota. Byt on mozliwy dzigki wielkiemu za-
angazowaniu wierzacych. Autor Panarionu nie precyzuje, na czym ono polegato.
Stwierdza jednak, ze dokonato si¢ to dzigki wielkiemu wysitkowi ludzi Koscio-
ta (pollou kopou)'2.

W tym kontekscie Epifaniusz wspomina o problemach wielu kobiet z powro-
tem do Kosciota. Chociaz odkrywaly oszustwa i manipulacje ze strony markozjan,
to jednak, wstydzac si¢ swojej naiwnos$ci, do§wiadczajac wewnetrznego rozdwoje-
nia, poddawaty si¢ rozpaczy'®.

10 Tamze, 34, 3, 1-4.

' Por. tamze, 34, 2, 12.
12 Tamze, 34, 3, 3.

13 Por. tamze, 34, 3, 10.
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Przy okazji referowania pogladow ebionitow, autor Panarionu wspomina o mto-
dym chrzescijaninie, ktory wpadt w zte towarzystwo, co zaowocowato wejSciem
w $wiat magii. Wplyw rowiesnikow okazat si¢ na tyle silny, Ze upomnienia opie-
kunoéw nie przynosily zadnych efektow. Przelomem okazalo si¢ z spotkanie mto-
dzienca z mocno wierzacg chrzesécijanka. Gdy nie udato mu si¢ jej uwies¢, a prak-
tyki magiczne okazaty si¢ wobec niej nieskuteczne, nastgpit w nim przetom. Pomoc
wierzacych sprawita, ze powrdcit do wiary'.

Epifaniusz wspomina o odcigganiu wierzacych od Kosciota, co wedlug nie-
go dokonywalto si¢ przez zdominowanie umystow ludzi prostych®. Te dziatania au-
tor Panarionu porownuje do zachowan wilkow!®,

Przytoczone na kartach Panarionu $wiadectwa odejs¢ osob, ktore poddaly sie
manipulacji, albo tez wptywowi rowiesnikow, pokazuja, ze decyzje o odejsciu nie
okazaty si¢ trwate. Cz¢$¢ 0sOb po etapie fascynacji powrocita do wiary i do wspdlno-
ty Kos$ciota. Niezbgdna na etapie powrotu okazata si¢ pomoc wierzacych chrzescijan.

3. USUNIECIE Z KOSCIOLA

Na kartach Panarionu znajdziemy sporo przyktadow wylaczenia z Koscio-
la osob, ktore formalnie chciaty do niego naleze¢. Chodzito zar6wno o tych, ktorzy
nie byli w stanie sprosta¢ moralnym wymaganiom stawianym przez nauczanie Ko-
Sciota, jak i o tych, ktorzy gtosili nauki pozostajace z nim w sprzecznoSci.

Surowa praktyka pokutna Kosciola

Poczatki Kosciota zwigzane sa ze stawianiem chrze$cijanom bardzo wysokich
wymagan. Nie bylo mozliwosci pokuty za pewne grzechy. Nie wyobrazano sobie
bowiem, ze kto$ po chrzcie moglby dopusci¢ sie cudzotdstwa, morderstwa czy apo-
stazji. W takim momencie, na poczatku II w., zyje Marcjon!’. By synem biskupa.
Postawit sobie wysokie wymagania moralne, ktorych nie udato mu si¢ zrealizowac.
Gdy potem wszedl w relacje seksualne z kobieta, zostal wytaczony ze wspdlnoty
Kosciota. Epifaniusz pisze tak:

Marcjon pochodzit z Pontu, a doktadnie z Helenopontu, z miasta Synopy, jak niesie powszech-
na fama na jego temat. W poczatkowym etapie swojego zycia praktykowat czystos¢, poniewaz
on byl eremita i synem biskupa naszego $wigtego katolickiego Kosciota. Po uptywie pewne-
go czasu zapoznal si¢ na swoje nieszczescie z jakas dziewczyng i uwiodt ja, pozbawiajac tym
samym siebie i jej nadziei [Zycia wiecznego]. Po popelnieniu tego przestepstwa, zostal wylaczo-
ny z Kosciota przez swojego ojca. Jego ojciec nalezat do grona osob o wyjatkowej poboznosci

14 Por. tamze, 30, 4, 1-30, 11, 7. Por. M. Gilski, M. Wysocki, Ortodoksja jako droga tworcze-
go rozwoju dziecka w Panarionie Epifaniusza z Salaminy, Vox Patrum 83 (2022), 210.

!5 Por. T. Scott Manor, Epiphanius’ Alogi and the Johannine Controversy. Reassessment of Early
Ecclesial Opposition to the Johannine Corpus, Leiden—Boston 2016, 24.

16 Por. tamze, 51, 33, 3. Wedlug Epifaniusza alogom udato si¢ zdominowa¢ cale miasto.

17 Najbardziej znaczaca pozycja zbierajaca najnowsze badania naukowe na temat Marcjo-
na i jego doktryny: S. Moll, Marcion. El primer hereje, Salamanca 2014.
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i zatroskanych o sprawy Kosciota, a wyrdznial si¢ sposobem sprawowania postugi biskupie;j.
Marcjon wielokrotnie i usilnie blagat i prosit swojego ojca o przebaczenie, ale go nie otrzymat.
Ten ceniony stary biskup byt w ktopocie, poniewaz syn nie tylko upadt, ale i przynidst mu wstyd.
Poniewaz wigc nie uzyskat tego, o co prosit, chociaz postugiwat si¢ pochlebstwem, nie bedac
w stanie znie$¢ kpin, ucieka ze swojego miasta i udaje si¢ do samego Rzymu, po $mierci Hyginu-
sa, biskupa Rzymu (ktory byt dziewigtym biskupem po apostotach Piotrze i Pawle). Tam spotkat
jeszcze zyjacych starcow, wywodzacych si¢ z grona uczniéw apostotow. Poprosit ich o przy-
jecie do wspdlnoty, lecz nikt si¢ nie zgodzit. Ostatecznie, wiedziony zawiscia, ze nie otrzymat
wysokiego stanowiska ani nawet wstepu do kosciota, zaplanowal sobie, ze znajdzie schronienie
w sekcie oszusta Cerdona [...] Skoro za$ nie chcieli go przyjac, dlatego otwarcie zwrdcit si¢
do nich: ,,Dlaczego mnie nie chcieli$cie przyjac?” Oni odpowiedzieli: ,,Nie mozemy tego uczy-
ni¢ bez zgody twojego czcigodnego ojca. Jedna jest bowiem wiara i jedna zgoda. Nie mozemy
si¢ przeciwstawia¢ naszemu szlachetnemu koledze w postudze, a twojemu ojcu”. Peten zawisci,
a takze ogarnigty wielkim gniewem i pycha, Marcjon doprowadzit do podziatu, postawiwszy sie-
bie na czele sekty, powiedziat: ,,Ja podzielg wasz Kosécidt i wprowadze w nim rozlam na zawsze”.
On rzeczywiscie wprowadzit roztam i to nie maty, nie podzielit jednak Kosciota, lecz siebie sa-
mego i swoich zwolennikow'®,

Odejscie Marcjona z Kosciola — w opinii autora Panarionu — wynikalo z wy-
sokich wymagan stawianych przez Kosciot. Marcjon chciat wroci¢ do Kosciota,
ale nie dano mu takiej mozliwosci. Nie wskazano zadnej drogi powrotu. Nie zosta-
fa mu dana jakakolwiek nadzieja. Ko$ciot niejako ,,spisat go na straty”. W poczat-
kach chrzescijanstwa niedorastanie do wysokich wymagan moralnych stawiato nie-
ktorych poza Kosciotem. Nie wystarczyty ich dobre pragnienia. Popeliony grzech
dyskwalifikowat definitywnie. Dopiero kolejne dziesigciolecia i wieki ztagodza dys-
cypling pokutng Kosciota i sprawia, ze bedzie mozliwo$¢ pokuty takze po cudzotd-
stwie, morderstwie czy apostazji.

Epifaniusz nie komentuje decyzji biskupow, ktorzy nie zgodzili si¢ przyjac
Marcjona do wspoélnoty. Poddaje krytyce jego nauczanie. Zauwaza jednak, ze mar-
cjonici w jego czasach (ponad 200 lat po $mierci herezjarchy) zyja w Rzymie, Ita-
lii, Egipcie, Palestynie, Arabii, Syrii, na Cyprze, w Tebajdzie, w Persji i wielu in-
nych miejscach!®. Konsekwencje surowej praktyki pokutnej Ko$ciot bedzie ponosit
przez kolejne wieki. Chociaz pdzniej bedzie ona stopniowo tagodzona, to jednak
marcjonici nie powroca do jednosci z Kosciotem. Beda jednymi z najsilniejszych
przeciwnikow Kosciota.

Oficjalne ogloszenie bycia poza Kosciolem

Epifaniusz przytacza swiadectwa ludzi, ktorzy chociaz formalnie tkwili w Ko-
Sciele, to jednak wewngtrznie byli daleko. Chodzi o sekte borborytoéw?’. W Pana-
rionie pojawia si¢ wstrzasajacy opis ich praktyk. Od naduzy¢ w sferze seksualnej,
przez aborcje az po wspdlne jedzenie abortowanych ptodéw. Nie ma watpliwosci,

18 Epiphanius, Panarion 42, 1,3-812, 6-8.

9 Por. tamze, 42, 1, 2.

20 Por. np. S. Benko, The Libertine Gnostic Sect of the Phibionites According to Epiphanius, Vi-
giliae Christianae 21 (1967), 103—119; M. Gilski, Epifaniusza z Salaminy krytyka antyprokreacyjnej
postawy borborytéw, Bielsko-Zywieckie Studia Teologiczne 15 (2014), 97-104.



[7] PRZYCZYNY ODEJSCIA Z KOSCIOLA. DIAGNOZA EPIFANIUSZA Z SALAMINY 17

ze chodzito o grupe ludzi catkowicie zdegenerowanych. Nie byty to jednak wyltgcz-
nie kwestie moralne. Borboryci mieli swoj wlasny $wiat. Tylko nominalnie byli we
wspolnocie. Faktycznie tworzyli odrgbng grupe, z wlasnymi zasadami, z wiasnym
kanonem, z wlasng interpretacja Ewangelii. Na zewnatrz wszystko wydawato si¢
nie budzi¢ zadnych watpliwosci. Stylem zycia, egzegeza biblijna, moralno$cig dale-
ko byli od Kosciota. Cypryjski biskup tak ich charakteryzuje:

Postuguja si¢ zarowno Starym, jak i Nowym Testamentem, ale odrzucaja Tego, ktory mowit

w Starym Testamencie. Skoro znajdg jakie§ sformulowanie, mogace mie¢ znaczenie przeciwne
do ich doktryny, twierdza, ze zostato powiedziane przez ducha $wiata®!,

Jednak mitosierny Bog ocalil mnie od ich zepsucia, tak ze po przeczytaniu przeze mnie ich ksia-
zek, po zapoznaniu si¢ z rzeczywistymi ich zamiarami, po tym jak nie zostalem wyprowadzony
na manowce, oraz po tym, jak uciektem i nie datem si¢ ztowi¢ na przynete, wtedy pospieszylem,
aby wskaza¢ tych ludzi biskupom owego miejsca i odszuka¢ ukryte w Kosciele osoby. W wyni-
ku tego zostali oni wygnani z miasta, w liczbie okoto osiemdziesigciu 0sob. W ten sposob mia-
sto zostato oczyszczone z ich petnego kakolu i cierni lasu®?.

Niektore odejscia z Kosciota miaty najpierw charakter wewngtrzny. Gdy takie
sytuacje byly ujawniane, osoby tamigce podstawowe zasady ewangeliczne, byly wy-
faczane ze wspolnoty Kosciota.

Formalne usuniecie z powodu bledow doktrynalnych

Sporo miejsca poswigca Epifaniusz herezjom, ktore rozbijaly chrzescijan-
stwo z powodu gloszenia tez sprzecznych z nauczaniem Kosciota. Z racji wej-
$cia w $wiat herezji opuscili Kosciot liczni heretycy. Nie zawsze na kartach Pana-
rionu znajdziemy wzmianki na temat ich formalnego usunigcia. Niemniej jednak
gloszenie herezji — jak si¢ wydaje — doprowadzito najwigcej osob do opuszcze-
nia Ko$ciota. Nalezg do nich np. Bardezjan (brak wzmianek o formalnym usunie-
ciu)?, Noet z Efezu (formalnie usuniety ze wspolnoty za herezje)** czy Wales?.

Gdy Epifaniusz pisze o Ariuszu, stwierdza, ze nie tylko doprowadzit on wie-
lu ludzi do oddalenia si¢ od Kosciola, ale i sam zostat z niego wykluczony i uciekt
z Aleksandrii**. W tym przypadku autor Panarionu wspomina o procesie, o bada-
niu listow Ariusza, i 0 jego oficjalnym usunigciu ze wspdlnoty. Wraz z Ariuszem
zostalo wykluczonych z Kos$ciota wiele innych osoéb. Autor Panarionu wspomi-
na o siedmiuset dziewicach, siedmiu kaptanach i dwunastu diakonach?’. Takze i bi-
skupi przechodzili na jego strone. Epifaniusz czyni w tym kontekscie takze wzmian-
ke o wielkim ttumie, ktory opuscit wspdlnote Kosciota:

2! Epiphanius, Panarion 26, 6, 1
22 Tamze, 26, 17, 8-9.

2 Por. tamze, 56.
% Por. tamze, 57,
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Nastepnie Aleksander zwotat kolegium prezbiteréw i kilku innych biskupow z okolicy i poddat
go [Ariusza] doktadnemu $ledztwu. A poniewaz 6w nie poddat si¢ prawdzie, wypedzit go z ko-
$ciota i zakazal mu wstepu do miasta. Wraz z nim zostaly wypedzone dziewice, duchowni i wiele
innych osob?®.

Brak jest w Panarionie wzmianek o powrocie tych ludzi do Kosciota. W przeko-
naniu Epifaniusza z Salaminy, formalne wytaczenia ze wspdlnoty nie budzity sumien.
Utrwalaly stan rzeczywisty, w zadnym przypadku nie prowadzac do nawrocenia.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze Ko$ciot pierwszych czterech wiekow do-
swiadczal zjawiska apostazji. Nie byly to odosobnione przypadki. Niewielu osobom,
ktore odeszty z Kosciota, udato si¢ do niego wrocicé.

4. WNIOSKI

Przeprowadzone analizy pozwalaja sformutowac nast¢pujace wnioski.

1. Analiza dzieta Epifaniusza nie pozwala na poréwnanie motywoéw odchodze-
nia z Kosciola z motywami opuszczania innych grup religijnych czy szkoét filozo-
ficznych. Chociaz pojawiajg si¢ wzmianki o odchodzeniu z jakiejs$ sekty po to, aby
zatozy¢ swoja wlasna, czgSciowo rdzniacg si¢ od sekty macierzystej, to jednak Epi-
faniusz nie informuje o motywach tego typu zachowan.

2. Ponad trzydziesci opisanych przez cypryjskiego biskupa herezji nalezy
do nurtu gnostyckiego. Jedni z cztonkéw tych sekt byli poddawani wplywowi magii,
a inni zyli w §rodowisku, w ktérym nieustannie dochodzito do seksualnych perwer-
sji. Dlatego tez trafiali do nich chrzescijanie, ktorzy nie radzili sobie ze sferg seksu-
alng badz dali si¢ zafascynowac praktykom magicznym.

3. Sporo miejsca w Panarionie zajmuje analiza pogladéw heterodoksyjnych.
Chodzi o doktryny sprzeczne z oficjalnym nauczaniem Kos$ciota, wyrazanym na so-
borach i synodach. Niektorzy glosiciele herezji zostali z Kosciota formalnie usunigci.

4. Epifaniusz przywoluje przyktady chrzescijan, ktorzy tak naprawde nigdy nie
stali si¢ chrzescijanami. Chociaz zewng¢trznie przynalezeli do Ko$ciota, to jednak
zasady ich zycia i sposob myslenia sprzeczne byly z tym, czego nauczat Kosciot.
Niektdérzy z nich (np. borboryci) nie chcieli sami odchodzi¢. Nie przeszkadzata im
religijna schizofrenia. Zostali usunieci, gdy na jaw wyszty ich praktyki.

5. Nieliczni z tych, ktorzy odeszli z Kosciota, wrdcili do niego. Jedynie po-
jedyncze osoby z grona tych, ktore poddaty si¢ wplywowi manipulacji, po jakims$
czasie podjety pokute i wrocily do Kosciota.

28 Tamze, 69, 3, 7.
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INTRODUCCION

Necio es el que vive con miedo a la muerte y el que tras ella tiembla porque
no puede morir'. Mas necio atn es el que vive sin pensar en las dos muertes, la pri-
mera y la segunda. Tales actitudes ponen el pensar al margen de la muerte y, por
tanto, son necias, porque, como decia Platon, ‘nadie es verdadero filosofo hasta que
no piensa en la muerte’. Con todo, no son verdaderamente filésofos todos los que,
a pesar de llamarse asi, aluden a la muerte, sino solo los que pueden dar razén de
la inmortalidad, y lo son mas o menos en la medida en que mas razoén dan de ella.
La filosofia nacid y se desarroll6 precisamente al corresponderse el hombre con lo in-
temporal®, pues la verdad estd siempre al margen del tiempo y sin verdad no cabe
filosofia. Si bien la filosofia no es la tnica disciplina humana que se enfrenta de
modo natural a la inmortalidad®, es la inica que lo hace de modo tedrico.

' A esta segunda muerte Kierkegaard la llama desesperacion. Cfr. La enfermedad mortal, en Ob-
ras Completas de Soren Kierkegaard, ed. francesa L'Orante, Paris, 1971, vol. XVI, 176. Para Polo,
“la desesperacion de que trata Kierkegaard estd mas alla de los contrarios muerte-vida... Es una deso-
lada prueba de la inmortalidad”. Polo, L., Curso de psicologia general, en Obras Completas, Serie A,
vol., XXI, Pamplona, Eunsa, 2018, 128.

2“Los que filosofan en el recto sentido de la palabra se ejercitan en morir, y son los hombres
a quienes resulta menos temeroso el estar muertos”. Platon, Fedon, 67e4, Barcelona, ed. Orbis, 1983,
157. “Platon decia que filosofar es estremecedor. Para ¢, ;qué es filosofar? Es pensar en la muerte”.
Polo, L., Estudios de filosofia moderna y contempordanea, en Obras Completas, Serie A, vol., XXIV,
Pamplona, Eunsa, 2015, 153.

3 “La filosofia, desde su mismo origen, se caracteriza por haber asentado el mundo y el hombre en
algo distinto de lo que sucumbe al desgaste del tiempo y a la extincion”. Polo, L., Quién es el hombre,
en Obras Completas, Serie A, vol. X, Pamplona, Eunsa, 2015, 160.

4 Por ejemplo, la enfermeria denota que la vida humana es espiritual, pues es un modo de en-
frentarse a la muerte con alegria y esperanza, es propia de quien advierte la inmortalidad. Por eso,
“la enfermeria es para personas valientes, capaces de darse cuenta de que nuestra alegria y nuestra espe-
ranza estan en nuestra inmortalidad, pues si fuéramos soélo cuerpos, la alegria y la esperanza no serian
posibles”. Polo, L., Articulos y conferencias, 238.
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En sintonia con lo que precede, Polo indica que “el problema de la muerte es el
problema del sentido humano, y el problema del sentido es el problema de la presen-
cia... el alma humana, la physis humana es principio de operaciones. Inmortalidad
del alma, en filosofia, no significa supervivencia, sino que esta, el alma, sigue fun-
dando en presente’. Como “con la palabra alma se designa lo inmortal en el hombre,
sin lo cual la esperanza religiosa pierde su base™, aqui se debe atender a la inmorta-
lidad del alma, aunque no solo.

Ahora bien, tenemos en contra que nuestra cultura es de muerte. En consecuen-
cia, es pesimista. Sin embargo, “el anhelo de inmortalidad, que se repite a lo largo de
toda la historia de la filosofia, aparece como algo posible frente al pesimismo actu-
al. La filosofia no puede abandonar ese tema, porque es una conquista filoséfica tan
enorme que ya no se puede volver atras. Toda vacilacion en torno a la conviccion
de la inmortalidad se transforma en una vision pesimista de la vida. Si no hay otra,
esta vida no tiene sentido’”’. Sin embargo, como de un tiempo a esta parte la filosofia se
dedica, sobre todo, a lo temporal, estd en crisis, porque lo humano que se corresponde
con lo temporal es la cultura, pero la filosofia no es cultura®, sino teoria en estricta cor-
respondencia con la verdad y, precisamente, “la teoria es la prueba de lo inmortal en el
hombre™. Con todo, dado que las corrientes de pensamiento hoy dominantes (filoso-
fia analitica, pragmatismo, hermenéutica, postmodernidad...) son culturalistas, cabe
decir de ellas que ponen en tela de juicio su propia indole filoséfica™.

1. LAINMORTALIDAD SEGUN ARISTOTELES

La mayor parte de las pruebas clasicas para demostrar la inmortalidad del
alma humana pivotan sobre la naturaleza de la razon''. Aunque este tema esta pre-
sente en los presocraticos y en Platon, cabe tomar como referente principal a Ari-
stoteles, que basa la inmortalidad del alma en la inmaterialidad de los dos intelectos
humanos: el posible, y el descubierto por él, el agente.

> Polo, L., Lecciones de ética, 34. El problema de la muerte es el problema del sentido huma-
no si es que somos inmortales: “El hombre es un ser mortal e inmortal; claro que si: si no fuese inmortal,
la muerte no significaria nada”. Polo, L., Articulos y conferencias, 243.

¢ Polo, L., Epistemologia, creacion y divinidad, en Obras Completas, Serie A, vol. XXVII, Pam-
plona, Eunsa, 2015, 48.

7 Polo, L., Lecciones de ética, 36.

8 “Sostengo que la filosofia no es cultura... La filosofia es algo mas intimo”. Polo, L., Quién es el
hombre, 160. Cfr. al respecto: Sellés, J.F., {Qué es filosofia?, Madrid, Eiunsa, col. Tribuna s. XXI, cap.
1: “¢Es cultura?”, 13-19.

° Polo, L., Quién es el hombre, 174.

19 En rigor, el culturalismo es un esteticismo y “el esteta vive de espaldas a la eternidad”. Polo, L.,
Nietzsche como pensador de dualidades, en Obras Completas, Serie A, vol., XVII, Pamplona, Eunsa,
2017, 66.

11 “La inmortalidad del alma significa: una facultad que no depende de las facultades organicas”.
Polo, L., Curso de teoria del conocimiento, 1V, en Obras Completas, vol. VII, Pamplona, Eunsa, 2019,
247. “El descubrimiento del alma esta vinculado a la conciencia de la inteligencia humana, que es la clave
para sostener que en el hombre hay algo inmortal”. Polo, L., Epistemologia, creacion y divinidad, 48.
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a) Desde el entendimiento posible. Aristoteles funda la inmaterialidad del enten-
dimiento posible —razon o inteligencia— en cinco argumentos: 1°) esta en potencia de
conocerlo todo'?; 2°) puede conocer objetos cada vez mas cognoscibles!'?; 3°) conoce
los objetos separados de la materia'#; 4°) puede conocerse a si mismo'®; 5°) sus actos
estan al margen del tiempo. La exposicion de los cuatro primeros esta en este pasaje
De anima: “Asi pues el denominado intelecto del alma —me refiero al intelecto con el
que el alma razona y enjuicia— no es en acto ninguno de los entes antes de inteligir.
De ahi que seria igualmente ilogico que estuviera mezclado con el cuerpo; y es que
en tal caso poseeria alguna cualidad, seria frio o caliente y tendria un 6rgano como el
que tiene la facultad sensitiva, pero no lo tiene realmente. .. Por lo demas y si se tiene
en cuenta el funcionamiento de los drganos sensoriales y del sentido, resulta eviden-
te que la impasibilidad de la facultad sensitiva y la de la facultad intelectiva no son
del mismo tipo: el sentido, desde luego, no es capaz de percibir tras haber sido afec-
tado por un objeto fuertemente sensible... El intelecto, por el contrario, tras haber
inteligido un objeto fuertemente inteligible, no intelige menos sino mas, incluso los
objetos de rango inferior. Y es que la facultad sensible no se da sin el cuerpo, mien-
tras que el intelecto es separable... Digamos en general que el intelecto es separable
en la misma medida en que los objetos son separables de la materia... El intelecto es
inteligible exactamente como lo son sus objetos. En efecto, tratindose de seres inma-
teriales lo que intelige y lo inteligido se identifican... El intelecto que los tiene por
objeto es una potencia inmaterial’'.

La exposicion del 5° argumento, el de que los actos de la razén estdn al margen
del tiempo, aparece en varias obras del corpus aristotélico. Asi, en su Fisica se lee
que ‘pensar el tiempo no es tiempo’!’. El pensar no es temporal porque pensar y
pensado son simultaneos, no estdn separados temporalmente. El pensar se corre-
sponde con lo intemporal porque es acto; en consecuencia, el hombre sera inmortal
en la medida en que conoce en acto'. En Metafisica se lee que el acto de conocer

12 Polo secunda esta prueba: “el alma es, en cierto modo, todas las cosas en virtud de su inteli-
gir...”. Epistemologia, creacion y divinidad, 64. Cfr. también: Curso de teoria del conocimiento, 11, en
Obras Completas, vol., V, Pamplona, Eunsa, 2015, 136; El conocimiento del universo fisico, en Obras
Completas, Serie A, vol. XX, Pamplona, Eunsa, 2015, 213; Persona y libertad, en Obras Completas,
Serie A, vol. XIX, Pamplona, Eunsa, 2017, 184; Estudios de filosofia moderna y contempordnea, 322.

13 También Polo secunda esta prueba: “La inteligencia no tiene un «fondo de saco», un tltimo ob-
jeto mas alla del cual no pueda objetivar”. Curso de teoria del conocimiento, 11, 165.

'“Esto indica que los objetos conocidos son abstractos, universales. Polo indica que
“para que sea posible poseer objetos universales es necesario estar por encima de lo que su-
cumbe al tiempo; eso es, justamente, lo inmaterial”. Quién es el hombre, 165.

15 Polo secunda esta prueba: “nuestro conocimiento intelectual es reflexivo, pero solamente lo in-
material es reflexivo. Prescindiendo de como entendamos la reflexion, que es un asunto de teoria del
conocimiento, es patente que pensamos que pensamos, y que ello constituye una diferencia respecto de
la materia superior incluso a la negacion”. Polo, L., Quién es el hombre, 168. En suma: “al conocer
nuestra propia luz sabemos que algo en nosotros es inmortal”. Curso de psicologia general, 123.

1o Aristoteles, Acerca del alma, 1. 111, cap. 4, Bk 428 ss., Miami, El Cid Editor,

2009, 199-201.
17 Cfr. Aristoteles, Fisica, 1. 111, cp. 3 (BK 202 a 1314).
18 Polo indica al respecto que “la operacion como tal es inmaterial”. Antropologia trascendental,
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y el objeto por €l conocido son a la vez y uno en acto: “pero, cuando las potencias
tienen como resultado alguna otra cosa ademas del uso, su acto esta en lo que se
hace (por ejemplo, la edificacion en lo que se edifica...); pero, cuando no tienen nin-
guna otra obra sino el acto, el acto esta en el agente mismo (por ejemplo, la visién
en el que ve)”". Que sean uno en acto significa que entre ellos no media tiempo®.
En la Etica a Nicomaco también distingue entre ‘praxis perfectas y productivas?,
siendo las primeras al margen del tiempo, mientras que las kinesis son temporales.

b) Desde la voluntad. Para Aristoteles la voluntad es pasiva y, por tanto, menos
relevante que el conocer. Con todo, aunque no sea exactamente una prueba de la in-
mortalidad basada en esta potencia, en la Etica a Nicomaco se lee que “en cuanto a que
la suerte de los descendientes y de todos los amigos no contribuya en nada a la situacién
de los muertos, parece demasiado hostil y contrario a las opiniones de los hombres...
Los sufrimientos que afectan a los vivos difieren de los que afectan a los muertos. ..
Parece, pues, que la prosperidad de los amigos afecta de algin modo a los muertos, e
igualmente sus desgracias, pero en tal grado y medida que ni pueden hacer que los fe-
lices no lo sean ni otra cosa semejante”??. Si Aristoteles admite que la suerte de los de-
scendientes afecta de un modo u otro al querer de la voluntad de los muertos, es porque
admite la inmortalidad. Cabe afiadir que las virtudes estan vinculadas a la felicidad y
que son praxis®; por tanto, no pueden estar sometidas a la corrupcion.

¢) Desde el intelecto agente. Aristoteles lo califica de ‘inmortal y eterno’*, po-
rque es superior al posible, ya que es acto respecto de él. Todos los comentadores

en Obras Completas, Serie A, vol. XV, Pamplona, Eunsa, 2015, 38. “Se descubre que el alma humana es
inmortal a partir de la actualidad —extratemporal o inmaterial— de la operacion intelectual”. Ibid., 122.

19 Aristoteles, Metafisica, 1. IX, cp. 8 (BK 1050 a 30-36). Cfr. aparte de este texto: De Anima, 1. I11,
cp. 4 (BK 929 b 25-26); cp. 7 (BK 431 a 4-7); cp. 8 (BK 431 b 2028); cp. 10 (BK 433 b 22-27). Sobre
este punto han reparado autores recientes como J.L. Ackrill, R. Bambrough, G.A. Blair, D. Clarles,
C.N. Chen, F. Cubells, F.E. Ellrod, D.W. Graham, A. Grant y P.S. Mamo, CH.T., Hagen, G Reale, A.
Rosales, S. Rosen, G. Ryle, J. Stallmach, M.A. Stone, F. Nugent, etc.

20 Polo advierte que “hay una tajante distincion, una irreductibilidad, entre lo inmanente y lo trans-
itivo, entre lo que existe en el espacio y en el tiempo (la expresion no es muy aristotélica), y lo inma-
terial”. Curso de teoria del conocimiento, 1, en Obras Completas, vol. IV, Pamplona, Eunsa, 2015, 80.

21 Aristoteles, Etica a Nicémaco 1.1, cp. 5. Ibid., 1. 11, cp. 3 (BK 1105 a 31); 1. III, cp. 1 (BK 1110
a 18). “El conocimiento ni se genera ni se corrompe, no tiene nada que ver con los movimientos transi-
tivos. El conocimiento es inmaterial”. Polo, L., Curso de teoria del conocimiento, 1, 131.

2 Aristoteles, Etica a Nicomaco, 1. 1, cap. 12, (Bk 1101 a 25 b 9), Madrid, Gredos, 2003, trad. de
J. Palli Bonet, p. 1534.

B Cfr. Ibid., 1. 1, cap. 1 (Bk. 1094 a 1-18).

24 “Asi pues, existe un intelecto que es capaz de llegar a ser todas y otro capaz de hacerlas todas;
este ultimo es a manera de una disposicion habitual como, por ejemplo, la luz: también la luz hace en
cierto modo de los colores en potencia colores en acto. Y tal intelecto es separable, sin mezcla e impa-
sible, siendo como es acto por su propia entidad... Una vez separado es s6lo aquello que en realidad es
y Gnicamente esto es inmortal y eterno”. Aristoteles, De anima, 1. 111, cap. 5 (Bk 430 a 10-24) 196-198.

Polo indica que, para “Aristoteles... el alma es inmortal por el intelecto agente, o bien, lo estric-
tamente inmortal es el intelecto agente”. Curso de teoria del conocimiento, 111, en Obras Completas,
vol. VI, Pamplona, Eunsa, 2015, 30. Cfr. También: Presente y futuro del hombre, en Obras Completas,
Serie A, vol. X, Pamplona, Eunsa, 2015, 238.



[5] JINMATERIALIDAD E INMORTALIDAD DEL ALMA O ‘ALGO’ MAS?... 25

aristotélicos de todos los tiempos® —salvo rara excepcion— han admitido la inmate-
rialidad e inmortalidad del alma humana fundandose en los mismos argumentos que
¢l, pero basandola sobre todo en la inmaterialidad del intelecto posible, puesto que
divergen sobremanera en la interpretacion del agente?, a la par que prescinden de
basarla en la voluntad.

2. LAINMORTALIDAD SEGUN TOMAS DE AQUINO

a) Desde la razon. El mejor comentador del Estagirita, Tomas de Aquino, de-
fendio la inmortalidad del alma por la naturaleza inmaterial y los modos de operar
de la razén, siguiendo las mismas pruebas aristotélicas, a saber: 1°) Porque la razén
esta potencialmente abierta a conocer todas las cosas: “la naturaleza espiritual es
indeterminada segun su ser, y capaz de todo, como se dice en el libro IIl De anima,
que el alma es en cierto modo todas las cosas™?’. 2°) Por los objetos conocidos, po-
rque pueden ser cada vez mas altos sin corromper la potencia: “como dice el fildsofo,
en esto difiere lo inteligible de lo sensible, porque el sensible que excede destruye
los sentidos, pero el objeto inteligible que excede no destruye sino que fortalece el
intelecto™?®. 3°) Porque los objetos conocidos en universal estan al margen de las
condiciones espacio-temporales de la realidad fisica; por tanto, también el acto que
los piensa, y asimismo la razon, ya que “la especie y la naturaleza de la operacion se
comprenden a partir del objeto. Pero el objeto inteligible, puesto que esta por enci-
ma del tiempo, es sempiterno. Por lo tanto, toda sustancia intelectual es incorruptible
por su naturaleza”. 4°) Porque la razon, a diferencia de los sentidos, puede conocer-
se a si misma. En efecto, la razon tiene cierta referencia sobre si, pues conoce y co-
noce que conoce, asunto ajeno a los sentidos®. 5°) Por los actos de conocer, pues los
actos son perfectos, es decir, al margen de la potencia, y como solo puede cambiar
y, por tanto, perecer, lo compuesto de acto y potencia, tales actos son inmortales®'.

3 Cfr. entre los muchos comentadores aristotélicos en este punto: A. de Toledo, J. de Guevara, F.
de Toledo, G. Vazquez, F. Suarez, T. Zimara, D. de Zuiliga, F. Liceti, F. de Oviedo, R. de Arriaga, J.G.
Boyvin, F. Arrentino, J. Martinez de Prado, A. Locherer, L. de Losada, G. Buhon, A. Ziegler, A-Ed.
Chaignet, B. Boedder, J.Fr. Denis, Kurfess, Kuksewicz, Reale, Ross, etc.

2 Cfr. Sellés, J.F., El intelecto agente y los filosofos. Venturas y desventuras del supremo halla-
zgo aristotélico sobre el hombre (I-111), Eunsa, Pamplona, 2012—18.

2 Tomés de Aquino, De Ver., q. 24, a. 10, ad 2. Cfr. asimismo: Q. D. De anima, a. 13 co; Senten-
tia De anima, 1. 11, lect. 5, n. 6; Ibid., 1. 111, lect. 13, n. 1; De Ver, q. 2, a. 2 co.

2 Tomas de Aquino, Super Sent.,1.1,d. 3, q. 1, a. 1, ad s.c. 3. Cfr. también: S.C. Gentes, 1. 111, cap.
59, 1. 2; S.C. Gentes, 1.1, cap. 69, n. 7. Polo se hace eco de esa prueba en un Curso de filosofia politica,
pro manuscripto, 101.

» Tomas de Aquino, S. Theol., I p, q. 50, a. 5 co. Polo acepta esta prueba. Cfr. Lecciones de
psicologia clasica, en Obras Completas, Serie A, vol., XXII, Pamplona, Eunsa, 2015, 249; Curso de
teoria del conocimiento, 11, 145; Antropologia trascendental, 38.

30 Cfr. Tomas de Aquino, S.C. Gentes, 1. 11, cap. 75, n. 13; S. Theol., 1, q. 85, a. 2 co. Ya se ha ano-
tado que dicha ‘reflexion’ debe ser bien entendida, no como usualmente se entiende. Cfr. al respecto:
Sellés, J.E., “Revision de la teoria reflexiva del conocer humano”, Sapientia, LX1X/233 (2013) 67-95.

31 Cfr. Tomas de Aquino, S.C. Gentes, 1. 11, cap. 55, 56, 57y 79; Q.D. De anima, q. 14.
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A las anteriores pruebas, que son aristotélicas, Tomas afiadio otros argumentos:
6°) Por la capacidad de negar que tiene la razon, pues si los sentidos negaran sus ob-
jetos, no los conocerian; en cambio, la razon los niega y no por ello se niega, sino que
conoce mas*2. 7°) Porque el alma no tiene nada contrario que la haga perecer, porque
puede conocer las cosas contrarias®®. 8°) Por la capacidad de crecimiento irrestric-
to que tiene la razén merced a los habitos adquiridos®, pues distintos a los actos
u operaciones inmanentes son los hébitos adquiridos y los innatos. Como su distin-
cion es jerarquica, las superiores mostraran de mejor modo la inmaterialidad —y, por
tanto, la inmortalidad— que las inferiores. Ahora bien, estas perfecciones cognosciti-
vas —actos y habitos—, en las que el tomismo basa las pruebas de la inmortalidad del
alma, estan practicamente olvidadas desde fines del s. XIII.

b) Desde la voluntad. Ademas de las pruebas sobre la inmortalidad del
alma cenidas a la razon, Tomas de Aquino ofrece otras vinculadas a la voluntad™®.
Asi, indica que la voluntad desea por naturaleza seguir existiendo*®. Asimismo, sus
virtudes adquiridas son una llamada a la inmortalidad, pues si se toma, por ejem-
plo, la justicia, es facil advertir que en esta vida no se puede retribuir enteramente
a cada quién segun el mérito de sus obras y, obviamente, menos aun por la repercu-
sion que estas tendran a lo largo de la historia, sencillamente porque desconocemos
el influjo que acabaran teniendo. De modo que la virtud de la justicia —entre otras—
requiere de otra vida en la que la retribucion sea completa, lo cual demanda también
la existencia de un ser personal omnisciente y justo que pueda retribuir a cada quien
seglin sus obras®’. También el fin Gltimo de la voluntad demuestra que esta poten-
cia es inmaterial, porque dicho bien coincide con Dios*®. Con todo, la indole de los

32 Cfr. Tomas de Aquino, Super Sent., lib. 111, d. 15, q. 2, a. 3, qc. 2, ad 3; S. Theol., 1, q. 85, a. 5,
ad 15. También Polo acepta esta prueba. Cfr. Articulos y conferencias, 152; Quién es el hombre, 167,
Articulos y conferencias, 153.

33 “E] alma humana no puede corromperse por la accion de un contrario, porque no hay nada que
le sea contrario; ya que por el intelecto posible es capaz de conocer y receptivo de todos los contrarios”.
Tomas de Aquino, S.C. Gentes, 1. 11, cap. 79, n. 11. “Aun los conceptos de los contrarios no son contra-
rios en el entendimiento, sino que hay un conocimiento de los contrarios”. S. Theol., 1, q. 75, a. 6 co.

3% Cfr. Tomas de Aquino, S. Theol., I-11, q. 50, aa. 1-3. Cfr. Al respecto: Sellés, J.F., Los hdbitos
intelectuales segun Tomds de Aquino, Eunsa, Pamplona, 2008. También Polo admite el crecimiento ir-
restricto de los habitos: Polo, L., Curso de teoria del conocimiento, 1V, 457.

35 Cfr. Tomas de Aquino, S.C. Gentes, 1. 11, cap. 79-82.

3¢ “’E] apetito natural no puede ser frustrado por nada. Vemos que los hombres tienen apetito de
perpetuidad. .. Pero este deseo no es en vano, sino que el hombre segiin su alma intelectiva es incor-
ruptible”. Tomas de Aquino, Q.D. De anima, q. unic., a. 14, co. Al respecto se ha escrito recientemente
que “nada desea mas el hombre que perdurar, permanecer, pervivir... Lo natural no es la muerte, sino el
deseo de vivir”. Polaino-Lorente, A., “Psicologia de la muerte”, en Qué aporta la muerte a la vida.
Perspectiva interdisciplinar, Madrid, Ideas y libros, 2022, 41-46.

37 Porque “no es este el tltimo tiempo de la retribucion”. Tomas de Aquino, S. Theol., II-11 p., q.
68, a. 1, co. Cfr. también: Super lob, cap. 14. Polo secunda esta prueba en La persona humana y su cre-
cimiento, en Obras Completas, Serie A, vol. XIII, Pamplona, Eunsa, 2015, 75.

38 “La vision de Dios, en cuanto que es vision, es acto del intelecto, pero en cuanto que es bien y
fin, es acto de la voluntad”. Tomas de Aquino, S. Theol., I-11, q. 11, a.1, ad 1. Cfr. asimismo: II-1I, q.
122, a. 2 co; 1I-11, q. 184, a. 1 co. Polo también acepta esta tesis en Lecciones de psicologia clasica,
309. Cfr. respecto de estas perfecciones de la voluntad segtin Polo: Sellés, J.F., 33 virtudes humanas se-
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actos de la voluntad y sus virtudes estan practicamente olvidadas en el pensamien-
to moderno y contemporaneo.

¢) Desde el alma. El de Aquino afiadia otras pruebas sobre la inmortalidad de
alma humana a las que sus estudiosos llaman ‘metafisicas’?, las cuales se basan, mas
que en sus dos potencias superiores, en la misma alma, la cual, es ‘acto primero’,
‘motor’ o ‘forma sustancial’, ‘fin” del cuerpo, pero no se agota en tal menester®.
Si la raiz del alma es superior, mas activa, que sus potencias inmateriales (inteli-
gencia y voluntad), las pruebas basadas en ella serin mas demostrativas que las
anteriores, porque la razon y la voluntad son potencias del alma, no el alma*'. Hacer
un resumen de los trabajos que demuestran la inmortalidad del alma atendiendo a los
comentadores tomistas de todos los tiempos*, y asimismo de los estudiosos recien-
tes que han manifestado su parecer tanto en libros* como en articulos*, seria ta-
rea ingente. Pero estas pruebas tampoco son tenidas en cuenta por los célebres re-
presentantes de la filosofia moderna y contemporanea que prescinden del tomismo.

En la cuspide natural de los diversos niveles cognoscitivos humanos esta el in-
telecto agente. Ya hemos indicado que Aristoteles lo califica de ‘inmortal y eterno’;
también de ‘divino’, porque “como los griegos pensaban lo eterno como lo divino

gun L. Polo, Pamplona, Eunsa, col. Astrolabio, 2020; Teoria de la voluntad. Como disipar su oscuridad
segun L. Polo, Pamplona, Eunsa, col. Astrolabio, 2021.

39 Cfr. por ejemplo: Forment, E., “La demostracion de la inmortalidad del alma humana, en Sa-
pientia Christiana: https://www.infocatolica.com/blog/sapientia.php/1712170150-xxiv, ss. Cfr. asimi-
smo el trabajo de Maritain, J., sobre este tema: https://www.jacquesmaritain.com/pdf/04 MET/11 M
InmorAlm.pdf

40 Los pasajes del corpus thomisticum en los se dan este tipo de argumentos son: In Sent., 1. I, d.
17, q.2; Ibid., d. 19, q 1; S.C. Gentes, 1. 11, cap. 65; Ibid., 1. 11, cap. 79, 80 y 81; S. Theol., 1, q. 75, aa.
1-2, 5y 6; In De anima, 1. 1, lect. 10; Ibid., 1. 11, lect. 1-3; De spiritualibus creaturis, a. 3; Q.D. De ani-
ma, q. unic., aa. 1, 2, 6, 8, 9, 10, 11y 14; Quodlibeta, 111, q. 8; Compendium Theologiae, 1, cap. 151-3.
Cfr. sobre este tema: Aranguren, J., El lugar del hombre en el universo: “anima forma corporis” en el
pensamiento de Santo Tomas de Aquino, Pamplona, Eunsa, 1997.

4 Polo secunda esta prueba: “el asiento de la inteligencia es un alma inmortal”. Polo, L., Etica:
hacia una version de los temas clasicos, en Obras Completas, Serie A, vol. XI, Pamplona, Eunsa, 2018,
193.

42 Cfr. entre muchos comentadores o estudiosos tomistas al respecto: E. Romano, R. Brito, W.
Burley, H. Natalis, J. de Napoles, G. de Lisboa, H. von Liibeck; L. de Monte, D. de Flandes, Capreolo,
Silvestre de Ferrara, Cayetano, S. Mazzolini, P. de Bruselas, D. de Soto, J. Viger, C. Javelli, Bafiez, J.
Martinez de Prado, D. Mas, C. de Lerma, A. Senensis, J. de Sto. Tomas, Z. Gonzélez, T.M. Zigliara,
Sertillanges, S. Ramirez, E. Hugon, Roland-Gosselin, M. Sanchez, P. Dunne, J. Lottin, C. Fabro.

4 Cfr. entre otros: Benlliure, M., El ansia de inmortalidad, Madrid, Latomia, 1934; Rey Altua, L.,
La inmortalidad al alma a la luz de los filosofos, Madrid, Gredos, 1959; Sciacca, M.F., Muerte e inmor-
talidad, Barcelona, Miracle, 1962; Pieper, J., Muerte e inmortalidad, Barcelona, Herder, 1970; Phil-
lips, D.Z., Death and inmmortality, Macmillan, St. Matin’s press, 1970; Areitio, R de., Resurreccion
o inmortalidad, Bilbao, Deusto, 1977; Ciurana, J.M., Los fundamentos racionales de la existencia del
alma y su inmortalidad, Barcelona, Bosch, 1978; Edwards, P., Immortality, New York, Prometheus
Books, 1992; Marti Andrés, G., La inmortalidad como sempiternidad; Mélaga, Universidad de Malaga,
2004; Severino, E., Immortalita e destino, Bergamo, Rizzoli, 2008.

4 Entre otros, han publicado articulos al respecto: J. Braun, G. Bortolaso, U. Bianchi, B. Nardi,
E. Bertola, J. Bobik, J., L.A. Kennedy, H. Majkrzak, H. McCabe, A.C. Pegis, T. Penelhum, R. Jolivet,
E. Téllez.
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(20 theion), si el hombre tiene noiis inmortal, eso puede llamarse divino. Es lo que
en ¢l (hombre) se parece a la divinidad™. Tomas de Aquino también lo considerd
inmortal*. Para Polo, tal intelecto es el conocer personal o conocer a nivel de acto de
ser humano"’, no cualquier otra realidad, y, obviamente, lo considera espiritual e
inmortal*.

Razoén y voluntad como potencias del alma por un lado; raiz del alma por otro;
intelecto agente o conocer personal por otro. Si en este trabajo basaramos la inmor-
talidad del alma humana solo en las dos potencias superiores —como se acostumbra—,
nos quedariamos cortos. Pero podemos aprovechar la distincion del Aquinate entre
‘esencia’y ‘acto de ser’* —siendo el ser lo mas intimo*’—, y vincularla a su distincion
en el hombre entre ‘naturaleza’ y ‘persona’'. De acuerdo con esto podemos, con
Polo, hace equivaler el acto de ser a la persona®: “el alma separada no es perso-
na porque el alma, a mi modo de ver, esta en el orden de la esencia. La persona es el
esse animae: distinctio realis. El alma separada no es persona, pero tampoco lo es
unida”. Segun esta equivalencia cabe plantear la inmortalidad en el acto de ser

4 Polo, L., Escritos Menores (1991-2000), en Obras Completas, Serie A, vol. XVI, Pamplona,
Eunsa, 2017, 122.

46 “E] intelecto en acto comprende tanto al intelecto posible como al agente. Y solo esto del alma es
separado y perpetuo e inmortal, que contiene al intelecto agente y al posible, pues las demas partes del
alma no son sin el cuerpo”. Tomas de Aquino, Q.D. De Anima, q. unic, a. 5, ad 4.

47 “Aqui se propone entender el intelecto agente como persona”. Polo, L., Antropologia trascen-
dental, 138. Cfr. al respecto: Sellés, J.F., El conocer personal. Estudio del entendimiento agente segin
Leonardo Polo, Cuadernos de Anuario Filosofico, Serie Universitaria, n° 163, Servicio de Publicacio-
nes de la Universidad de Navarra, Pamplona, 2003.

8 Cfr. Polo, L., Epistemologia, creacion y divinidad, 72.

4 “E] alma humana como subsistente, estd compuesta de potencia y acto, pues la misma sustan-
cia del alma no es su ser sino que se compara a ¢l como la potencia al acto. Y de aqui no se sigue que el
alma no pueda ser forma del cuerpo, ya que incluso en estas formas eso que es como la forma, como el
acto, en comparacion a una cosa, €s como potencia en comparacion a otra”, Tomas de Aquino, Q.D.
De Anima, q. unic, ar. 1, ad 6. Ya en la respuesta al cuerpo del articulo ha escrito: “asi pues, como el
alma es cierta forma subsistente por si, puede haber en ella composicion de acto y potencia, esto es ser
lo que es”.

50 “El ser es lo mas intimo a cualquier cosa que esta por la que se determina”. Tomdas de Aquino,
Inlil Sent.,d. 1, q. 1, a. 4 co. “El ser es aquello que inmediata ¢ intimamente conviene a las cosas”. Q.D.
De anima, q. unic, a. 9 co.

ST A esto obedece la distincidn patristica entre persona y naturaleza humana, que también Tomas
de Aquino recoge: “Persona significa lo perfectisimo en toda la naturaleza”, S. Theol., 1, q. 29, a. 3 co.
“Este nombre de persona no ha sido impuesto para significar el individuo por parte de la naturaleza,
sino para significar la realidad subsistente en tal naturaleza”, Ibid., 1, q. 30, a. 4 co. “(persona) signifi-
ca un ser subsistente distinto en la naturaleza intelectual”, Q.D. De Pot., 9, q. 3, a. 1 co. “Persona hu-
mana significa lo subsistente distinto en la naturaleza humana”. /bid., q. 9, a. 4 co. Y en el caso de Dios,
“persona significa lo subsistente distinto en la naturaleza divina”. /bid.

52 “(El alma) es una esencia realmente distinta del esse humano en cuanto habitualmente perfec-
cionada”. Polo, L., Presente y futuro del hombre, 273. Cfr. También: La esencia del hombre, en Obras
Completas, Serie A, vol., XXIII, Pamplona, Eunsa, 2015, 113; Antropologia trascendental, 235-6.

53 Polo, L., Persona y libertad, 88-9. Aunque Tomas de Aquino distingue entre ‘persona’y ‘alma’,
no lo hacer por la misma razén que Polo, porque el de Aquino estima que “la persona tiene razon de
completo y de todo”. In Il Sent.,d. 5, q. 3, a. 2, sc. 2. Pero seglin esta tesis tras la muerte no cabe hablar
de persona, lo cual conduce a perplejidad a algunos tomistas. Cfr. Cruz, Cruz, J., ;Inmortalidad del
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personal humano y distinguirla realmente de la inmortalidad del alma. Por tanto, si el
alma es inmortal, ;como sera inmortal la persona?, la cual es coexistente con el ser
divino®, pues persona denota relacion coexistente libre, cognoscente y amante con
otra; en el caso de la persona creada, con el Dios personal. Lo distintivo de la esen-
cia del hombre es el ‘tener’; lo que afiade sobre ella la persona es el ‘ser’, que es
‘dar’ y el aceptar™.

Para advertir esta distincion basta notar que es patente que nadie se reduce
a surazony a su voluntad, a la suma de ambas, pues cada quien se sabe persona por
encima de tales potencias a las que conoce mirandolas desde arriba. Esto tambi-
én es implicito en Tomds de Aquino, porque admite que si los actos de pensar son
perfectos, la raiz de la que nacen, el acto de ser humano, tiene que ser superior en
perfeccion®®; y si a través de tales actos se demuestra la inmortalidad, el acto de ser
personal sera la raiz de lo inmortal.

3. LA ‘INMORTALIDAD’ SEGUN L. POLO

Estimo que Polo es quien mas prolonga el hallazgo tomista de la distincion
real entre actus essendi y essentia® en el hombre. Si se admite que el acto de ser
personal humano es realmente superior a la esencia del hombre (pues prescindir de
la jerarquia entre ambas dimensiones humanas equivale a concederles una distincion
exclusivamente pensada, no real), y si se dirige la pregunta sobre la inmortalidad al
nucleo personal, la respuesta —de ser acertada— debe descubrir mas acerca en lo que
se busca. Esta actitud parece coincidir con aquella de San Agustin: ‘Ya sabes que
eres inmortal ; Te basta con eso? No basta con eso’*,

alma o inmortalidad del hombre?, Pamplona, Eunsa, 2006. Polo no admite esta tesis: “La persona hu-
mana no es una totalidad”. Escritos Menores (2001-2014), en Obras Completas, Serie A, vol. XXVI,
Pamplona, Eunsa, 2018, 190. La persona no es un todo porque la nocién de ‘todo’ es una idea general
(“la nocion de todo no es trascendental”. Persona y libertad, 90); por tanto, no puede significar una re-
alidad trascendental tal cual es la persona.

5+ “La inmortalidad del alma se debe a la coexistencia”. Polo, L., Presente y futuro del hombre,
375. “El hombre no sélo es naturaleza corporea y animica, o animico-corpdrea, sino que también es un
ser personal”. Etica: hacia una version moderna de los temas clasicos, 212.

55 Cft. Polo, L., “Tener y dar”, en La originalidad de la concepcion cristiana de la existencia, en
Obras Completas, Serie A, vol., XIII, Pamplona, Eunsa, 2015, 227-253.“Tener, dar y esperar”, en Filo-
sofia y economia, en Obras Completas, Serie A, vol. XXV, Pamplona, Eunsa, 2015, 193-255.

56 Cfr. Tomas de Aquino, S. Theol., 1 p, q. 14, a. 4 co; Ibid., 1 p, q. 34, a. 1 ad 2. Cfr. asimismo:
Polo, L., Curso de teoria del conocimiento, 11, 139; Articulos y conferencias, 364.

7 “Ya que en toda criatura difiere la esencia y el ser, la esencia no puede ser comunicada a otro su-
puesto, a menos que sea seglin otro ser, el cual es acto de la esencia en la que es”. Tomas de Aquino,
Super Sent., 1. 1,d. 4, q. 1, a. 1, ad 2. Cfr. Ibid., d. 19, q. 5, art. 1; O.D.De Ver.,q. 1 a. 1 ad s.c. 3; Qu-
odlibeta, 111, q. 8 co.

58 “R. ;Sabes que eres inmortal? 4. No lo sé. R. De todas estas cosas de que te confiesas ignorante,
(cual prefieres saber antes? 4. Si soy inmortal. R. ;Amas, pues, la vida? 4. Lo confieso. R. Y cuando su-
pieres que eres inmortal, jte daras ya por satisfecho? 4. Sera una gran satisfaccion, pero insuficiente
aun para mi. R. Y con este hallazgo insuficiente, ;cuanto sera tu gozo? 4. Sin duda, muy grande”. San
Agustin, Soliloquios, 1. 11, cap. 1, ‘De la inmortalidad del alma’. Otro lugar en el que el obispo de Hi-
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En rigor, cabe defender que el ‘alma’ humana es espiritual porque equivale
a la ‘esencia’ del hombre, la cual es segunda, depende, del ‘acto de ser’ personal, el
cual es ‘espiritual’. Como la esencia del hombre mira hacia abajo, a vivificar el cuer-
po humano y a activar y perfeccionar la razon y la voluntad, buscar en ella la indole
de la inmortalidad es por fuerza inferior a buscarla en el acto de ser personal novedo-
so e irrepetible que cada quien es, porque éste mira en exclusiva a Dios —a menos que
le dé la espalda—, ya que solo Dios puede dotar de sentido completo al ser personal
novedoso e irrepetible que uno es y esta llamado a ser. Pero esto equivale a continu-
ar, con Polo, el descubrimiento del intelecto agente de Aristoteles y al del acto de ser
de Tomas de Aquino.

a) El alma como ‘forma’y como ‘esencia’desde la sindéresis. El alma huma-
na esta compuesta de acto y potencia. Potencia, porque la razén y la voluntad lo son,
y por mucho que se activen nunca dejan de serlo. Acto, porque se requiere de un
acto previo y nativo que active inicialmente al cuerpo y que posteriormente active
a tales potencias inmateriales. Ese acto no puede ser la persona humana, porque
mira a dimensiones humanas inferiores que no son persona, sino de ella. En cambio,
la persona solo se entiende como apertura o vinculacion personal a una persona di-
stinta. Pues bien, en la medida en que el alma activa al cuerpo se la puede llamar *for-
ma’>, mientras que si activa a las potencias inmateriales (a las que, por inmateriales,
puede perfeccionar sin restriccion) se la puede llamar ‘esencia’®, porque ‘esencia’
denota perfeccion, la cual es, a su vez, potencia respecto del ‘acto de ser’ personal.

En definitiva, si la inteligencia, también la voluntad, no son ‘forma’ del cuerpo,
el cuerpo es vivificado por lo nativamente activo en el alma. Lo nativamente acti-
vo en el alma es un habito (‘instrumento’ lo llama el de Aquino®') del acto de ser
personal del que este se sirve para tal menester. Tal habito es la sindéresis®>. Este
habito es plural en dimensiones, porque puede activar al cuerpo como ‘forma’® y

pona trata de este tema es: “la inmoralidad del alma”, trad. de Lope Cilleruelo (OSA), en: https://www.
augustinus.it/spagnolo/immortalita_anima/index2.htm.

Polo advirti6 esta denuncia agustiniana: “en vista de que la inmortalidad puede tener sentido po-
sitivo pero también negativo, para san Agustin no basta al hombre saber que es inmortal”. Polo, L.,
Epistemologia, creacion y divinidad, 136.

% Indica a la par que el fin del cuerpo es el alma: “el alma no es solo forma del cuerpo, sino fin
suyo. El espiritu se inspira en el cuerpo y lo organiza de modo global. Esta organizacion es muy inten-
sa porque el espiritu es un fin superior a la causa final fisica (el orden del universo)”. Polo, L., Antro-
pologia trascendental, 581.

% Como al inicio la inteligencia no piensa, tabula rasa, no es perfeccionada, es decir, no esta en el
plano de la esencia del hombre (otro tanto cabe decir de la voluntad en estado nativo).

1 “En nosotros existen como instrumentos del intelecto agente, por cuya luz estd vigente en no-
sotros la razon natural”. Tomas de Aquino, De Ver., q. 10, a. 13, co.

62 “Tomas de Aquino sostiene que el conocimiento del alma es habitual, lo que sugiere que la re-
alidad del alma es mas que sustancial. Segun esto, he sostenido que la realidad del alma es el habi-
to innato de sindéresis”. Polo, L., Antropologia trascendental, 565, nota 39. La referencia del Aquinate
la ofrece el mismo Polo en otra de sus publicaciones. Cfr. Polo, L., Escritos Menores (1951-1990), en
Obras Completas, Serie A, vol. IX, Pamplona, Eunsa, 2017, 156.

63 “E] cuerpo humano tiene razén de parte desde la esencia, de manera que no es suscitado ni con-
stituido por la sindéresis, sino recibido”. Polo, L., Antropologia trascendental, 587. Por eso, “la inte-
gracion del alma y del cuerpo esta en una zona de profundidad a la que no llegan ni la consideracion de
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activar a la inteligencia y voluntad como ‘esencia’®. Pero en ninguno de los dos ca-
sos es el acto de ser personal, porque es un habito innato, y ‘habito’ significa ‘tener’,
no ‘ser’. En suma, cuando se dice que “como esencia, el alma es respectiva al ser;
como forma, es respectiva al cuerpo”, ambas afirmaciones hay que atribuirlas
a la sindéresis®®.

El alma es ‘forma’ del cuerpo, pero también ‘esencia’ del hombre. Como ‘esen-
cia’ esta conformada por la razon y la voluntad activadas y por la raiz activa de ellas,
el habito innato de la sindéresis®’, habito del acto de ser personal®®. “La muerte en el
plano de la esencia es la separacion del alma y del cuerpo”®. Con la muerte del cu-
erpo no muere el alma o esencia del hombre. La esencia tampoco muere haga lo que
haga sobre ella el acto de ser personal. La persona puede envilecer su alma con igno-
rancias y errores en la inteligencia, con vicios en la voluntad y atenuando la luz de
la sindéresis. También la puede desarrollar con habitos en la inteligencia, con vir-
tudes en la voluntad, y aumentando la luz de la sindéresis; pero no puede aniquilar
su alma.

b) El intelecto agente como el acto de ser personal. En la Suma Teologica To-
mas de Aquino defiende que el alma humana es ‘subsistente’ porque considera que
el mismo intelecto o mente es el alma, y como este tiene en su mano su acto, este es
inmaterial e inmortal, y ‘nada puede operar por si sino lo que subsiste por si’, enton-
ces estima que el alma es subsistente”. En este pasaje Sto. Tomas toma ‘intelecto’
como vocablo englobante de lo que en otros lugares son el ‘intelecto agente’ e ‘inte-
lecto posible’, y solo asi es concluyente su argumentacion de que el ‘alma’ es subsi-
stente. Pero si se distingue realmente entre ‘intelecto agente’ e ‘intelecto posible’, y
se advierte que el primero es una dimension del ‘acto de ser personal’ mientras que
el segundo forma parte de la esencia del hombre o alma humana, entonces hay que

la separacion entre presencia mental y cuerpo, ni tampoco sus mutuas influencias”. Curso de teoria del
conocimiento, 111, 361.

64 “La dualidad de acto y potencia es caracteristica de la esencia humana, y alcanza al cuerpo al
que refuerza... La sindéresis es dual con la potencia intelectual y con la voluntaria”. Polo, L., Antropo-
logia trascendental, 583, nota 57.

% Polo, L., Curso de teoria del conocimiento, 111, 369.

% Cabe sostener que la sindéresis tiene tres dimensiones jerarquicamente distintas: la que ac-
tiva a la voluntad, la que activa a la razon y la que activa al cuerpo. A través de esta tltima se sufre
la pérdida del cuerpo. Las otras dos sufren la pérdida del mundo y de la historia. Si no tuviese esta ter-
cera dimension no se podria activar, vivificar al cuerpo antes de activar a la inteligencia y a la voluntad,
pues la activacion de estas es posterior a la del cuerpo.

7 Toméas de Aquino dice que la sindéresis refuerza la razon practica y la voluntad. Cfr. Sellés,
J.F., “La sindéresis o razon natural como la apertura cognoscitiva de la persona humana a su propia na-
turaleza. Una propuesta desde Tomas de Aquino”, Revista Espariola de Filosofia Medieval, 10 (2003)
321-333. Polo afiade més. Cfr. Antropologia trascendental, ed. cit., 299-530.

% “Lo que tradicionalmente se llama alma espiritual —inmortal— se entiende aqui como la mani-
festacion esencial humana, que va desde la sindéresis hasta las potencias inmateriales y la expresion
psicosomatica. Tomas de Aquino sostiene que la realidad del alma se conoce habitualmente. Como es
claro, ese habito es innato, y aqui es equiparado a la sindéresis. Desde la sindéresis se entiende el
alma como refuerzo vital”. Polo, L., Antropologia trascendental, 285.

% Polo, L., Epistemologia, creacion y divinidad, 255.

0 Cfr. Tomas de Aquino, S. Theol., 1, q. 75, a. 2 co.
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decir con Polo que, propiamente el alma humana no es subsistente, porque depende
de su acto de ser; por tanto, solo este es subsistente’!.

El conocer personal busca en esta vida la réplica personal de la que carece, es
decir, el ser personal que le puede manifestar enteramente quién es como persona’.
En la vida definitiva “abismarse en la réplica es un encuentro eternamente inacabable
al que la esencia esta asociada””. A distincion de la esencia del hombre, para Polo,
la persona si puede morir como persona’™. Se trata de la segunda muerte. Si “la per-
sona es —como sefiala Benedicto XVI- relacién””, ser-con, el estatuto del infierno,
tras la pérdida del ser personal, es el de la separacion, aunque esta no es completa,
porque el odio indica cierta vinculacion’.

En definitiva, la sindéresis nace de la persona y ésta es coexistencia con Dios.
Alassindéresis cabe llamarla ‘alma’”’, porque es la raiz activa de esta. Modernamente
se llama ‘yo’. ‘Cuerpo’ humano, ‘yo’ o personalidad y ‘persona’ no son equivalentes.
‘Cuerpo’ equivale a vida organica; ‘yo’, a vida inmaterial; ‘persona’, a viviente. El
viviente humano es superior a su vida organica e inmaterial’®; por eso puede entre-
garlas. El yo o la vida del alma es inmortal; la persona es mas que inmortal. El esta-
tuto del Cielo, mas que inmortal, es corresponderse con la eternidad”, que es Dios;

"1 “Se excluye que la esencia humana —inmortal— sea subsistente. Las razones de esta exclusion
son varias. La mas importante reside en la distincion real de la persona humana con su esencia. Ademas,
si la esencia humana fuera subsistente podria funcionar sin el cuerpo. Pero la falta del cuerpo conlle-
va la muerte. Sin el cuerpo, la esencia humana no es completa”. Polo, L., Antropologia trascendental,
585. Lo que precede en modo alguno equivale a decir que sin el cuerpo la persona humana no sea com-
pleta, pues la persona humana es tan o mas persona con o sin cuerpo tras la muerte, sencillamente
porque el acto de ser personal es realmente distinto de su esencia inmaterial. Ademas, “la esencia espi-
ritual se distingue, con todo, del cuerpo y ello comporta por un lado que el cuerpo no es susceptible de
dualidades, y por otro, que no existen habitos corpdreos en sentido estricto”. Polo, L., Antropologia tra-
scendental, 585. En la presente situacion el cuerpo humano no es esencia. Lo sera tras la resurreccion,
si es cuerpo glorificado; no si es condenado.

72 “El entender es continuacion del ser, que en su culminacion personal es co-acto. En el momen-
to en que el entender se trasluce como obediencia activa, o sometimiento a la autoridad de la verdad...
se vislumbra que el entendimiento humano culmina en un acto de fe, que se puede llamar fe intelectual,
seglin la cual se abre en biisqueda inagotable como luz transparente”. Polo, L., Epistemologia, creacion
y divinidad, 71.

3 Polo, L., Antropologia trascendental, 356.

™ “Lo que si creo que se podria decir, aunque sea atrevido, es que donde no se es persona es en el
infierno: prope nihil”. Polo, L., Conversaciones, en Obras Completas, Serie B, vol. XXXIII, Pamplona,
Eunsa, 2022, 385.

3 Polo, L., Epistemologia, creacion y divinidad, 263. La referencia a Ratzinger es de su obra In-
troduccion al cristianismo, Salamanca, Sigueme, 149.

¢ “La soledad del demonio lleva consigo el odio al resto de la creacion; por tanto, esa soledad
no es un completo aislamiento. En definitiva, un aislamiento completo equivaldria a volver a la nada”.
Polo, L., Epistemologia, creacion y divinidad, 224.

7“La realidad del alma es habitual. Dicho habito es la sindéresis”. Polo, L., Antropologia tra-
scendental, 581.

8 “La vida humana depende de la persona viviente de la que es propio el caracter de ademds”.
Polo, L., Antropologia trascendental, 581. Cfr. asimismo: /bid., 583—6.

7 “La eternidad no es una duracion interminable, un continuo sucederse de los dias, sino el sumer-
girse en el océano del amor infinito”. Polo, L., Epistemologia, creacion y divinidad, 256.
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es crecimiento en orden a ¢é1*°. En consecuencia, s6lo puede caer definitivamente en
la inmortalidad quien deje de ser persona, quien agoste su ser personal en su yo®!.

¢) ¢Inmortalidad personal o ‘algo’ mas? El acto de ser personal humano esta
conformado por tres trascendentales jerarquicamente distintos, los cuales de infe-
rior a superior son la coexistencia libre, el conocer (intelecto agente) y el amar per-
sonales®. ;Los trascendentales personales demuestran la ‘inmortalidad’? Mas que
la inmortalidad, la evieternidad®: “El evo se puede llamar la inclusion, pero no topi-
ca, de la criatura que es capaz de evo, en la eternidad, que seria aqui la maxima ampli-
tud”®. La energia del espiritu, la libertad personal, carece de sentido si se emplea re-
specto de cualquier otra realidad que no sea Dios, sencillamente porque respecto de
ellas es inagotable. Solo Dios puede dotar de sentido completo al conocer o verdad
personal cognoscente que cada persona creada es. Como en esta vida Dios no dota de
entero sentido al conocer personal, este reclama su completa iluminacion post mor-
tem®. Solo Dios puede aceptar nuestro dar personal y solo él da nuestro aceptar;
ambos —aceptar y dar— conforman el amar personal. Libertad, conocer y amar perso-
nales tienen como destinatario al Dios eterno; por tanto, son evieternizables.

EN CONCLUSION

Si la persona humana es superior a su alma y a su cuerpo y esta llamada a la evie-
ternidad, a coexistir con Dios, hay que sostener que la inmortalidad le sabe a poco,
porque “el inagotable vivir personal clama por la eternidad™®¢. Se trata de ser en
relacion con el Dios personal, mas atn, pluripersonal, porque si Dios no fuera asi,

80 “Cuestion controvertida es si se puede seguir creciendo post mortem. Es posible que si; hay
tedlogos que lo niegan porque piensan que después de la muerte el hombre alcanza una situacion final.
Pero como Dios es insondable, cabe que el hombre profundice mas en EI”. Polo, L., Antropologia de
la accion directiva, 408, nota 1. Cfr. también: La esencia del hombre, 310.

81 “E] infierno no puede ser eterno; lo que hay que decir es que es interminable. La eternidad
no puede ser pensada de acuerdo con la imagen del tiempo. La eternidad es superior al tiempo. La eter-
nidad es originaria. La eternidad es Dios”. Polo, L., Conversaciones, 299. Cfr. asimismo: Escritos
Menores (1991-2000), 103.

82 En Antropologia trascendental Polo admite cuatro trascendentales, porque separa la coexisten-
cia de la libertad personal. En cambio, en su tltimo libro, Epistemologia, creacion y divinidad, admite
tres, porque considera que la coexistencia no se distingue realmente de la libertad, pues una coexisten-
cia que no fuera libre no seria personal.

8 “El evo difiere del tiempo y de la eternidad, como el medio que existe entre aquellas... El ser
que mide la eternidad ni es mudable ni se une a lo mudable. Asi el tiempo tiene antes y después, pero el
evo no tiene en si antes y después, sino que se puede unir a estos, pero la eternidad no tiene antes y
después, ni es compatible con estos”. Tomas de Aquino, S. Theol., 1 p., q. 10, a. 5 co.

8 Polo, L., Escritos Menores (2001-2014), en Obras Completas, Serie A, vol. XX VI, Pamplona,
Eunsa, 2018, 292. En otro lugar indica: “el inagotable vivir personal clama por la eternidad. No se
trata solo de la simple inmortalidad del alma, sino de lo que llamaré el destinarse” Escritos Menores
(1951-1990), 179.

8 Cfr. Polo, L., Epistemologia, creacion y divinidad, 72.

8 Polo, L., Escritos Menores (1951-1990), 179.
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ninguna criatura podria ser persona®’. La realidad personal humana es mas que
inmortal® —como se desprende de lo descubierto por los tres grandes filésofos aten-
didos—. Pero también puede ser algo menos, si es que libremente rechaza ser la per-
sona que es y estd llamada a ser. Sin embargo, hay que precisar que ni es inmortal
ni eterna, sino intermedia entre ambas, ya que lo inmortal es compatible con la su-
cesion temporal, mientras que la eternidad es ser al margen del tiempo®: eterno,
solo Dios®. ;Qué media entre lo temporal y lo eterno? La evieternidad®': poder cre-
cer irrestrictamente de cara a Dios aqui y después.
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Resumen

En este trabajo se estudian las pruebas de la inmortalidad del alma humana que ofrecid Aris-
toteles, las cuales acepté Tomas de Aquino y, asimismo, las que este afiadio. Tras esto se agrega que
L. Polo acept6 las pruebas precedentes, pero como en su antropologia trascendental afiadi6 -se-
cundando la distincion real tomista actus essendi-essentia- que el ‘acto se ser’ personal es real-
mente distinto y superior a la ‘esencia del hombre’, la cual equivale a su alma (que es distinta,
a su vez, por superior, a la ‘naturaleza corpdérea’ humana), la inmortalidad hay que predicarla del
alma, pero a la persona la debe distinguir algo superior, a saber, la evieternidad o coexistencia libre,
cognoscente y amante con Dios.

87 «Si sé que soy persona, sé que Dios existe; pero no s6lo como ‘primera causa’, ni como ‘primer
principio’, ni como ‘perfeccion de las perfecciones’, ni ‘inteligencia ordenante’, ni ‘ser necesario’, sino
como un ser personal sin el cual yo no puedo ser persona”. Polo, L., Epistemologia, creacion y divinidad, 260.

88 “La actividad de la esencia humana —la vida como libertad— es inmortal, y la actividad de la co-
-existencia es mas que inmortal”. Polo, L., Antropologia trascendental, 283—4.

8 “Lo eterno no es temporal. Si estamos en el tiempo, no estamos en la eternidad,; si estamos en la eter-
nidad, no estamos en el tiempo”. Polo, L., Nominalismo, idealismo y realismo, en Obras Completas, Serie
A, vol. XIV, Pamplona, Eunsa, 2015, 120. “La interpretacion de la eternidad como un tiempo inagotable es
no s6lo poco ilustrada, sino también, en el fondo, falsa”. Epistemologia, creacion y divinidad, 45, nota 16.

% La eternidad o es originaria o no es. “Eternidad significa ser originariamente”. Polo, L., Perso-
na y libertad, 54. “Dios no es intemporal sino eterno”. Itinerario hacia la antropologia trascendental,
I1, en Obras Completas, Serie B, vol. XXIX, Pamplona, Eunsa, 2021, 254.

L “En este punto hay que tener en cuenta la distincion entre esta vida y la eterna. La eternidad
no puede entenderse como una duracion interminable, sino como una superacion del tiempo, a la que
la filosofia medieval suele llamar evo”. Polo, L., Epistemologia, creacion y divinidad, 254.
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IMMATERIALITY AND IMMORTALITY
OF THE SOUL OR ,,SOMETHING” ELSE?
ARISTOTLE, THOMAS AQUINAS, LEONARDO POLO

Summary

This paper studies the proofs of immortality of the human soul offered by Aristotle, which were
accepted by Thomas Aquinas and, likewise, the proofs that he added to them. After that, it is added that
L. Polo accepted the preceding proofs, but as in his transcendental anthropology he added -supporting
the real Thomist actus essendi-essentia distinction- that the personal ,act of being’ is really different and
superior to the ,essence of man’ (equivalent to his soul, which is different, in turn, by superior, to his
,corporeal nature’ of man), immortality must be predicated of the soul, but the person must be distin-
guished by something superior, namely, ,evieternity’ or free coexistence, knowing and lover with God.

Key words: immortality, soul, nature, essence, act of being, Aristotle, Thomas Aquinas, L. Polo

NIEMATERIALNOSC I NIESMIERTELNOSC DUSZY
CZY ,,COS” INNEGO?
ARYSTOTELES, TOMASZ Z AKWINU, LEONARDO POLO

Streszczenie

Niniejszy artykut podejmuje zagadnienie dowodoéw na niesmiertelno$¢ duszy ludzkiej, zaprezen-
towanych przez Arystotelesa, a ktore przyjat i rozwingt Tomasz z Akwinu. Leonardo Polo, wycho-
dzac od arystotelesowsko-tomaszowych rozwazan, a szczegoélnie od tomistycznego rozréznienia ac-
tus essendi-essentia, rozwija w ramach swojej antropologii transcendentalnej pojecie osobowego aktu
bycia, stwierdzajac, ze jest on rzeczywiscie rozny i nadrz¢dny w stosunku do istoty cztowieka (odpo-
wiednika jego duszy, ktora z kolei jest nadrzgdna w stosunku do natury cielesnej). Stad niesSmiertelnosé
musi by¢ orzekana o duszy, ale osob¢ ludzka musi okresla¢ cos wyzszego, a mianowicie, evieternity,
czyli swobodne wspolistnienie, poznanie i kochanie Boga.

Stowa kluczowe: nie§miertelnos$¢, dusza, natura, istota, akt istnienia, Arystoteles, Tomasz z Akwinu,
L. Polo
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Stowa kluczowe: energeia, entelecheia, przyczyny fizyczne, istota, akt istnienia, persystencja

1. Wprowadzenie. 2. Dwa znaczenia aktu: energeia i entelecheia. 3. Trzeci sens aktu: akt
istnienia. 4. Rozréznienie realne istnienia i istoty. 5. Cztery przyczyny arystotelesowskie wedlug
$w. Tomasza. 6. Istota wszech§wiata: czworprzyczynowosc. 7. Akt istnienia wszech§wiata: persy-
stencja (trwanie). 8. Podsumowanie

1. WPROWADZENIE

Leonardo Polo (1926-2013) hiszpanski filozof przez cale zycie naukowe zwigza-
ny z Uniwersytetem Nawarry w Pampelunie. Do jego wybitnych osiagni¢¢ naleza
zaksjomatyzowanie teorii poznania, metafizyki, antropologii i etyki!. Stosowana
przez niego metoda filozoficzna, ktora nazwal abandono del limite mental (prze-
kroczenie ograniczonosci myslenia), umozliwia znalezienie nowych, glebokich
i spojnych wewnetrznie rozwigzan wielu aporii trawigcych filozofi¢ na przestrze-
ni wiekow. Profesor Polo podkreslat arystotelesowska inspiracje swojego dzieta fi-
lozoficznego 1 uwazat siebie za kontynuatora mysli $w. Tomasza z Akwinu. Polo byt
tez ekspertem w dziedzinie takich myslicieli, jak: Kartezjusz, Spinoza, Leibniz,
Kant, Hegel, Nietzsche i Heidegger?.

Niniejszy tekst to wprowadzenie do jednego z fundamentalnych zagadnien
metafizyki, czyli rozroznienia realnego (tac. distinctio realis) istnienie—istota (fac.
esse—essentia). Leonardo Polo pragnat wydosta¢ metafizyke z kryzysu, w jaki popa-
dta w dobie filozofii nowozytnej i wspdtczesnej. Uwazal, ze odnowa calego gmachu

' Zob. I.F. Sellés, Un gran don de Dios para la filosofia, w: Filosofo, maestro y amigo. Testimo-
nios sobre Leonardo Polo, red. G. Soriano, M.1. Zorroza, G. Castillo, J.F. Sellés, Pamplona 2018, 522.

2 Leonardo Polo jest autorem ponad 40 ksiazek zebranych w 27 tomach serii A Obras Completas
(OC). W przygotowaniu znajduje si¢ seria B: dzieta nicopublikowane za zycia autora. Cz¢$¢ jego tek-
stow zostala przettumaczona na jezyk angielski. Na jezyk polski przetozono dotad jedynie krotkie
fragmenty jego pism.
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filozofii nie jest mozliwa nie tylko bez odzyskania zapomnianych przez wieki lub
$wiadomie odrzuconych zdobyczy metafizyki antycznej i sredniowiecznej, ale row-
niez bez przemyslenia na nowo samych jej fundamentdéw. Droga, jaka obrat Polo,
bylo przyjecie metafizyki arystotelesowsko-tomistycznej, ale korygowat w niej te
kwestie, ktorych aporetyczno$¢ wykazywat.

Niniejszy artykul ukazuje t¢ droge w zagadnieniu rozrdznienia realnego
esse—essentia w metafizyce: wychodzi od dwoch arystotelesowskich znaczen aktu
(energeia 1 entelecheia), a nastgpnie wprowadza Tomaszowe rozroznienie na istnie-
nie 1 istot¢ 1 przechodzi do omowienia czterech przyczyn fizycznych w ich klasycz-
nym ujeciu. W dalszej czesci tekstu thumaczy sie, w jakim sensie wedlug Leonarda
Polo cztery przyczyny fizyczne tworza istote (essentia) wszech$wiata oraz czym
jest jego akt istnienia (esse), a takze na czym polega relacja istnienia do istoty we
wszech$wiecie.

Wszystkie uzyte w tym artykule fragmenty tekstow Leonarda Polo przettuma-
czyt na jezyk polski z jezyka hiszpanskiego autor artykutu. Nalezy zaznaczy¢, iz
jezyk filozoficzny Polo cechuje si¢ czgstym stosowaniem ukutych przez niego neo-
logizméw (wida¢ tu pewien wptyw, jaki mial na niego styl tekstow Heideggera).
Fakt ten, jak i trudno$¢ samego traktowanego tutaj zagadnienia, postawity nietatwe
zadanie przed ttumaczem. Z kluczowych termindw, esencja i istota (Yac. essentia;
hiszp. esencia) traktowane sg tutaj jako synonimy, tak samo jak egzystencja i istnie-
nie (tac. esse; hiszp. existencia).

2. DWA ZNACZENIA AKTU: ENERGEIA 1 ENTELECHEIA

Rozroznienie realne aktu i potencji jest odkryciem Arystotelesa®. To on
jako pierwszy odkryt pojecie aktu, ale ,,to, co thumaczymy jako akt, u Arystotele-
sa ma dwie nazwy: energeia i entelecheia’. ,,Arystoteles — wyjasnia Polo — uzy-
wa slowa energeia, ktore oznacza dziatanie wewngtrzne’, a entelecheia to ,,sens
formalny aktu, forma jako akt lub aktualno$¢ formy”¢. Substancja hylemorficz-
na jest entelechiczna, poniewaz jest jedno$cia materii i formy. Entelecheia jest wigc

»tym, co jest” w rzeczy i odpowiada esencji (essentia), czyli istocie, o ktoérej mowi

3 ,To jasne, ze potencja i akt powinny by¢ czym$ réznym [...]: jest mozliwe, ze co§ moze by¢
zdolne do istnienia, a nie istnieje, i zdolne do nieistnienia, a jednak istnieje. Podobnie w przypadku in-
nych kategorii”. Arystoteles, Metafizyka, thum. z gr. K. Les$niak, w: Arystoteles, Dziela wszystkie, t. 2,
PWN, Warszawa, 1990, IX, 1, 1047a.

4 L. Polo, La esencia del hombre, OC, Vol. XXIII, Pamplona 2015, 297. Zob. Arystoteles, dz.cyt.,
X1, 9.

SL. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. IV, OC , Vol. VII, Pamplona 2019, 215. W tym
sensie akt mysli jest energeig.

8L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 105. Wigcej na ten temat mozna znalez¢ w: L. Polo,
Prologo a Ricardo Yepes: La doctrina del acto en Aristételes, 1993, w: L. Polo, Escritos Menores
(1991-2000), OC, Vol. XVI, EUNSA, Pamplona 2017, 125-129; G. Castillo Cordova, E! hallazgo ari-
stotélico del acto y la prosecucion metafisica, Miscelanea Poliana, (2006) 6, 3—18.
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$w. Tomasz z Akwinu’. Arystoteles nie odroznia ,,jest” od ,,tego, co jest”, poniewaz
wedlug niego ,,istota jest w akcie [...] entelechicznym. Od razu widaé, ze takie my-
$lenie zamyka mozliwo$¢ uznania aktu jako réznego od istoty. Akt istnienia rézny
od istoty nie wystepuje u Arystotelesa’s.

Jak zauwaza Genara Castillo, ,,jest oczywiste, ze [prawda o tym, iz] Arystote-
les nie odkryt tego sensu aktu [istnienia], jest w duzej mierze zwiagzana z faktem,
ze metafizyka Arystotelesa nie jest kreacjonistyczna. Arystoteles nie wie, co to jest
stworzenie, natomiast rozroznienie realne [essentia—esse] jest nierozerwalnie zwia-
zane z pojeciem stworzenia: stuzy odroznieniu Boga od stworzenia, poniewaz
w Bogu to rozréznienie nie wystepuje, a w stworzeniach tak’. Stagiryta nie byt
swiadomy aktu stworzenia, dlatego istnienie rzeczywistosci byto dla niego koniecz-
ne: substancje istnieja na mocy wlasnej jednosci hylemorficznej. Jednak ,,metafizy-
ka i antropologia, ktore uwzgledniajg akt stworzenia, wnikaja glebiej niz te, ktore
go ignorujg”'®.

3. TRZECI SENS AKTU: AKT ISTNIENIA

Jesli pomysleliby$my o akcie i moznos$ci tak, jak myslal o nich Arystoteles,
to rozroznienie realne mi¢dzy istnieniem i istotg — w ktorym istnienie jest aktem,
a istota moznoscig — statoby si¢ absurdem, gdyz istota jako entelechia jest juz aktem
i nie potrzebuje innego aktu, by istnie¢. Dlatego — jak wskazuje Polo — potrzeba
uwzglednienia trzeciego sensu aktu: aktu istnienia oraz poszerzenia pojg¢cia mozno-
sci!l, czego dokonat §w. Tomasz z Akwinu!2.

Akwinata, wychodzac od rzeczywistosci, bedacej stworzong, a nie konieczna,
zdawal sobie sprawe, ze nie kazdy akt jest aktem istnienia: oprocz aktu jako formy,
ktory wraz z materig tworzy substancje, musi by¢ jeszcze inny akt, ktéry jg powoluje
do istnienia, poniewaz dana substancja moze istnie¢ lub nie. Jesli zas$ istnieje, to jest
tak dzigki wolnemu stworczemu dziataniu Boga. Taki akt nie jest ani entelechiq
(czyli aktem jako forma), ani nie jest energeiq (to oczywiste, ze akt istnienia wszech-
$wiata nie jest mys$lacy), ale jest aktem w innym sensie. Leonardo Polo wskazuje,

" Dla Akwinaty istota to ,,to, co jest” w bycie: ,,nazwa za$ ‘istota’ wyraza to, iz w niej i poprzez nig
byt istnieje”. Sw. Tomasz z Akwinu, Byt i istota, thum. z tac. W. Senka, Kety 2009, rodz. 1.

8 L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 86.

% G. Castillo Cordova, dz.cyt., 16.

107 dalej: ,,Jedna z kwestii w tym temacie jest nastepujaca: stworzenie oznacza, ze rozréznienie
realne migdzy tym co kategorialne i tym co transcendentalne nie jest najglebsze”. L. Polo, Antropolo-
gia trascendental, t. 1, OC, Vol. XV, Pamplona 2016, 153.

11" Nalezy poszerzy¢ arystotelesowskie pojecie moznosci, dynamis”. L. Polo, La esencia del hom-
bre, dz.cyt., 298.

12 Nie wiadomo doktadnie, kto pierwszy poruszyl kwesti¢ rozrdznienia realnego [esse/essen-
tia]. W Pampelunie niektorzy profesorowie prowadza bardzo solidne badania, poréwnujac $w. Alber-
ta Wielkiego z Tomaszem z Akwinu, ktorego byt nauczycielem. [...] W ostatecznym rozrachunku nie
ma wigkszego znaczenia dla tego wielkiego filozoficznego odkrycia, czy przyszto ono do glowy To-
maszowi z Akwinu, czy jego nauczycielowi. [Nawet jesli byt to $w. Albert Wielki], nie oznacza to, ze
Tomasz z Akwinu nie rozumiat go glebiej niz $w. Albert”. L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 84.
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ze skoro esencja jest mozno$cia wzgledem egzystencji, wowczas forma nie moze
mie¢ charakteru czysto aktualnego: ma réwniez sens potencjalny. Stad stwierdze-
nie, ze entelechia ma bardziej potencjalny charakter, a wigc inny niz wynikatoby
to z metafizyki Arystotelesa. Forma substancjalna ,,jest przyporzadkowana esencji,
a ta z kolei jest potencja w odniesieniu do aktu istnienia”'. Dlatego istota jest poten-
cja w innym sensie od tych, ktore uznaje Arystoteles'.

4. ROZROZNIENIE REALNE ISTNIENIA I ISTOTY

Zgodnie z tym, co zostalo wskazane, ,,propozycja poszerzenia poj¢cia mozno-
$ci jest niezbgdna do gruntownego ujecia rozroznienia essentia—esse”'®, poniewaz
potrzeba przyja¢ potencjalny charakter formy entelechicznej. Tak wtasnie postapit
$w. Tomasz: Ipsa enim essentia formae comparatur ad esse sicut potentia ad pro-
prium actum'®.

W tym, co stworzone, istota rozni si¢ realnie od aktu istnienia, gdyz ,,jesli cho-
dzi o rozr6znienie migdzy aktem a moznoscig, to akt przewyzsza mozno$¢”!’. Stad
nalezy stwierdzi¢, ze gdzie akt istnienia jest zwigzany z moznoscig, nie mozna w nim
moéwié o $cistej tozsamosci istnienie—istota. Nie dotyczy to Boga, w ktérym nie
ma zadnej moznosci, bo jest ,,tozsamoscig nadrzedng wobec tej dwoistosci: jest isto-
ta bedgca tozsamg z istnieniem™!®. Z tego powodu, sposréd innych rozrdéznien mie-
dzy Bogiem a stworzeniem'?, ,,rozroznienie realne istoty i istnienia jest najlepszym
sposobem, jaki zostat znaleziony, aby ustali¢ realny status stworzenia i nie myli¢
go ze Stworca”?. Oprocz rozroznienia realnego w stworzeniu, ktore odroznia je od
tozsamosci boskiej, jest oczywiste, ze rowniez jego istota rozni si¢ od istoty Boga,
a jego akt istnienia od boskiego Aktu Istnienia.

Pytanie, ktére pojawia si¢ w tym miejscu, dotyczy tego, czy kazdy byt rzeczywi-
sty, taki jak: kamien, drzewo czy krzesto jest osobnym aktem istnienia z osobng isto-
ta. Odpowiedz wydaje si¢ oczywista: wszystko co istnieje, ma swoj akt istnienia i od-
powiadajaca mu istote. Jednakze takie rozwigzanie przynosi ze sobg pewne powazne
trudnosci. Polo wyjasnia t¢ kwesti¢ na przyktadzie konia. Kon, jesli ma wtasny akt
istnienia, na mocy rozréznienia realnego essentia—esse, musi mie¢ rowniez swoja
istote. W ten sposob w kazdym koniu, w kazdym drzewie, kamieniu i we wszystkich

13 L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 108.

14 Podaje ich przynajmniej trzy: 1. ,,Potencjg nazywa si¢ Zzrodto ruchu lub zmiany, ktore si¢ znaj-
duje w innej rzeczy albo w tej samej jako innej”. 2. ,,Zdolno$¢ do doprowadzenia czego$ do pomyslne-
go konca albo poditug wtasnej woli”. 3. ,,Wszystkie stany, dzigki ktérym rzeczy sa w ogole niewrazliwe
i niezmienne albo nietatwo zmieniaja si¢ na gorsze”. Arystoteles, Metafizyka, dz.cyt., V, 12, 1019a.

15 L. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. IV, dz.cyt., 617, przypis 83.

16 Sw. Tomasz z Akwinu, Q. d. de anima, a. 6 co.

17 L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 298.

18 L. Polo, Antropologia trascendental, t. 1, dz.cyt., 203.

1 Mozna je wyrazi¢ na r6zne sposoby, np.: Bog jest nieruchomy, a stworzenie zmienne; Bog jest
czystym aktem, a stworzenie aktem z moznoscia; Bog jest doskonaly, a stworzenie niedoskonate.

2 L. Polo, Antropologia trascendental, t. 1, dz.cyt., 164.
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rzeczach, ktore istnieja, znajdowatoby si¢ to rozroznienie realne, pomnazajgc nie-
mal nieskonczenie liczbe aktow istnienia i istoty w rzeczywistosci. Okazatoby sig,
ze ,,akt istnienia jest odrebny o tyle, o ile odrdznia sie¢ od istoty”?!, a nie o tyle,
o ile odroznia si¢ od boskiego Aktu Istnienia. Innymi stowy, akt istnienia bytby tyl-
ko niejako potrzebny dla stwarzanej ex nihilo przez Boga istoty. Aby rozwigzac ten
problem, Cornelio Fabro uciekt si¢ do teorii partycypacji??, zgodnie z ktorg istnieje
réznorodnos$¢ esencji, ale akt istnienia jest jeden: ,,istoty sg partycypacjami Aktu Ist-
nienia”?, samego Aktu Istnienia Boga. Stwierdzenie takie jest jednak rownoznaczne
z negacja aktu istnienia jako stworzonego ,,a to, co miatoby by¢ stworzone, to roz-
roéznienie realne. Woweczas taki neoplatonizm zbliza si¢ do panteizmu, czyli swe-
go rodzaju emanatyzmu, a zarazem zwigzkiem wszystkiego z Bogiem, powrotem
do Boga wszystkiego, co z Boga wyszto”*.

W obliczu tych aporii, Polo proponuje inne rozstrzygnigcie, ktore widziane
z perspektywy tradycyjnego tomizmu, moze wydawac si¢ zaskakujace: wszechswiat
ma jedng istote i jeden akt istnienia. W ten sposob ocala si¢ rozréznienie realne
we wszech§wiecie, poniewaz ma on swdj wlasny stworzony akt istnienia i swo-
ja wilasng istote. Jednakze, czy w ten sposob, odrzuciwszy mnogos¢ aktow istnie-
nia i esencji poszczegolnych rzeczy, neguje si¢ ich wielo§¢? Czy nie jest to blad
monizmu? Czy wszech§wiat jest wobec tego tylko jedng substancja? W zadnym
razie, gdyz substancjalna réznorodno$¢ bytow obecnych w rzeczywistosci fizycz-
nej jest ewidentna. Wedtug Leonarda Polo, réznorodnos¢ ta nie wynika z mnoze-
nia aktéw istnienia i istot w bytach, ale ze zlozonosci czterech przyczyn fizycznych
wszechswiata, powigzanych ze sobg i hierarchicznie uporzadkowanych. Natomiast
jednos¢ istnienia jest postrzegana jako fundament calej przyczynowosci fizyczne;j.
Przed wyjasnieniem teorii Leonarda Polo o czworprzyczynowosci kosmosu zostanie
opisana krotko arystotelesowska filozofia przyczyn fizycznych w wersji przyjetej
przez $w. Tomasza.

5. CZTERY PRZYCZYNY ARYSTOTELESOWSKIE
WEDLUG SW. TOMASZA

Wedlug Akwinaty istota rzeczy jest ukonstytuowana przez przyczyny. O dwoch
znich, ,,0 materii i formie méwi si¢ jako o wewnetrznych wzgledem rzeczy, albowiem
sg one cze$ciami konstytuujacymi [owa] rzecz”®. Nie sg one jednak wystarczajace,
poniewaz ,,forma nie przeprowadzilaby samej siebie z moznosci do aktu (mowig

2L, Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 90.

22 Zob. C. Fabro, La nozione metafisica di partecipazione, Torino 1950; Tenze, Partecipazione
e causalita, Torino 1960.

B L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 90. Zob. Rozdzial La partecipazione trascendentale
come partecipazione degli enti all’essere (187-269) w: C. Fabro, La nozione metafisica di partecipa-
zione, dz.cyt.

2 L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 91.

25 §w. Tomasz z Akwinu, O zasadach natury, tham. z tac. K. Majcherek, Roczniki Filozoficzne,
t. LXTV, (2016) 1, rodz. 3, 140.
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tu o formie powstajacej rzeczy, ktora nazywamy ‘kresem powstawania’); forma nie
istnieje bowiem przed swym powstaniem; lecz to, co dziata, juz istnieje w czasie po-
wstawania rzeczy. Konieczne jest wigc, aby istniala jaka$ inna zasada — oprocz ma-
terii formy — ktora by dziatata. Owa zasade¢ nazywa si¢ ‘[przyczyng] sprawcza’ badz
‘poruszajaca’, badz ‘dziatajacy’, badz ‘zasada ruchu’?*. Jednoczesnie, ,,poniewaz
(jak mowi Arystoteles w II ksiedze Metafizyki*’) wszystko, co dziata, dziata jedynie
zamierzajac cos, konieczne jest, aby istniala jeszcze czwarta [zasada], to znaczy to,
co jest zamierzane przez dziatajacego: 6w [czynnik] nazywa si¢ ‘celem’”?. Dlatego,
aby zaistniala esencja, konieczne sg cztery rodzaje przyczyn: materialna, formal-
na (obie sg przyczynami wewnetrznymi rzeczy), sprawcza i celowa (sg przyczy-
nami zewnetrznymi, gdyz dzialaja z zewnatrz?®). Tak ukonstytuowana istota, ,,to,
co jest”, rozni si¢ realnie od ,,jest”, od swojego aktu istnienia.

6. ISTOTA WSZECHSWIATA: CZWORPRZYCZYNOWOSC

Polo twierdzi, ze cztery przyczyny konstytuujace rzeczywistos¢ fizyczng sg
uporzadkowane hierarchicznie. Co oznacza, ze sg one uporzadkowane wzglgdem
siebie? Oznacza to, ze z jednej strony nalezy przyznaé realng wielos$¢ czterech przy-
czyn we wszech§wiecie, a z drugiej, ze przyczyny te nie sg od siebie odseparowa-
ne, lecz tworza jednos$¢. Polo nazywa ja czworprzyczynowoscig [tetracausalidad)
lub przyczynowoscig poczworng [causalidad cuddruple]. Rzeczona jednos¢ jest
hierarchiczna w tym sensie, ze przyczyna nizsza ma charakter potencjalny w sto-
sunku do przyczyny wyzszej od niej. Zadna przyczyna nie jest wiec oddzielona od
pozostatych ani od nich niezalezna. Dlatego wtasnie bardziej stosowne jest mowie-
nie o0 wspoiprzyczynach’®. W tym miejscu nalezy zaznaczy¢, ze Polo kazdemu z tych
tradycyjnych pojec¢: ,,substancja”, ,,natura” i ,,esencja” (czyli ,,istota”) przypisuje
precyzyjne znaczenie, poniewaz nie uwaza ich za rownowazne®'. Przy przedstawia-
niu kolejnych wspolprzyczynowosci pojecia te zostang wyjasnione.

Polo wyréznia trzy poziomy wspolprzyczynowosci. Pierwszym z nich jest
wspolprzyczynowos¢ dwoista (dwuprzyczynowosé lub wspolprzyczynowosé mini-
malna) formy 1 materii, czyli jedno$¢ hylemorficzna (substancja w jej wtasciwym

26 Tamze, 139.

21 Zob. Arystoteles, Metafizyka, dz.cyt., 994b 13-14.

2 Sw. Tomasz z Akwinu, O zasadach natury, dz.cyt., rodz. 3, 139.

2,0 przyczynie sprawczej i celowej mowi si¢ zas jako o zewnetrznych [wzgledem rzeczy], albo-
wiem sg one na zewnatrz niej”. Tamze, 140.

30 _Kiedy rozwazamy cztery przyczyny razem, mozemy ujmowac je jako przyczyny miedzy soba,
nie za$§ jako wewnetrzne i zewnetrzne”. L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 120. Mimo wszyst-
ko Polo nie rezygnuje z tego rozrdznienia i stosuje je, nie nadajagc mu sensu absolutnego.

31 Czasami —mowi Polo — [te trzy poj¢cia] stosuje sie wymiennie. Istnieje wiele tekstow, zwlasz-
cza arystotelesowskich czy arystotelesowsko—tomistycznych, w ktoérych nie docenia si¢ wielu roz-
nic migdzy nimi. Natomiast ja mysle, ze nalezy je rozrdézniac i ze zgodnie z takim rozréznieniem
mozna uzasadni¢ roznice, jaka istnieje migdzy esencja czlowieka i kosmosem jako esencja”. L. Polo,
La esencia del hombre, dz.cyt., 300.
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entelechicznym sensie). W odroznieniu od Arystotelesa, ktory uwazal substancje
za akt stabilny i indywidualny*, dla Leonarda Polo substancja jest niestabilna i po-
tencjalna*®, poniewaz to, co jedynie hylemorficzne, nie istnieje bez pozostatych przy-
czyn i nie jest indywidualne**: ,,pojecie aktu entelechicznego, doskonatego lub
niedoskonalego, jest ekstrapolacjg aktualnego obiektu myslowego. Rozwigzanie
problemu niestabilno$ci przekracza pojecie entelechii: znajduje si¢ je w rozrdznie-
niu miedzy trojprzyczynowoscia i dwuprzyczynowoscia ™.

»Uwazam — pisze Polo — Ze istniejg takie substancje, ktore sg tylko hylemor-
ficzne, ale sg to substancje bez natury. Dlatego zwyklem je nazywac substan-
cjami naturyzowanymi [sustancias naturadas], a nie naturalnymi [naturales].
Dla Arystotelesa sa to cztery zywioty™®: ziemia, ogien, woda i powietrze. Dzis,
w terminologii kwantowej, bytyby to kwarki, bariony itd.>” W tych substancjach
elementarnych przyczyna sprawcza jest zewnetrzna, wigc ,,s3 one zwyktymi sub-
stancjami, czyli czystymi skutkami, ale nie przyczynami’*®. Przyczyny zewnetrzne,
chociaz nie konstytuuja substancji w tym samym sensie, co przyczyny wewngtrzne,
sg warunkiem sine qua non rzeczywisto$ci hylemorficznej®.

Krotko moéwige, w rzeczywistosci nie ma miejsca na substancje jedynie dwu-
przyczynowa (forma—materia), poniewaz ,taka substancja jest niestabilna i dlate-
go nie powstaja w niej przypadiosci: mamy do czynienia z substancjami, w kto-
rych informowanie i przemieszczenie ptynnie przechodza migdzy sobg. W tej fazie
stworzenia nalezy z pewnos$cig sytuowac to, co wspodtczesna fizyka nazywa okre-
sem przed Wielkim Wybuchem, o ktérym nie mowi praktycznie nic. Pewna cecha
charakterystyczng tego okresu jest to, ze atomy nie sg jeszcze fizycznie realne”.

32 Zob. Arystoteles, Kategorie, thum z gr. K. Le$niak, Warszawa 1975, 2a.

33 Polo uznaje, ze arystotelesowskie ,,pojecie entelechia jest nie do utrzymania. [...] Wydaje mi si¢
— stwierdza Polo — Ze spo$rdd dwdch sensow aktu [jakie uznaje Arystoteles], da si¢ obroni¢ tylko ener-
geig. Natomiast entelechia wydaje mi si¢ ekstrapolacja”. L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 101,
106; Zob. rowniez 96, 105-108. To stanowisko Leonarda Polo stoi po catkowicie przeciwnej stronie
niz poglad Leibniza, ktéry w paragrafie 18 swojej Monadologii stwierdza: ,,Mozna by nazwac entele-
chiami wszystkie substancje proste, czyli stworzone monady, gdyz maja one w sobie pewng doskona-
to$¢, a jakas wlasciwa im samowystarczalnos¢ czyni z nich Zzrédto whasnych czynnosci wewnetrznych
i — rzec mozna — bezcielesne automaty”. G.W. Leibniz, Zasady filozofii, czyli monadologia, thum. z fr.
S. Cichowicz, w: G.W. Leibniz, Wyznanie wiary filozofa. Rozprawa metafizyczna. Monadologia, Zasa-
dy natury i taski oraz inne pisma filozoficzne, Warszawa 1969.

3 Substancja hylemorficzna nie jest stabilna, poniewaz nie jest oddzielona; musi mie¢ swoja
przyczyng. Nie moze istnie¢ oddzielona [od swojej przyczyny], poniewaz gdyby zostala oddzielona,
nie mogtaby si¢ utrzymac. Aby utrzymata si¢ w istnieniu konieczne jest — zeby wyrazi¢ to w jakis$ spo-
s6b — przywracacé jej przyczyng”. L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 125.

33 L. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. IV, dz.cyt., 155.

3¢ L. Polo, El conocimiento del universo fisico, OC, Vol. XX, Pamplona 2015, 218.

37 Zob. L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 302.

3% Tamze, Dla Arystotelesa za$ wszelka substancja jest natura i dlatego jest przyczyna.

39 Substancja hylemorficzna musi by¢ spowodowana przez przyczyny zewnetrzne: nie powstanie
bez przyczyny sprawczej”. L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 124. ,Przyczyny zewnetrzne nie
przestaja by¢ przyczynami przez to, ze sa zewngtrzne” wzgledem danego bytu. L. Polo, E/ conocimien-
to del universo fisico, dz.cyt., 230.

40L. Polo, Epistemologia, creacion y divinidad, OC, Vol. XXVII, Pamplona 2015, 105.
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Dlatego, jesli ,,substancja hylemorficzna jest niestabilna, a substancja kategorial-
na nie moze taka by¢”*!, najprostsze realne sktadniki rzeczywisto$ci fizycznej muszg
by¢ trojprzyczynowe: chodzi o substancje naturyzowane®” wedhug tréjprzyczyno-
wosci kinesis®.

,,Przyczynom formalnym substancji naturyzowanych brakuje wzrastania; dlate-
g0 nie stawiaja one oporu ruchowi, ktory sprowadza si¢ do kinesis. Teza jest naste-
pujaca: rozroznia si¢ trojprzyczynowos¢ substancjalng i trojprzyczynowosé kinesis,
poniewaz pierwsza z nich pozwala na wzrastanie, natomiast druga jest tylko wpra-
wianiem w ruch”. W ten sposob staje si¢ jasne, ze wspolprzyczynoscig wyzsza od
hylemorficznej jest trojprzyczynowosé substancjalna: chodzi o substancje naturalne
lub natury. Natura dodaje do substancji zasad¢ dzialania (praxis) i w ten sposob jest
wewnetrznie trojprzyczynowa; takie sa wlasnie najdoskonalsze substancje w Swie-
cie fizycznym, czyli ciata zywe*. W substancji naturalnej to, co si¢ dodaje do formy
1 materii, to wlasna przyczyna sprawcza, ,,poniewaz, aby by¢ zasadg dzialania, przy-
czyna sprawcza nie moze by¢ zewngtrzna. Stad substancja posiadajaca naturg nie
jest tym samym, co substancja bez natury”*. Krotko mowigc, jesli ruch kinetyczny
substancji naturalnych wynika z przyczyny sprawczej zewngtrznej, to w substan-
cjach naturalnych zalezy on réwniez od przyczyny sprawczej wewnetrznej, czy-
li wlasnej praxis.

Czy natury, w przeciwienstwie do substancji jedynie hylemorficznych, sa esen-
cjami? Nie, bo cho¢ ,,s3 mniej niestabilne [niz substancje] [...] to rOwniez nie sg
stabilne. Wrecz przeciwnie, takze ging, a ponadto zaczynaja si¢, rodza si¢, rosna,
umierajg”™¥’. Natury sg potencjalne w odniesieniu do przyczyny celowej, poniewaz
podlegaja podporzadkowaniu: ,.to, co dwuprzyczynowe zalezy od tego, go trdj-
przyczynowe, a to, co trojprzyczynowe, jest niemozliwe bez czwartej przyczyny”*,
przyczyny celowej, ktora jest jednoscia porzadku pozostatych przyczyn. ,,Ta jed-
no$¢ — twierdzi Polo — jest wlasnie esencjg [czyli istotg Swiata fizycznego]: jednosé

4'L. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. IV, dz.cyt., 627, przypis 96. Jest oczywiste, ze
Polo nie neguje istnienia substancji fizycznych w §wiecie rzeczywistym.

42 Takie substancje Polo nazywa rowniez substancjami posrednimi [sustancias intermedias], ktore
nie sg ani substancjami elementarnymi, ani naturami, ale quasi naturami, czyli tym, co Arystoteles na-
zywalt ciatami mieszanymi. Ciata mieszane odpowiadaja temu, co dzi$ okreslamy jako czastki chemicz-
ne. Substancje te maja wlasne tendencje oraz sa otwarte na udoskonalanie, ktorego jednak nie moga
zapewni¢ sobie autonomicznie. ,,Nie s naturag we wlasciwym sensie, gdyz nie stanowia przyczyny
wlasnego ruchu: sg zdolne do aktywnosci, ale z pomoca z zewnatrz”. L. Polo, El conocimiento del
universo fisico, dz.cyt., 215.

4 Arystoteles wprowadza rozroznienie na kinesis i praxis jako dwa typy ruchu: ,kinesis [czy-
li ruch tranzytywny] to aktywno$¢, ktorej koniec jest poza nig. Praxis [czyli aktywno$¢ witalna] to ak-
tywnos¢ doskonalgca podmiot dziatania”. L. Polo, Presente y futuro del hombre, OC, Vol. X, Pamplo-
na 2017, 306. Zob. Arystoteles, Metafizyka, dz.cyt., IX—6, 1048b; 1049a.

4 L. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. IV, dz.cyt., 278, przypis 5.

4 Zob. L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 125-126. ,,Ciato zywe jest skomplikowana wspot-
przyczynowoscia”. L. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. 1V, dz.cyt., 207.

4 L. Polo, El conocimiento del universo fisico, dz.cyt., 218.

4TL. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 127.

4 Tamze, 128.
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porzadku jako jednos¢ porzadkujaca. [...] Czym jest to, co jest porzadkowane? Po-
rzadkowany jest wlasnie zbior substancji i — mozna powiedzie¢ — ich dziatan™®.
,»Esencja byloby ujecie teleologiczne substancji i natur™’, gdzie przez telos rozumie
si¢ porzadek. W jaki sposob wypelnia si¢ ten porzadek? Substancje go wypelniaja
poprzez swoja naturg: ,,dla bytu zywego porzadek jest przyczyng [celowg], w ktorej
byt ten si¢ zawiera. [...] Poza tym porzadkiem byt zywy nie jest realny, to znaczy nie
bylby substancja naturalng™'.

To, ze przyczyna celowa jest najdoskonalsza ze wszystkich przyczyn fizycz-
nych, nie oznacza, ze nie jest w jakim$ wzgledzie potencjalna. Jest najmniej poten-
cjalna spo$rdd czterech przyczyn, ale poniewaz zalezy od pozostatych — bo wszyst-
kie razem sa wspOtprzyczynami®? — nie jest aktem w sensie absolutnym?. Wida¢
wiec, ze wszystkie poziomy czworprzyczynowosci cechuja sie pewna moznoscia,
a zatem istota wszech§wiata, jako jedno$¢ porzadku, ma charakter potencjalny:
»przyczyna celowa jest rowniez potencjalna [...], poniewaz nie jest spetniona catko-
wicie, lecz poprzez inne przyczyny, ktore sa potencjalne, poniewaz moga ja spetnic,
ale nie spetniaja jej w catosci. I w tym tkwi kompatybilnos¢ tych przyczyn. [...] Tak
wiec przyczyna celowa znaczy jednos$¢ porzadku; jego spetnianie za$ rownowazne
jest temu, co jest uporzadkowane™*.

To, co do tej pory zostatlo powiedziane o czworprzyczynowosci, mozna pod-
sumowac takim oto stwierdzeniem Leonarda Polo: ,,Moge rozdzieli¢ te trzy poje¢-
cia wedlug réznych typow wspotprzyczynowosci: substancja—hylemorfizm, na-
tura—trojprzyczynowos¢, esencja—czworprzyczynowos¢. [...] Gdy dochodzimy
do wspolprzyczynowosci pelnej, wyczerpujemy porzadek predykamentalny i w ten

4 Tamze, 303.

30 Tamze, 302.

SLL. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. IV, dz.cyt., 216. , Natura jest tym, co wigze sub-
stancj¢ z celem; dlatego substancje naturyzowane, substancje, ktore nie maja natury, nie majg Scistej
relacji z celem. [...] Jednos$¢ porzadku to jednos¢ wielosci substancji naturalnych, w ktory wlaczaja si¢
substancje naturyzowane. Substancje naturyzowane musza mie¢ specyficzny zwigzek z porzadkiem,
ale wypelniaja go na inny sposob [niz substancje naturalne]: nie poprzez [wlasna] naturg, gdyz takowe;j
nie posiadaja”. L. Polo, La esencia del hombre, dz.cyt., 302.

52 Sama jedna przyczyna nie jest zadng przyczyng”. L. Polo, Curso de teoria del conocimiento,
t. 1V, dz.cyt., 287.

53 Podczas gdy Arystoteles nie uwzglednial sensu potencjalnego przyczyny formalnej, btad He-
gla polegatl na absolutyzowaniu aktualno$ci przyczyny celowe;. ,,Polo rozwiazatl apori¢ arystotelesow-
ska [...] umieszczajac forme w porzadku moznosci. W taki sam sposob poradzit sobie z aporig heglow-
ska: cel nie jest aktem, poniewaz przyczyna celowa rowniez jest potencjalna”. J. J. Padial, Aporias
aristotélicas y hegelianas sobre la vida organica, w: La teoria del conocimiento de Leonardo Polo.
Entre la tradicion metafisica y la filosofia contemporanea, red. J.F. Sellés, J.F., M.1. Zorroza, Pamplo-
na 2018, 151. Polo utrzymuje, ze w porzadku fizycznym ,,rozréznienie mi¢dzy aktem i moznoscia jest
kwestig lokacji [czyli perspektywy, z jakiej rozwaza si¢ dang przyczyng fizyczna]”. L. Polo, Antropolo-
gia trascendental, t. 11, OC, Vol. XV, Pamplona 2016, 523. Dlatego w hierarchii wspotprzyczyn widzia-
na z perspektywy przyczyny materialnej forma jest aktem. Natomiast forma jest moznoscig wzglgdem
przyczyny sprawczej, ktora to z kolei jest mozno$cig w odniesieniu do przyczyny celowej, najbardziej
aktualnej ze wszystkich.

54 L. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. IV, dz.cyt., 547.
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sposob otrzymujemy pojecie wszech§wiata™. | Wszech§wiat nie jest ani substancja,
ani naturg, lecz esencjg”™¢. Krotko mowiac, ,,istota realnie r6zng od istnienia jest
wszechswiat fizyczny, czyli cztery przyczyny w czworakiej wspotprzyczynosci”™.
Stad mozna pdj$¢ o krok dalej: przekroczyé wymiar predykamentalny i w ten sposob
odkry¢ nie kolejng zasade predykamentalng (cztery przyczyny sg zasadami predyka-
mentalnymi, czyli kategorialnymi), ale ich fundament.

7. AKT ISTNIENIA WSZECHSWIATA: PERSYSTENCJA (TRWANIE®)

,»Caly porzadek predykamentalny zachowuje pewng wartos¢ ukryta (hiszp.
implicite), a to implicite nie jest juz predykamentalne, lecz transcendentalne®;
jest to zasada, ktora nie jest juz przyczyng, lecz zasada jak najbardziej radykalna,
czyli actus essendi [akt istnienia]”®. W ten sposob, pojawszy istote wszechswia-
ta jako czworprzyczynowo$¢, dostrzegamy jego akt istnienia, jego fundament. ,, Ten
fundament jest pierwszg zasadg™®'. Cztery przyczyny roznig si¢ realnie od istnie-
nia wszech$wiata o tyle, o ile zasady predykamentalne r6znig si¢ od pierwszej za-
sady: sa jej ,,doskonaloscig; tylko to, co doskonate, rozni si¢ realnie od aktu istnie-
nia”%, Z drugiej strony, to ostatnie nie odroznia si¢ realnie od tego, co niedoskonate:
,fozroznieniem realnym nie jest rozréznienie substancja—esse, ani natura—esse, ale
[...] esencja—esse”®,

Idac dalej, ,,teza: ‘byt jest’, jest prawdziwa dla bytu jako pierwszej zasady
W sensie niesprzecznosci, ale nie w sensie tozsamos$ci, a zatem oznacza w tym
przypadku ‘byt jest niesprzeczny’ (persystencja) a takze ‘byt nie jest tozsamy’ %,
Cotoznaczy, ze byt wszechswiata jest niesprzeczny? ,,Zasada niesprzecznosci ozna-
cza zasadg, ktora nie ma nic wspdlnego ze sprzecznoscig”, a wigc ,,niesprzecz-
no$¢ nie jest przezwycigzeniem sprzecznosci, poniewaz sprzecznos$¢ po prostu

55 L. Polo, El conocimiento del universo fisico, dz.cyt., 230.

¢ L. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. IV, dz.cyt., 548.

7 Tamze.

58 Persistir oznacza w jezyku hiszpanskim trwacé, a persistencia trwanie. W niniejszym tekscie
stosuje si¢ specjalnie sztucznie utworzone w jezyku polskim stowo persystencja, aby podkresli¢ to, ze
chodzi o pewien konkretny koncept filozofii Leonarda Polo oraz aby nie zatraci¢ waloru pewnej gry
stow, ktora wystepuje w jezyku hiszpanskim: per-sistencia wobec ex-(s)istencia 1 sub-sistencia.

59 To, co transcendentalne, znaczy transkategorialne, transpredykamentalne, transfizyczne; me-
tafizyczny i transcendentalny z tego punktu widzenia sg rOwnoznaczne, jako ze metafizyka jest tym,
co jest wykracza poza fizyke”. L. Polo, El conocimiento del universo fisico, dz.cyt., 119.

0 Tamze, 230.

81 L. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. IV, dz.cyt., 469.

821 Polo, Antropologia trascendental, t. 1, dz.cyt., 161. ,Nie wystarczy by¢ natura, aby by¢
esencja, poniewaz esencja oznacza doskonalo$¢, a natura oznacza zasade dziatania ku doskonatosci.
W fizyce doskonatos$cia jest uporzadkowanie. Natury spetniaja porzadek™. Tamze, 160.

8 L. Polo, El conocimiento del universo fisico, dz.cyt., 228. ,Jezeli esse odpowiada wspotprzy-
czynowosciom czesciowym [...] a nie wylacznie petnej wspotprzyczynowosci [czyli czworprzyczyno-
wosci], wowczas sprowadzamy esse do porzadku predykamentalnego”. Tamze, 229.

8 1. Polo, El acceso al ser, OC, Vol. I, Pamplona 2015, 48.
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nie istnieje, nie jest rzeczywista. Mozna ja pomysle¢, ale nie jest rzeczywista”®.
Zgodnie z powyzszym, zasada niesprzecznosci nie jest rownowazna zasadzie
sprzecznosci, poniewaz jesli ta druga jest logiczna, to pierwsza jest realna: ,,w kon-
cepcie ‘jest’ jest ono zjednoczone z tym, ‘co jest’; jednak konceptualnie ‘jest’ jako akt
istnienia nie jest znane. Rozr6znienia realnego migdzy aktem istnienia a istotg nie
nalezy myli¢ z kwestiami odnoszacym si¢ do konceptu logicznego™®.

To, Ze istnienie wszech$wiata jest zasadg niesprzecznos$ci, znaczy, ze ,,rzeczy-
wistosci nie mozna usungé, bo ‘persystuje’, a w persystencji trzeba widzieé¢ nie-
sprzeczno$¢”®®. Dlatego istnienie wszechs$wiata jest ,,poczatkiem, ktory ani nie usta-
je, ani nic za nim nie podaza. [...] W porzadku istnienia sprzeczne jest zaprzestanie
(zaprzesta¢ to przestac istniec¢; jesli istnienie jest aktem, to zaprzestanie jest nie—ak-
tem) i podazanie (podazanie, w porzadku istnienia, jest podazaniem przez nie—ist-
nienie, czyli oznacza zaprzestanie). Istnienie, ktore nie ustaje i za ktérym nic nie
podaza zwie si¢ persystowaniem™®. Stad, ,,gdyby persystencja miata si¢ skonczy¢,
nigdy by jej nie bylo. [...] Jej anihilacja nie wchodzi w gre; [anihilacja] w swym
odniesieniu do stworzenia wyraza niestanie si¢. [...] Istnienie pewnego razu nie przy-
staje do persystencji”™°.

W mysl tego, co zostato wyjasnione powyzej, ,,mozna podda¢ analizie zasade
niesprzecznosci, jesli dopusci si¢ nastgpujace rownowaznosci: zasada niesprzecz-
nosci = stworzony akt istnienia = egzystencja = persystencja [...] = poczatek, ktory
ani nie ustaje, ani nic za nim nie podaza”’'. Analiza aktu istnienia wszechswiata jest
wlasnie jego istota, przy czym ,,analiza egzystencji nie jest jej rozwazaniem mental-
nym. Jesli egzystencja nie jest predykatem, to tym bardziej esencja nie jest predy-
katem egzystencji. W zadnym wypadku nie ma sensu pretendowanie do kompono-
wania esencji i egzystencji. Egzystencja musi by¢ rozumiana jako realny warunek
spojnosci esencji. Oznacza to tylko to, ze esencji odpowiada egzystencja o tyle, o ile
ta pierwsza ma sens analizy”’. ,,Zaleznos$¢ ta oznacza, ze esencja nie ma zadnego

8 L. Polo, El conocimiento del universo fisico, dz.cyt., 391.

% L. Polo, Antropologia trascendental, t. 1, dz.cyt., 92, przypis 78.

87 Persystowanie jest jednym z sensdéw aktu istnienia. Mozna to ukazaé zaznaczajac, ze ex eg-
zystencji [existencia] nie jest sub subsystencji [subsistencia] ani con konsystencji [consistencia], ale
wlasnie per persystencji”, tamze, 338, przypis 74.

L. Polo, El ser I. La existencia extramental, OC, Vol. III, Pamplona 2015, 172-173.

L. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. IV, dz.cyt., 329.

L. Polo, El ser I. La existencia extramental, dz.cyt., 61-62.

"'L. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. IV, dz.cyt., 329.

2 L. Polo, Epistemologia, creacion y divinidad, dz.cyt., 96. ,Esencja jest rozroznieniem i wza-
jemnos$cig przyczyn. Przyczyny sa analizg pierwszej zasady; pierwsza zasada podlega analizie tyl-
ko w przyczynach, ktore nie sa przyczynami jedne drugich, ale sa przyczynami ad invicem, wspol-
przyczynami”. L. Polo, Curso de teoria del conocimiento, t. 1V, dz.cyt., 329. Nalezy podkresli¢, ze
»pierwsza zasada tozsamosci nie podlega analizie. Jako actus essendi zasada tozsamosci nie jest ist-
nieniem (stworzonym) wszechs§wiata”. Tamze, 330. Natomiast ,,istnienie jako persystencja jest od-
niesieniem do tozsamosci, ktora jest jej fundamentem”. L. Polo, Epistemologia, creacion y divinidad,
dz.cyt., 97.

W swojej metafizyce Leonardo Polo przyjmuje trzy klasyczne pierwsze zasady. Pierwsza zasada
niesprzecznosci jest akt istnienia wszech$wiata, czyli persystencja; pierwsza zasada tozsamosci jest
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odrebnego statusu, co znaczy, ze nie zalezy od aktywnosci przyczynowej jako sku-
tek, lecz $cisle jako analiza™”.

Krétko mowiac, ,,esencja nie jest rezultatem aktywnosci egzystencjalnej. Pre-
tendowanie do rozpatrywania esencji [jako pochodzacej] od egzystencji jest zapo-
mnieniem o tym, ze egzystencja jest odniesieniem do tozsamosci stworczej”. Podob-
nie ,,analiza nie moze by¢ tozsama realnie z tym, co jest analizowane; co implikuje,
ze ani analiza nie jest rzeczywistos$cia, ani rzeczywistos¢ nie jest realnie analizowa-
na”™. Dlatego to ,,pasywnos¢ [esencji] odrdznia esencj¢ od egzystencji”™”.

8. PODSUMOWANIE

1. Leonardo Polo uwazat, ze metafizyka jest dziedzing filozofii, ktorej przedmio-
tem jest istnienie pozamyslowe (hiszp.: el ser extramental): akt istnienia rzeczywi-
stosci fizycznej. Dlatego energeia — pierwszy sens aktu, o ktorym méwi Arystoteles
— czyli akt myslenia, nie nalezy do zakresu rozwazan metafizyki, ale do epistemolo-
gii 1 antropologii.

2. Drugi arystotelesowski sens aktu — entelecheia — jest wedtug Polo ekstrapo-
lacjg energei na rzeczywistos¢ fizyczng. Oznacza to, ze rzeczom fizycznym jako en-
telechiom Arystoteles przypisal stabilno$¢ i niezmiennos$¢ cechujacg akty myslowe.
Innymi stowy, substancja entelechiczna w ujeciu arystotelesowskim jest po pro-
stu aktem, podczas gdy w rzeczywistosci jest rOwniez potencja. Arystotelesowskie

akt istnienia Boga, w ktorym esencja jest tozsama z egzystencja; pierwsza zasada przyczynowo-
$ci (przyczynowo$¢ transcendentalna) jest pochodzenie stworzenia od Stworcy, zrodla wszelkie-
g0 stworzenia.

W metafizyce Leonarda Polo nie ma — jak wida¢ — miejsca na osobowy akt istnienia cztowie-
ka i nie jest to pominigcie ani btad, gdyz osoba jako akt istnienia przynalezy do antropologii trans-
cendentalnej, ktora jest wedtug niego dziedzing filozofii przekraczajacqa metafizyke z racji na swdj
przedmiot i metod¢. Przedmiotem metafizyki sa akty istnienia nieosobowe (nawet Bog w takim uje¢-
ciu metafizyki rozwazany jest jako akt czysty, tozsamos¢ egzystencji i esencji, czy zrodto wszelkie-
go istnienia, ale nie jako Bog osobowy), natomiast przedmiotem antropologii transcendentalnej sa akty
istnienia osobowe. Metoda metafizyki jest wrodzona zdolnosé pierwszych przyczyn [hdbito innato de
los primeros principios], natomiast metodg antropologii transcendentalnej jest wrodzona zdolnos¢ ma-
drosci [habito innato de sabiduria). Zardwno przedmiot, jak i metoda antropologii transcendentalnej
sg wyzsze od przedmiotu metafizyki, gdyz rzeczywisto$ci duchowe (wolne, osobowe) sg wyzsze od
rzeczywistosci fizycznej (konieczne, nieosobowe).

Nie jest to miejsce na szersze rozwinigcie koncepcji antropologii transcendentalnej, ktora
Leonardo Polo uznawat za szczyt swoich osiagnig¢ filozoficznych. Gtowne jej zalozenia wyltozyt w An-
tropologia trascendental, OC, Vol. XV, Pamplona 2016. Pierwszy jej tom, poswigcony egzystencji 0so-
by ludzkiej, wydat w 1999 r., a drugi, o esencji osoby, opublikowat w 2003 .

3 L. Polo, Epistemologia, creacion y divinidad, dz.cyt., 97. ,,Rozroznienie realne nie oznacza, ze
z jednej strony znajduje si¢ esencja i z drugiej egzystencja, bo mysle¢ w ten sposob to interpolowaé
istnienie dla kazdej z nich, co nie moze miec¢ realnej wartosci i pociaga za sobg utrate transcendentalno-
$ci. [Rozroznienie realne znaczy,] ze esencja zalezy od egzystencji”. L. Polo, Evidencia y realidad en
Descartes, OC, Vol. I, Pamplona 2015, 275.

74 Tamze, 97.

> Tamze.
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pojecie potencji (gr. dynamis) nalezy poszerzy¢, poniewaz przynalezy ono takze sa-
mej substancji, a nie tylko jej przypadtosciom.

3. Poszerzenia poje¢cia potencji dokonat §w. Tomasz z Akwinu, przyznajac sub-
stancji charakter potencjalny wzgledem trzeciego sensu aktu: aktu istnienia (lac.
esse). Akwinata, inaczej niz Arystoteles — ktory uwazal, ze istnienie §wiata jest ko-
nieczne — uznawat fakt, ze §wiat wcale nie musial zaistnie¢, gdyz Bog stworzyt
go z wolnoscia. Stad Tomasz dokonat rozréznienia realnego essentia—esse: isto-
ta (fac. essentia) $wiata istnieje, ale mogtaby nie istnieC. Istnienie jest aktem wobec
istoty, czyli potencji odpowiadajacej temu aktowi.

4. Na pytanie: ile jest aktow istnienia w rzeczywistosci fizycznej, Polo odpowia-
da, ze jest jeden. I jednemu aktowi istnienia $wiata przynalezy jedna istota. Mno-
go$¢ 1 zmiennos$¢ bytow fizycznych nie wynika ze stwarzania coraz to kolejnych ak-
tow istnienia i istot przez Stworce, ale ze ztozonosci 1 wspotoddzialtywania czterech
przyczyn fizycznych w bytach.

5. Cztery arystotelesowskie przyczyny fizyczne (materialna, formalna, spraw-
cza i celowa) tworzg wspdlnie rzeczywistos¢ fizyczng. Polo podkresla, ze sa one
wspOlprzyczynami: zadna z nich nie istnieje w oderwaniu od pozostatych.

6. Takie ujecie przyczynowosci fizycznej prowadzi do uscislenia znaczen
nastgpujacych pojeé: substancja jest dwuprzyczynowoscia (przyczyna material-
na i formalna); natura jest trojprzyczynowoscig (przyczyna materialna, formal-
na i wlasna sprawcza); esencja (czyli istota) jest czworprzyczynowoscia (przyczy-
na materialna, formalna, sprawcza i celowa). Substancja jako dwuprzyczynowos¢
hylemorficzna jest skrajnie niestabilna, gdyz zalezy od przyczyn sprawczych ze-
wnetrznych. Natury w §cistym sensie sg to ciala zywe. Esencja jest jednos$cig porzad-
ku wspolprzyczyn fizycznych.

7. Fundamentem tak ukonstytuowanej istoty Swiata jest jego akt istnienia, czy-
li ,,persystencja”: jest to trwanie, ktore nie ustaje i za ktéorym nie podaza nicosc.
Egzystencjalny fundament §wiata jest jedng z pierwszych zasad rzeczywisto$ci:
pierwsza zasadg niesprzecznos$ci. Sprzecznos$¢ jest mozliwa w porzadku mysli, na-
tomiast rzeczywisto$¢ fizyczna jest niesprzeczna: ,,byt jest, a niebytu nie ma”. Per-
systencja nie jest pierwszg zasadg tozsamosci (jest nig Bog, w ktoérym istota jest
tozsama z istnieniem), ani pierwszg zasada przyczynowosci (jest nig pochodzenie
persystencji od Stworcy).

8. Stworzone akty istnienia duchowe (osoby) przewyzszaja akt istnienia $wiata,
gdyz sg wolne 1 zdolne do poznawania i mitosci. Dziedzing filozofii, ktorej przed-
miotem jest wedtug Leonarda Polo antropologia transcendentalna, niebedaca cze-
$cig metafizyki, ale stojaca wyzej od niej.
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REAL DISTINCTION ESSE-ESSENTIA
IN METAPHYSICS ACCORDING TO LEONARDO POLO

Summary

In order to lead metaphysics out of the crisis, according to Leonard Polo it is necessary to recover
for philosophy its greatest achievements and rethink its fundaments and correct possible aporias. These
include Aristotle’s too narrow approach to the concept of potency (substances are in fact potential), or
the adoption of too many acts of existence and essences in physical reality. According to Polo, the world
has one act of existence and one essence, while the multiplicity of beings comes from the interaction of
four physical causes: material, formal, causative and final. The unity of the order of these co-causes cre-
ates one essence, which corresponds to one act of existence of the world: persistence. The existence of
the universe is the first principle of non-contradiction, while the first principle of identity is the Creator,
from whom everything comes. The object of Leonardo Polo’s metaphysics is the act of existence of the
physical world, whereas the created acts of spiritual existence (persons) are the object of transcendental
anthropology, which stands above metaphysics.
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1. WPROWADZENIE

Zagadnienie stluzby w szeregach ministranckich przez dziewczgta i kobiety
budzi dzisiaj wiele kontrowersji i jest szeroko komentowane. Niewatpliwie nale-
zy to okresli¢ jako materi¢ bardzo delikatna, po pierwsze, dotyczy ona sprawowa-
nia liturgii i czynnego w niej udziatu, co samo w sobie stanowi ogromng wartosc,
po drugie, sprawa odnosi si¢ do kwestii rownosci pici, ktoéra w dzisiejszych czasach
podlega znacznym naduzyciom, bywajac ideologizowana i dopasowywana do aktu-
alnych pradow i koncepcji s$wiatopogladowych, stojacych w sprzecznosci z Urzedem
Nauczycielskim Kosciota. Kwestia spetniania postug liturgicznych przez dziew-
czeta i kobiety wymaga zrozumienia i znajomosci dokumentow Kosciota, ktore
wraz z literaturg przedmiotu sa fundamentem niniejszego artykutu.

Celem artykutu jest ukazanie zmian na przestrzeni dziejow sprawowania kul-
tu oraz doprecyzowanie zakresu mozliwosci i ogolnych kompetencji kobiet i dziewczat
w czasie celebracji. Niniejszy artykul w swojej gtownym obszarze zostal podzielony
na cztery czgsci. W pierwszej z nich omowione zostaly pierwowzory poshugujacych
z czasOw Starego Testamentu. Druga czgs¢ charakteryzuje ewangeliczny kontekst po-
stugi liturgicznej. W trzeciej cze$ci opisano rozwdj postugi ministranckiej na prze-
strzeni wiekow. Czwarta czg$¢ dotyczy okresu od Soboru Watykanskiego 11, a wigc
czasu realnej odnowy liturgicznej w Kosciele powszechnym i w Polsce.

! Franciszek, Motu proprio Spiritus Domini, 10.01.2021.
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2. STAROTESTAMENTALNE PIERWOWZORY POSLUGI

Aby moc przeprowadzi¢ doglebng analiz¢ rozwoju formacji shuzby liturgicznej,
nalezy siegna¢ do sprawowanego przez Narod Wybrany kultu Boga, opisanego na kar-
tach Starego Testamentu®. Nalezy zauwazy¢, ze pierwszymi postugujacymi, ktorych
mozna odnalezé na kartach Pisma Swietego, sa mezczyzni z pokolenia Lewiego.
To oni pomagali kaptanom w wypekianiu ich obowiazkow, a takze troszczyli si¢ przy-
bytek oraz samych szafarzy, nie mogli jednak zbliza¢ si¢ do ottarza i sktadaé¢ ofiar’.
Rolg Lewitoéw bylo takze gloszenie stowa do zebranego Iudu oraz wedrowne naucza-
nie*. Zbiezno$¢ zadan z dzisiejszymi kompetencjami ministrantow wskazuje, iz to wia-
$nie synowie Lewiego stanowia wzor obecnej postugi w §wiatyni i poza nig, w swoim
postepowaniu wskazujg bowiem na stuzebng i apostolskg misj¢ ministrantow?.

Kolejnym biblijnym archetypem ministranta jest Samuel, zyjacy w XI w. przed
narodzeniem Jezusa Chrystusa. Jego powotanie do stuzby Bogu jest szczegélne.
Anna, nieptodna matka, w modlitwie wyprosita mozliwo$¢ poczecia i urodzenia
dziecka, w zamian za to obiecujac, iz jesli dozna taski, o ktdra prosi, jej dziecko zosta-
nie przeznaczone Bogu®. W przyjsciu na $wiat Samuela objawia si¢ wiec wola Pana,
w tym wydarzeniu mozna, w kontekscie modlitwy Anny, dostrzec réwniez ele-
ment powotania do postugi, gdyz, podobnie jak wielcy prorocy, Samuel narodzit
si¢ tona nieptodnej kobiety. Wydarzenie to jest poswiadczeniem szczegdlnego cha-
ryzmatu, jaki cztowiek otrzymuje od Stworcy, taski, ktorg ma realizowaé zgod-
nie z Jego wolg. Samuel wzrastal w $wiatyni, gdzie rozwijat si¢ pod kierunkiem
kaptana Helego. Spiac w poblizu Arki Przymierza, otrzymat przestanie od Boga,
wszedl w bezposrednia relacje z Najwyzszym, zostal bowiem wezwany po imieniu’.
Wybranie Samuela przez Pana sprawilo, Zze z czasem stat on si¢ znanym i chet-
nie stuchanym prorokiem, m¢zem Bozym. Zawsze kierowal si¢ wola Stworcy, na-
wet jesli on sam mial inne rozeznanie, zawsze podporzadkowywat si¢ Jego Stowu,
ktore byto dla niego wyznacznikiem postepowania®. Nalezy zaznaczy¢, iz arche-
typiczna funkcja Samuela wzgledem wspotczesnych postugujacych nie opiera sig
tylko na jego szczegdlnym wyborze i postepowaniu. Podobienstwem moze by¢
takze szata, ktorej uzywat, wykonany z Inianego materiatu efod, przypominajacy
dzisiejsze alby’®. Szczegdlna szata odréznia bowiem postugujacych od pozostatych
uczestnikow zgromadzenia liturgicznego nie w celu ich wywyzszenia, ale podkre-
$lenia rangi sprawowanych przez nich czynnosci.

2 Skqd sig wzieli ministranci?, w: http://parafiarzepin.pl/ministranci/skad-sie-wzieli-ministranci.
html (dostep: 10.01.2021).

3Lb 18, 2-6.

42K 17, 8-9.

5 Dyrektorium Duszpasterstwa Stuzby Liturgicznej, Warszawa 2009, 72.

61 Sm 1, 11-20.

71Sm 3, 1-19.

8 Ministrant z Szilo, w: https://www.ministranci.pl/Archiwum/2012/1-2012/Z-komza/Biblia/Mi-
nistrant-z-Szilo (dostep: 10.01.2021).

°S. Gadecki, List do ministrantow, Poznan 2004, w: https:/liturgia.wiara.pl/doc/420670.List-do-
-ministrantow (dostep: 10.01.2021).
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3. EWANGELICZNY KONTEKST POSLUGI LITURGICZNEJ

Ewangelia wedlug $w. Lukasza wskazuje, iz w czasie przebywania Jezusa w $wig-
tyni, byt tam obecny takze shuga, ktoremu Pan oddat zwdj po przeczytaniu frag-
mentu Ksiegi Proroka Izajasza'’. Nalezy domniemywac, iz stuga ten zajmowat sig
$wiatynig, a takze ulatwial przybywajacym tam Zydom sprawowanie kultu oraz mo-
dlitwe. W tym znaczeniu rola §wigtynnego stugi podobna jest do zakresu obowigz-
kow wspotczesnych ministrantow, ktorzy takze poshugujg przy ksiggach i troszczg
si¢ o porzadek w przestrzeni prezbiterium kaplic i kosciotow.

Kolejny przyktad, mogacy obrazowa¢ postugiwanie jako czynno$¢ wiasciwg
plci meskiej jest opisany w Ewangelii wedlug $w. Jana, we fragmencie mowigcym
o cudownym rozmnozeniu chleba i ryb''. Wystepuje tam, dostrzezony przez aposto-
ta Andrzeja, chiopiec, ktéry ma pie¢ chlebow jeczmiennych i dwie ryby'. Ow chtopiec
stat si¢ jednym z najpopularniejszych przyktadow postugi ministranckiej'*. Gdyby nie
jego obecnosé, Chrystus nie mogltby tak szybko nakarmi¢ glodnego ludu, to wlasnie
on byt w posiadaniu niezbednej do tego materii. Fakt ten podkresla, jak wazna, takze
w czasach wspolczesnych, jest postuga ministrancka'®. Ow chtopiec, praministrant,
przyczynit si¢ do cudu, ktory poprzez dziatanie Zbawiciela stat si¢ zapowiedzig spra-
wowanych w przysztosci celebracji misterium Eucharystycznego'.

Nalezy zaznaczy¢, ze Chrystus, Najwyzszy Kaplan, takze byt me¢zczyzna,
a sposrod grona ludzi, ktorzy go otaczali, wybral na pierwszych apostotéw rowniez
tylko i wylgcznie mezczyzn'®. Kolejni apostotowie, ktorzy szli za Jezusem i Jego na-
uczaniem, rowniez byli ptci meskiej!’. Takze siedemdziesieciu dwoch uczniow, ktd-
rych powotat Chrystus, byto m¢zczyznami, co mozna wnioskowac z kontekstu Ewan-
gelii'®. Znamienne jest, ze kluczowe funkcje, niezbgdne do zrealizowania publicznej
dziatalno$ci Jezusa, zlecat On wiasnie apostotom.

Piotr, Jakub i Jan zostali wybrani przez Chrystusa, aby uda¢ si¢ wraz z Nim,
bez pozostatych uczniéw na wysoka gore Tabor, aby tam moglo nastapi¢ przemie-
nienie Jezusa'. Byt to szczegdlny akt zaufania do trzech wybranych apostotow, gdyz
to wlasnie oni mogli doswiadczy¢ przebostwienia Chrystusa, dostrzec Jego chwatg
w otoczeniu wielkich postaci Starego Testamentu; Mojzesza i Eliasza. Piotr w imie-
niu dwoéch pozostalych apostotdéw proponuje wykonanie czynnosci stuzebnej wo-
bec Chrystusa i Prorokow, a wiec rozstawienia namiotow. Tym samym interpretacja
Przemienienia Panskiego przez Piotra zostala zinterpretowana jako nadejscie czaséw

¢k 4 17-20.

n1Je6,1-13.

1276,9.

3 Homilia w czasie Mszy $w. z okazji jubileuszu Liturgicznej Stuzby Olftarza (Tarndéw — Katedra,
17 wrzesnia 2011 r.), w: https://currenda.diecezja.tarnow.pl/archiwum/09-11/art-10.php (dostep: 10.01.2021).

14 Tamze.

'S Historia ministrantéw, w: http://www.psmlublin.pl/historia-ministrantow/ (dostep: 10.01.2021).

16 Por. Mt 4, 18-22.

Dz 1, 12-14.

181k 10, 1-12.

19 Mk 9, 2-9.
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mesjanskich oraz eschatologicznych, byta to wigc z jego strony proba podjecia od-
powiedzialno$ci za sytuacje, w ktorej si¢ znalazt i szczera chec postugi w szczegol-
nym momencie®. Apostot wyszedt z zatozenia, Ze roztozenie namiotu sprawi, ze
wydhluzy si¢ czas cudu, badz tez, spetniajgc takag funkcje wobec Boga, wypelni on
tradycje Swicta Namiotow?!.

W dalszym etapie publicznej dziatalnos¢ Jezusa Chrystusa apostotowie nadal
podejmuja si¢ odpowiedzialno$ci za wykonanie polecen swojego Mistrza. Ewangelie
wedtug §w. Lukasz, sw. Marka oraz $§w. Mateusza, opisujac przebieg przygotowan
do uroczystego wjazdu do Jerozolimy, wskazuja, iz Chrystus zlecit dwom sposrod
swoich uczniow, aby przyprowadzili mu osle?2. Jezus w Lukaszowym opisie zaznaczy?,
iz ma to by¢ zwierze, ktore nie byto jeszcze dosiadane przez nikogo innego®. Dwaj
uczniowie, postani przez Pana: poszli i znaleZli [wszystko] tak, jak im powiedzial*.
Scena ta, wraz z pozniejszym wjazdem, ukazuje zaufanie, jakim Syn Bozy obdarzyt
tych, ktorych wybral. Dzigki wlasciwie wypetmionemu przez nich obowiagzkowi, mo-
gly si¢ wypehi¢ zapowiedzi Pisma, Chrystus mogt w tryumfie wjechaé¢ do Jeruzalem.
Ewangeliczny opis ukazuje, tak jak poprzednie, iz z pozoru nieistotne, poboczne dzia-
fania, stanowig cato$¢ Bozego zamystu, wpisujac si¢ w Jego plan.

Kluczowym i najwazniejszym watkiem w calym Pismie Swietym, dotyczacym
pierwowzoréw wspolczesnych funkceji ministranckich, jest postanie uczniow do sali
na gorze, aby przygotowali tam paschalng wieczerze®. Wybrani przez Chrystusa
apostotowie nie sg przypadkowi, Piotr i Jan od poczatku towarzyszyli mu w nadzwy-
czajnych sytuacjach, stajgc si¢ jednymi z najbardziej zaufanych cztonkow kolegium
apostolskiego. Wybrani przez Jezusa muszg wigc zatroszczy¢ si¢ nie tylko o miejsce,
ale takze o pokarm, zwyczajowo spozywany podczas tego swieta. To wiasnie Piotr
i Jan jako pierwsi dostarczyli materi¢ sakramentu, tj. chleb oraz wino. Dzi¢ki ich
postudze mogto si¢ dokona¢ ustanowienie sakramentu Eucharystii, a przez ich obec-
no$¢ w Wieczerniku zostata przekazana catemu Kosciotowi tradycja konsekracji,
ktora trwa az po dzien dzisiejszy w formie wskazanej przez apostolow?. Dwaj apo-
stotowie poprzez swoja postuge Chrystusowi przyczyniajg si¢ réwniez do ustano-
wienia przez Niego sakramentu kaptanstwa, bezposrednio zwigzanego ze sprawo-
waniem Eucharystii?’.

2 B. Styputkowska, Pervkopa o Przemienieniu Pariskim w katechezie biblijnej, Czgstochowskie
Studia Teologiczne XXXIV, 2006, 168.

2 Uznaje sie, iz cud Przemienienia Panskiego wydarzy? si¢ najprawdopodobniej w czasie zy-
dowskiego Swieta Namiotow — por. M. Kokot, Znaczenie i gléwna mysl przedmarkowego opowiada-
nia o Przemienieniu Panskim, Collectanea Theologica 51/1, 33-47.

21k 19,29-39, Mk 11, 1-11, Mt 21, 1-11.

Bk 19, 30.

#¥k22,13.

BEk22,7-13.

26 Por. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 28, Eucharystia, 93, w: http://www.katedra.uksw.
edu.pl/suma/suma_28.pdf (dostgp: 10.01.2021).

27T, Nawracata, Kaplanstwo — sakramentalne poczqtki postugi ministerialnej, Studia Gdanskie
XXXVIIL, 109.
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Obecnosc¢ kobiet w dziatalno$ci publicznej Jezusa Chrystusa jest niezaprzeczal-
nym, opisanym przez Ewangelistow dokumentem. Jednakze, jak wykazano w po-
wyzszej analizie, wszelkie szczegodlne zadania zostaly powierzone mezczyznom.
Kobiety nie byly jednak wyizolowane i sprowadzone do roli biernych obserwato-
rek. Nalezy podkresli¢, ze stale Zbawicielowi towarzyszyty kobiety, ktore uwierzyty
w Niego i staraly si¢ pomaga¢ Mu na kazdym kroku (Lk 8, 1-3)?. Grono najbliz-
szych ziemskich przyjaciot Jezusa obejmowato takze Marte i Marig, siostry Lazarza
(Lk 10, 38-42), a takze nawrdcong jawnogrzesznice Mari¢ Magdaleng (J 20, 11-18).
Nalezy tez przypomnie¢ kobiete z Betanii, ktora namascita ciato Pana na czas meki
drogocennym olejkiem (Mk 14, 3-9). Ostatecznie, pod krzyzem znalazly si¢ Mat-
ka Boza, jej siostra Maria oraz Maria Magdalena (J 19, 25-27). To wiasnie niewia-
sty byly pierwsze, ktorym dano za§wiadczy¢ o Zmartwychwstaniu (Mk 15, 40-41).
Znamienny jest fakt, iz w kulturze tamtego czasu glos kobiety nie byt rowny gloso-
wi mezcezyzny, apostolowie wiec sami zweryfikowali prawdziwos¢ relacji o Zmar-
twychwstaniu Chrystusa, ktora si¢ potwierdzita (Mk 16, 1-10)%. Jezus w calej swojej
relacji z kobietami nie odrzuca ich, ale zachowuje wynikajacy ze specyfiki Owcze-
snych czasow dystans, ktory jednak nie przeszkadza w przebywaniu z nimi i roz-
mowom?*’. Wszystkie kobiety, ktore mogly spotka¢ Chrystusa, miaty okazje odkry¢
zrodlo swego zycia i doswiadczy¢ swojej prawdziwe]j tozsamosci, znajdujac sig¢
w obecnos$ci Pana®'. Ich najwazniejsza cecha nie jest konkretna postuga, ale wspie-
ranie Zbawiciela poprzez swojg zywa wiare, ktorg czerpaly z Jego nauczania®.

Wierni swieccy w celebracji liturgicznej

Aby wlasciwie zrozumie¢ role udzialu kobiet w liturgii, nalezy najpierw po-
zna¢ glebiej wspotczesne teologiczne i prawne podstawy postug i funkcji pelnionych
przez $wieckich w czasie celebracji. Kazdy czlonek Mistycznego Ciata Chrystu-
sa pelni w liturgii postugiwanie (ministerium)®. Definicj¢ postugiwania, petio-
nego zaro6wno przez kaplanow, jak i przez $wieckich nalezy rozszerzy¢ na trzy
kluczowe pojecia, tj. urzedy (officia), funkcje (munera), poshugi (ministeria). Wta-
Sciwa percepcja powyzszych definicji bedzie pomocna w zrozumieniu podejmowa-
nia czynnosci liturgicznych, ktére wynikaja ze stopnia §wigcen, sprawowania urze-
dow oraz czynnego udziatu w kaptanstwie powszechnym.

2 E. Erhlich, Biblia o kobiecie, Ruch Biblijny i Liturgiczny 6, rok XXVIII 1975, 250.

»J. Szarzec, Kobiety pierwszego Kosciola, w: http://www.portalcel.pl/kobiety-pierwszego-ko-
sciola (dostep: 10.01.2021).

30J. Chmiel, Model kobiety w Biblii. Zarys hermeneutyczny, Ruch Biblijny i Liturgiczny 48
(1995), 257, p. 5.

31D, Steé, Natura kobiety w ujeciu biblijnym, 38, w: https://www.stowarzyszeniefidesetratio.pl/
Presentations0/2012-4Stec.pdf (dostep: 10.01.2021).

32J. Eisenberg, Kobieta w czasach Biblii, Gdansk 1986, 284.

3 Cz. Krakowiak, Swiecenia nizsze, postugi i funkcje wiernych swieckich w liturgii, Lublin 2019,
9; por. K.Litawa, Postugi swieckich w liturgii eucharystycznej — zarys historyczny, Liturgia Sacra 29
(2022), nr 1, 37-59.
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Urzad, a wigc officium ecclesiasticum, jest zadaniem sprawowanym dla ducho-
wego dobra wiernych, ktore przeznaczona do niego osoba spelnia na state®*. W tym
kontekscie interpretacja kanoniczna dopuszcza petnienie officum takze przez Swiec-
kich z zastrzezeniem, ze w ich wypadku nie jest to postuga stata®. Wedtug prawa ka-
nonicznego w 2020 r. istniejg jednak dwie postugi (ministeria), do ktoérych petnie-
nia w sposob staty mozna ustanowic¢ takze swieckich — sg to lektorat oraz akolitat’.

Termin munus oznacza funkcje, a wigc konkretne zadanie do wykonania, kto-
re moze zosta¢ zlecone kazdemu wiernemu, ktéry na mocy chrztu wszczepiony
jest w powszechne kaptanstwo Jezusa Chrystusa®’. Funkcja ta winna by¢ adekwat-
na do jego zdolno$ci oraz talentow, ktorymi moze stuzy¢ w liturgii i nie jest przypi-
sana na state.

Ministeria — a wigc poshugi, sa zwigzane ze stalym do nich przeznaczeniem, nie
maja jedynie charakteru tymczasowego czy nadzwyczajnego. Ministeria zaktadaja
statos¢, co wigze si¢ z odkryciem powotania do ich wypeiania i podejmowania wy-
nikajacych z nich obowigzkow.* Postuga w sensie ogdlnym bywa takze definiowa-
na jako servitium, a wiec dziatanie stanowigce wobec Ko$ciota i $wiata kontynuacje
dzieta Chrystusa Pana®.

Rozwdj postugi ministranckiej

W potowie II w. po narodzeniu Chrystusa, kazde miasto, ktore bylo zamiesz-
kiwane przez wyznawcow Jezusa, miato do dyspozycji minimum jednego repre-
zentanta z kazdego z trzech stopni $wigcen: diakonatu, prezbiteratu oraz episkopa-
tu*®. W okresie intensywnego rozwoju religii chrzescijanskiej nastgpita koniecznos¢
zwigkszenia liczby postugujacych, aby kazdorazowo na zgromadzeniach wspélno-
ty wystarczylo osob spehiajacych wlasciwe funkcje. Z czasem odpowiedzialnosé
za postuge zamiast pierwotnych diakonow przekazano klerykom*'. Ich zaanga-
zowanie w postluge liturgiczng byto uzaleznione od stopnia otrzymanych swiecen
nizszych*?. Papiez Syrycjusz, zasiadajacy na tronie piotrowym w latach 384-399,
wydat dekret, na mocy ktorego postuga lektoratu stata si¢ stopniem, przyjmo-
wanym przez tych, ktorzy zmierzali do §wiecen kaptanskich®. Okoto V w. przy

3% Codex Iuris Canonici auctoritate loannis Pauli PP. Il promulgatus / Kodeks Prawa Kanonicz-
nego. Przektad polski zatwierdzony przez Konferencje¢ Episkopatu Polski, Poznan 1984, kan. 145 §1.

35 Cz. Krakowiak, Swiecenia nizsze. .., dz.cyt., 37.

36 KPK, kan 230 §1, §2 i §3.

37 List apostolski w dwudziestq piqtq rocznicg ogloszenia Konstytucji Soborowej ,, Sacrosanctum
Concilum” o swietej liturgii, Watykan 1988, 12. Por. P. Erdo, ,,Sacra ministeria” a publiczne funkcje
w Kosciele, Communio 17 (1997), nr 3, 55,

38 Dyrektorium Duszpasterstwa Stuzby Liturgicznej, 32.

¥ Instrukcja o niektorych kwestiach. dotyczqcych wspolpracy wiernych swieckich w ministerial-
nej postudze kaptanow, Watykan 15.08.1997, cz. 11, §2.

4 Didache 15, 1-2, w: Ojcowie Apostolscy, oprac. W. Myszor, Warszawa 1990, 64.

41 Justyn, Apologia 61, w: M. Michalski, Antologia literatury patrystycznej, t. 1, Warszawa 1975, 97.

2 Swieci meczennicy Korneliusz, papiez, i Cyprian, biskup, w: https://brewiarz.pl/czytelnia/swie-
¢i/09-16a.php3 (dostep: 10.01.2021).

# Por. J. Nowak, Historia postug w Kosciele, Liturgia Sacra 3 (1997), nr 2, 53-57.
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katedrach i wazniejszych os$rodkach duszpasterskich pojawity si¢ szkoty ksztat-
cace chlopcow do funkcji kantora oraz lektora*. Od X w. postugiwanie w litur-
gii zastrzezono klerykom, ktorzy otrzymali juz §wigcenia nizsze®. W okresie $re-
dniowiecza sytuacja prawna ministrantow byta skomplikowana i ulegata licznym
zmianom, z jednej strony wymagano bowiem, aby byli to klerycy majacy juz swie-
cenia nizsze, z drugiej za$ strony umozliwiano postuge §wieckich chtopcow, jed-
nak uznajac ja za wyjatkowa i zastepcza wobec uprawnionych postugujacych?.
Tak bylo gtéwnie w mniejszych osrodkach duszpasterskich, gdzie proboszczowie
sami przyuczali chtopcow do postugi?’. Kamieniem milowym na drodze ksztat-
towania si¢ przepiséw liturgicznych byt Sobor Trydencki, ktoéry ponownie zle-
cil postugiwanie przy ottarzu majacym nizsze Swigcenia. Taki stan rzeczy zostat
poczatkowo zaaprobowany, o czym $wiadczg dziatania §w. Karola Boromeusza,
ktory, bedac biskupem, aktywnie dziatat na rzecz klerykalizacji postugi ministranc-
kiej, dazac do tego, aby w kazdej parafii byt przynajmniej jeden kleryk przeznaczo-
ny do postugi w liturgii®®. Z czasem przyjete ustalenia ponownie zaczetly zanikac,
az w 1583 r. na Synodzie w Reims podjeto decyzje o dopuszczeniu do stuzby od-
powiednio przygotowanych chtopcow i mtodziencow*. Prawodawstwo ko$cielne
przez lata nie wspominato o mozliwosci postugi kobiet przy ottarzu, a opublikowa-
ny w 1917 r. Kodeks Prawa Kanonicznego stanowczo jej zakazywal®®. W 1947 r.
Ojciec Swiety Pius XII dopuscit oficjalnie do postugi do Mszy Swigtej mtodych
chlopcow, zastrzegajac, ze postuga ta ma stac si¢ poczatkiem ich drogi ku powota-
niu kaptanskiemu®'.

4. KOBIETY W LITURGII OD SOBORU WATYKANSKIEGO II

Jak zostato ukazane powyzej, pierwotnie do postugi liturgicznej, na mocy
uswigconej Tradycji dopuszczano, oprocz pewnych wyjatkéw, przede wszyst-
kim tych, ktorzy mieli nizsze $wigcenia®. Swoista rewolucja w postrzeganiu ce-
lebracji byla Konstytucja o liturgii $wigtej Sacrosanctum concillium Soboru Wa-
tykanskiego II°*. Dokument 6w stwierdzat wszczepienie wszystkich ochrzczonych
w krolewskie kaptanstwo Chrystusa, kazda osoba zgromadzona na sprawowaniu

“T. Przybyta, Formacja ministrantow w ujeciu ks. Franciszka Blachnickiego, Krakow 2017, 110.

4 B., Liturgika, t. 111, Sakramenty, 156.

4 T. Przybyta, dz.cyt., 113.

47F. Blachnicki, Formacja stuzby liturgicznej, 7.

T, Szwagrzyk, Ministrant do Mszy sw. i jego ubiér, Ruch Biblijny i Liturgiczny 10 (1957), 318.

4F. Blachnicki, dz.cyt., 8.

0 Codex Iuris Canonici, Pii X Pontificis Maximi iussu digestus, Benedicti Papae XV auctoritate
promulgatus, kan. 813, §1.

51 Pius X1, Mediator Dei et hominum, 20 X1 1947, cz. IV, 2, w: https://opoka.org.pl/biblioteka/W/
WP/pius_xii/encykliki/mediator dei 20111947.html (dostep: 10.01.2021).

52 Por. G. Martimort, La question de service des femmes a [’autel, Notitiae 16 (1980), 8-16.

53 Sobor Watykanski 1T, Konstytucja o liturgii Swigtej Sacrosanctum Concilium, w: Sobor Waty-
kanski 1, Konstytucje, dekrety, deklaracje, 33.
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liturgicznego misterium petni takze funkcj¢ kaptanska, dlatego tym bardziej za-
proszona jest do czynnego i aktywnego wlgczania si¢ w kult Bozy. Mozna wigc
stwierdzi¢, ze w tym zakresie nie ma zadnych roznic migdzy kobieta, a me¢zczyzna™.
Kazdy z 0sob obecnych na liturgii wlgcza si¢ w nig i celebruje, pelniagc takze wia-
sciwe sobie funkcje i postugi®®’. Tym samym ostatni Sobor dokonat trwatej zmiany
W postrzeganiu przez wiernych swojej odpowiedzialnosci za wspolnote Kosciota,
a nade wszystko za sprawowanie funkcji w kulcie liturgicznym?.

Watykanska Instrukcja Inter Oecumenici moéwi, iz podczas Mszy $w., kto-
re nie majg uroczystego charakteru, lektor badz ministrant moze odczytac lekcje
i epistote oraz $piew miedzylekcyjny, ktory miedzy nimi wystepuje’’. Kolejna in-
strukcja wspominata o nadzwyczajnej sytuacji, kiedy kaptan sprawujacy Msze §w.
wotywna jest chory lub traci wzrok®. W tej sytuacji, na mocy specjalnego indul-
tu czytania mszalne oraz fragment Ewangelii moze proklamowac lektor badz mi-
nistrant>. W takiej sytuacji zezwala si¢ takze, aby antyfony mszalne oraz $piewy
miedzylekcyjne byty wykonane przez lektora, zespot spiewakow albo lud®. Cho¢
przepis 6w dotyczy wyjatkowej sytuacji, mozna uznac, ze znaczaco zwicksza za-
kres kompetencji wiernych §wieckich w liturgii. Dokumentem, ktoéry rozszerzat
rozumienie postugujacych w liturgii, byto Ogdlne wprowadzenie do Mszatu rzym-
skiego wydane w wersji typicznej w 1969 r.°'. Wymienia si¢ w nim m.in. psalmi-
ste, lektora, komentatora oraz postugujacych poza prezbiterium, tj. chor i scholg.
Na gruncie polskim w 1974 r., na spotkaniu Krajowego Duszpasterstwa Stuzby Li-
turgicznej w Niepokalanowie, podj¢to w sposdb poglebiony refleksje na formacja
zenskich zespotow liturgicznych, ustalajac, iz rozwdj dziewczat w liturgii powinien
i8¢ rownolegle do zespotow ministranckich, z zachowaniem odrebno$ci w zakresie
kompetencji®®. Dziewczgta mogly angazowac si¢ jako biel procesyjna oraz przede
wszystkim zespoly $piewacze ubogacajace liturgie. Cykl formacyjny miat do-
prowadzi¢ do wyksztatcenia liderek akcji charytatywnych oraz merytorycz-
nie przygotowanych do pracy z dzie¢mi i mtodzieza, podpartych zdobytym juz

% A. Krzystek, Odnowa liturgiczna pigédziesigt lat po ogloszeniu soborowej konstytucji Sacro-
sanctum Concillum w Metropolii Szczecinsko-Kamienskiej, Colloquia Theologica Ottoniana 2/2015,
113.

55 Cz. Krakowiak, Postugi i funkcje swieckich w liturgii w swietle nowego ,, Ogolnego wprowa-
dzenia do Mszatu Rzymskiego” i instrukcji ,, Redemptionis Sacramentum”, w: Liturgia i ewangelizacja,
red. W. Kazimieruk, I. Chtopkowska, Warszawa—Siedlce 2005, 21-48.

¢ A. Stowikowska, Uczestnictwo wiernych $swieckich w liturgii Kosciota faciniskiego. Studium
kanoniczne, Lublin 2014, 45.

57 Swigta Kongregacja Obrzedow, Instrukcja Inter Oecumenici. O nalezytym wykonywaniu Kon-
stytucji o Liturgii Swietej 26.09.1964, 50, AAS 56 (1964).

58 Swieta Kongregacja Obrzedow, Instrukeja Tres adhine annos. O nalezytym wykonywaniu Kon-
stytucji o Liturgii Swietej 4.05.1967, p. 18, w: Wiadomosci Archidiecezjalne Warszawskie, Rok LVII,
Sierpien 1967, 169—-173.

% Tamze.

8 Tamze.

8! Institutio generalis Missalis Romani r. III, w: Missale Romanum Ordo Missae, Watykan 1969.

2 T. Przybyta, dz.cyt., 98.
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doswiadczeniem katechetek®. W 1973 r. ukazata si¢ Instrukcja Immensae caritatis,
dopuszczajaca w wyjatkowej sytuacji udzielenie kobiecie $wieckiej zezwolenia,
w pojedynczym wypadku petni¢ funkcje nadzwyczajnego szafarza Komunii Swig-
tej, z zaznaczeniem, iz jest ona na koncu listy mozliwych os6b do wykonywania tej
postugi, chyba ze inaczej wskaze biskup diecezjalny®. Instrukcja Inaestimabile
donum z 3 kwietnia 1980 r. wskazuje, ze kobiety moga by¢ dopuszczane do r6z-
nych funkcji w czasie liturgii, np. do czytania Stowa Bozego oraz wezwan modli-
twy powszechnej, lecz nie moga nigdy petni¢ postugi ministranta badz akolity®.
Przepisy wykonawcze do przywotanej Instrukcji opracowane przez Konferencje
Episkopatu Polski nie podejmujg wprost roli kobiet w liturgii. Autorzy okreslaja,
ze modlitw¢ wiernych moze wykonywa¢ diakon, kantor lub lektor, albo tez moze
by¢ ona $piewana przez scholg®®. Pozostawiono wigc dwuznacznos$¢ bez jasne-
go dookreslenia ulatwiajacego interpretacje zapisow, cho¢ nalezy zaznaczyc¢, iz
udziat kobiet, zwlaszcza w scholach, byt juz wtedy praktyka.

W liscie z okazji dwudziestej piatej rocznicy ogloszenia Soborowej Konsty-
tucji Sacrosanctum Concilum, O $wietej liturgii, ogloszonej przez Ojca Swigtego
Jana Pawla II w 1988 r., zostato podkreslone, iz wierni §wieccy oraz kaptani,
wypelniajac powszechne kaptanstwo, wymagajg stalego poglebiania swojej for-
macji biblijnej i liturgicznej, ktora umozliwia podejmowania wigkszej odpowie-
dzialnos$ci za Ko$ciot w ramach swojego powotania®. W tym samym dokumencie
Papiez wskazuje, iz w ramach poglebiania tej odpowiedzialno$ci zarowno §wieccy
mezezyzni, jak i kobiety mogg otrzymywaé od Kosciota nowe funkcje pelnione
w liturgii®®.

Istotnym krokiem otwierajacym kobietom drzwi do przestrzeni liturgicznej
w Kosciele w Polsce jest wybranie w 1993 r. do petlienia funkcji Nadzwyczajnego
Szafarza Komunii Swictej trzynastu siostr zakonnych z terenéw archidiecezji lubel-
skiej®’. Prawdziwy przetom nastgpil poprzez wydanie Listu okolnego do Przewod-
niczacych Konferencji Episkopatow w 1994 r., wydanego z polecenia Ojca Swiete-
go Jana Pawla II"°. Dokument ten podkresla, ze ostateczng decyzje pozostawia sie
w gestii miejscowego biskupa, ktéry ma poddac te sprawe wlasnemu osagdowi oraz

6 Tamze.

64 Swigta Kongregacja ds. Sakramentow i Kultu Bozego, Instrukcja Immensae Caritatis na temat
utatwien w przyjmowaniu Komunii sakramentalnej, 20.01.1973, AAS 65 (1973), 264271, I-IV.

65 Swieta Kongregacja ds. Sakramentow i Kultu Bozego, Instrukcja Inaestimabile Donum w spra-
wie niektorych norm dotyczqcych kultu tajemnicy Eucharystycznej, AAS 72 (1980), 18.

% Przepisy wykonawcze do Instrukcji Kongregacji ds. Sakramentow i Kultu Bozego Inaestimabile
Donum z 3 1V 1980—(11 X1I 1980), VIII.

7 Jan Pawel 11, List apostolski w dwudziestq pigtq rocznice ogloszenia Konstytucji Soborowej
,,Sacrosanctum Concilum” o Swigtej liturgii, Watykan 1988.

% Tamze, por. Cz. Krakowiak, Teologiczne i normatywne zasady wspolpracy swieckich w ministe-
rialnej postudze kaptanow, Roczniki Teologiczne 48 (2001), z. 8, 41-44.

% Ministrantki przy oftarzu, w: https://www.liturgia.pl/Ministrantki-przy-oltarzu/ (dostgp:
10.01.2021).

0 List okdlny do Przewodniczgcych Konferencji Episkopatow, Prot. N. 2482/93, 15 marca 1994,
por. Notitiae: Congregazione per il Culto Divino e la Disciplina, Notitiae 30 [1994], 333-335, por. List
do pewnego biskupa, 27 lipca 2001, Notitiae 38 (2002), 46—54.
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indywidualnej ocenie potencjalnych skutkow przyjecia tej decyzji dla rozwo-
ju zycia liturgicznego w powierzonej mu diecezji, bez koniecznosci dostosowa-
nia swojego zdania do stanowiska pozostalych cztonkéw lokalnych konferen-
cji biskupich’!. Nalezy pamietaé iz stuzba kobiet przy oftarzu, ani nawet innych
0s0b $wieckich nie jest naturalna, lecz moze nastgpi¢ dzicki dopuszczeniu tych
0s6b do pomocy w sprawowaniu §wigtych czynnosci przez konsekrowanych sza-
farzy’. Trzeba jasno zaznaczy¢, iz wprowadzenie do stuzby ministrantek nie sta-
nowi obowigzku, lecz mozliwo$¢, stale natomiast nalezy promowac meskie ze-
spoly postugujacych w liturgii, sg one bowiem uswigconym chwalebna tradycja,
statym zrodtem nowych powotan’. Ostatecznie kwestia ministrantek w KoSciele
powszechnym zostala potwierdzona w 2004 r. na mocy Instrukcji Kongregacji ds.
Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow Redemptionis Sacamentum, ktéra do-
puszczala wykonywanie postugi ministranckiej przez dziewczgta i kobiety, z za-
strzezeniem, iz odrgbne zdanie moze w tej sprawie wyrazi¢ biskup ordynariusz™.
To, co przez wieki stanowito pewne tabu, wspolczesnie spotyka si¢ z akceptacja
i uznaniem, z docenieniem roli kobiet we wspodlnocie’. Nalezy jednak pamigtac, iz
pod zadnym pozorem proboszcz lub rektor kosciota nie moze dopusci¢ ministran-
tek bez zgody biskupa diecezjalnego’.

Kobiety pehig takze istotng rol¢ w samym przygotowaniu uczestnikow liturgii,
do jej wlasciwego przezycia. To wlasnie one, zajmujac si¢ przekazem wiary w ro-
dzinie, sg najczesciej odpowiedzialne za katecheze przekazywang dzieciom, tj. kate-
cheze domowa, przygotowujaca do udziatu w Paschalnym Misterium Chrystusa’’.
Kobiety mogg takze podejmowaé dzialalnos¢ ewangelizacyjng oraz misjonarska,
gdzie poprzez swiadectwo zycia i przekaz Dobrej Nowiny przyblizaja wiernym du-
cha celebracji liturgicznej™.

W 2006 r. Konferencja Episkopatu Polski opublikowata Wskazania odnosnie
do nadzwyczajnego szafarza Komunii Swietej”®. W przywolanym dokumencie
znajduje si¢ zapis dopuszczajacy do pelnienia postugi nadzwyczajnego szafarza

"I Tamze.

2 Por. KPK, kan. 228, § 1 i 2, Migdzydykasterialna instrukcja Ecclesiae de mysterio, 15 sierp-
nia 1997, nr 4, por. Notitiae 34 [1998], 9—42.

3 List okdlny do Przewodniczgcych Konferencji Episkopatow, Prot. N. 2482/93, 15 marca 1994,
por. Notitiae: Congregazione per il Culto Divino e la Disciplina, Notitiae 30 [1994], 333-335.

™ Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentown Instrukcja Redemptionis Sacamen-
tum, 25.03.2004, 8, AAS, R. 96, 2004, 549-601.

> D. Borobio, La mujer come agente de la celebracion liturgica. Servicios y ministerios liturgi-
cos, Phase 56 (2016), 139-155.

76 Por. Sobor Watykanski I, Konstytucja o Liturgii Swietej Sacrosanctum Concilium, w: Sobér
Watykanski 1, Konstytucje, dekrety, deklaracje, Pallottinum, Poznan 1986. Por. Cz. Krakowiak, Mini-
strantki przy oftarzu?, w: https://www.liturgia.pl/Ministrantki-przy-oltarzu/ (dostep: 10.01.2021).

"7 E. Adamiak, Kobieta w Kosciolach i wspolnotach chrzescijanskich. Préba syntezy teologicznej,
Poznanskie Studia Teologiczne 2 (2001), 91-114.

8 Por. KPK Kan. 784 i 785.

" Wskazania Konferencji Episkopatu Polski odnosnie do nadzwyczajnego szafarza Komu-
nii $wietej z 9 marca 2006, w: .https://nszafarze.pl/index.php/o-nas/dokumenty/6-dokumenty (dostep:
08.07.2022).
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Komunii Swietej nie tylko mezczyzn, ale takze siostry zakonne i konsekrowane
niewiasty w wieku od 25 do 65 lat®.

Nowy program formacyjny, ustalony przez Krajowe Duszpasterstwo Stuzby
Liturgicznej w 2008 r., rozszerza pojecie stuzby liturgicznej, zaktadajac, ze dziew-
czeta 1 kobiety beda spetniaty gtdéwnie funkcje zwigzane z postugg stowa, tj. czytaly
perykopy Pisma Swietego, komentarze i wezwania modlitwy powszechnej®!. Dziew-
czeta oraz kobiety mogg takze podejmowac zadania w scholi oraz peic funkcje kan-
tora, organistki badz dyrygentki choru®. Nalezy takze zaznaczy¢, iz kobiety moga
przynosic¢ dary ottarza w czasie procesji z darami®. Tym samym nalezy odrzuci¢ nie-
prawdziwe, feministyczne twierdzenia, jakoby kobiety byty w Kosciele marginali-
zowane, bedac osobami drugiej kategorii®*. Kobiety, podobnie jak mezczyzni, mogg
spetnia¢ przewidziane prawem funkcje liturgiczne®. W tym duchu utworzono w Pol-
sce takze pojedyncze szkoty lektora skierowane dla dorostych kobiet i mezczyzn, aby
wlasciwie przygotowac te osoby do postugiwaniu poprzez proklamacje Stowa Bo-
zego%. Kazda z tych postug wpisuje si¢ w strukture stuzby liturgicznej rozumianej
jako dziatanie na rzecz tworzenia i czynnego udziatu w liturgii w r6znych miejscach
kosciota. Wyzej wskazany podziat kompetencji sprawia, ze reprezentantki kobiet
ostatecznie byty oddalone od sprawowania postug tradycyjnie ministranckich, takich
jak: ustugiwanie kaptanowi przy oltarzu oraz przy miejscu przewodniczenia. Tym
samym wypelnione zostaly zapisy, ktore stanowily wyjasnienie Listu okolne-
go do Przewodniczgcych Konferencji Episkopatéw z 1994 r., precyzujace, iz dostep
do funkcji tradycyjnie zwigzanych z postugg oltarza winien by¢ zastrzezony dla me-
skich zespotéw liturgicznych?.

5. ZAKONCZENIE

Reasumujac, nalezy podkresli¢, iz przed ogloszeniem Motu proprio Spiritus
Domini® pelienie zadan ministranckich przez dziewczgta i kobiety jest dozwolone
tylko za wyrazng zgoda biskupa diecezjalnego. Nalezy unika¢ sytuacji, kiedy funkcje

8 Tamze, por. J. Krzywkowska, Wybrane aspekty postannictwa wiernych wedtug Kodeksu Pra-
wa Kanonicznego, Koscioét i Prawo 4 (17) 2015, nr 2, 39-53.

81 Dyrektorium Duszpasterstwa Stuzby Liturgicznej, Warszawa 2009, 44.

82 Tamze, 72, 144.

8 Por. Program formacyjny stuzby liturgicznej, 100.

8 Por. J. Adamczyk, Mozliwos¢ udziatu kobiet w ministerialnej postudze Kosciofa, Poznafiskie
Studia Teologiczne 20 (2006), 179-200.

85 Por. Cz. Krakowiak, Swigcenia nizsze. .., dz.cyt., 104-108.

8 S. Szczepaniec, Program formacyjny stuzby liturgicznej, Anamnesis 21, 2015, nr 2 (81), 59-64.

87 Wyjasnienie Kongregacji ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw z 15 marca 1994 r. przy-
pomniane i potwierdzone przez prefekta tejze Kongregacji 27 lipca 2001 r., w: https://kosciol.wiara.
pl/doc/489504.Wskazania-Episkopatu-Polski-po-ogloszeniu-nowego-wydania/12., por. Dyrektorium
Duszpasterstwa Stuzby Liturgicznej, Warszawa 2009, przyp. 46.

8 Franciszek, Motu proprio Spiritus Domini, 10.01.2021, w: http://www.vatican.va/content/fran-
cesco/pl/motu_proprio/documents/papa-francesco-motu-proprio-20210110_spiritus-domini.html.
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te przekazywane sg w zakres obowigzkow kobiet i dziewczat bez odpowiednie-
go przygotowania wiernych w zakresie regulujacych t¢ kwesti¢ przepisow oraz ka-
techezy dotyczacej wspolnotowego charakteru celebracji. Wydaje si¢ stuszne, aby
przede wszystkim wspiera¢ meskie zespoty liturgiczne, tworzace naturalny, dobry
klimat wzrostu przysztych pokolen kaptanow. Optuje za tym nie tylko tysiace lat
tradycji meskiego postugiwania, utrwalonego na kartach Pisma Swigtego i w do-
kumentach Kosciota, ale takze praktyka pastoralna, z ktora prosciej jest docieraé
do grup jednolitych ptciowo niz koedukacyjnych. Zaangazowanie kobiet w stuzbe
liturgiczna, ktore umozliwity kobietom stosunkowo niedawne reformy liturgicznej,
jest godne szacunku i zastosowania w praktyce duszpasterskiej, musi by¢ jednak
poprzedzone stosownym przygotowaniem zaréwno podejmujacych stuzbe, jak
i samych wiernych. Udziat w zespolach $piewaczych i réznoraka postuga $piewu,
redagowanie i odczytywanie wezwan modlitwy powszechnej, przynoszenie da-
row oltarza, rowniez moze prowadzi¢ do nawigzania gigbokiej relacji z Chrystusem
i w konsekwencji takze zaowocowac¢ dobrze ugruntowanym powotaniem zakonnym
badz rodzinnym.
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WOMEN’S MINISTRY IN LITURGY - THE TRADITION
OF THE CHURCH AND CONTEMPORARY PASTORAL PRACTICE

STATE OF THE RESEARCH IN 2020 BEFORE PROMULGATION
OF THE MOTU PROPRIO SPIRITUS DOMINI

Summary

Liturgical ministry, which has its roots in the times before Jesus Christ’s birth, has been exercised
by boys and young men for thousands years. The 20th century liturgical reforms have also opened doors
to girls’ and women’s liturgical ministry. The aim of the article is to present the changes in celebration
throughout history and to clarify the range of possibilities and general competences of women and girls
during the celebration. The article presents state of the research in 2020 and does not include the issues
raised in the motu proprio Spiritus Domini. The article is divided into four chronological parts. The
first one deals with the archetypes of minsters from the Old Testament. The second one characterizes
the evangelical context of the liturgical ministry. The third part describes the development of the altar
boys’ service over the centuries. The fourth part concerns on the times after the Second Vatican Council,
therefore on the actual liturgical renewal in the Church all over the world and in Poland. The text itself
is based on the Holy Bible, the Church’s Magisterium’s documents and source literature. The thesis
analyzes the above texts and is of analytical and theoretical nature. The result shows specific possibi-
lities of women’s involvement in liturgical ministry structures. It also names the roles they undertake
in liturgical groups during celebrations. Based on the available sources and historical circumstances it
should be enabled for women and girls to engage in ministry that includes reading and singing, whereas
the traditional liturgical ministry, apart from bringing the altar gifts by the laity, should be reserved for
men and boys unless the diocesan bishop decides otherwise.
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1. INTRODUCTION

In the 20th century, the world faced two major totalitarian threats: one in the
form of fascism, spearheaded by Nazi Germany, and the other in the form of Com-
munism, spearheaded by The Soviet Union. Fascism mostly died after the defeat of
Axis forces during World War I, and Communism lost most of its global influence
after the dissolution of the Soviet Union in 1991. However, this did not mark the end
of totalitarianism — a new similar threat emerged. There was one aspect that distin-
guished this new threat from the preceding two: this one did not claim to be secular
in nature, but instead purported to be based on a religious faith. Its adherents chanted
religious slogans before they murdered innocent people. Their goal was not to create
a perfect race or a classless society, but rather to establish God’s kingdom on Earth.
This was the threat of Political Islam, also known as Islamism. Ideologically, it was
similar to the other two totalitarian ideologies: it was utopian and had an agenda of
complete global domination. The only difference was that this one sought its legiti-
macy on religious grounds. The similarities between the three ideologies have been
studied by H. Hansen and P. Kainz. They observed that although the three ideologies
differ in their end goals, they still follow a similar structure. All three begin with
the assumption that an evil power has brought humanity to the verge of disaster and
threatens its existence. In such a situation, it is the job of a particular group which is
the personification of good, to rescue the world from this disaster and eradicate the
evil force. This group will then realize the utopia of the classless society (Marxism),
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the natural race struggle (Nazism), or the purified society of the followers of the true
faith (Islamism)'.

The actions of these militant Islamists have led many people to question the na-
ture of the religion which these extremists claim to follow. Are these people merely
putting into action the directives of Islam, or are they a product of a particular inter-
pretation of Islam that has no previous antecedents in Islamic history?

Most sophisticated Western scholars have always agreed that the violence com-
mitted by these extremists has little to do with Islam, understood as a religion, but
more to do with a particular reading of Islam which presents Islam primarily in
socio-political terms?.

This paper supports this thesis and presents an Islamic criticism of the Political
interpretation of Islam put forward by the esteemed Indian scholar, Mawlana Wahi-
duddin Khan.

Islamism has had many theorists such as Hasan-Al-Banah (founder of Mus-
lim Brotherhood) and Sayyid Qutb in Egypt, Mawlana Sayyid Abul Ala Mawdu-
di (founder of Jamaat-e-Islami in Indian subcontinent) and Ayatollah Khomeini in
Iran. However, the present paper only deals with the Political exposition of Islam
put forward by the Indo-Pak scholar Mawlana Mawdudi. The reason for focusing
solely on Mawlana Mawdudi is two-fold. The first reason is that it was Mawdu-
di who should be regarded as the first systematic thinker of political Islam, as Jan-
Peter Hartung points out’. In fact, his influence can easily be observed on the other
three thinkers. Hasan-Al-Banah was influenced by him, Sayyid Qutb adopted his
concept of “Jahilliya”, and Ayatollah Khomeini embraced his idea of Islamic revolu-
tion (with some alteration) and had his books translated into Persian*. The second
reason for focusing solely on Mawdudi is that the scholar whose criticism of Is-
lamism I wish to address here, Mawlana Wahiduddin Khan, also dealt mostly with
the writings of Mawdudi. This paper does not simply present Khan’s criticism of
Mawdudi’s religio-political ideas, but also studies it in the light of additional schol-
arship. It is often felt amongst some circles (especially members of Jamaat-e-Isla-
mi) that Khan’s critique of Mawdudi was fueled by some personal animosity. This
paper serves to invalidate that assumption by citing opinions of different scholars
who agree with Mawlana Khan’s analysis of Islamism.

2. ISLAM VERSUS ISLAMISM

When a Western observer studies Islam, he does so through his own cultural lens
which is ultimately shaped by Christianity. This is quite natural, and my intention

' H. Hansen, P. Kainz, Radical Islamism and totalitarian ideology: A comparison of Sayyid Qutb’s
Islamism with Marxism and National Socialism, Totalitarian Movements & Political Religions 2007,
8(1), 55-76. https://doi.org/10.1080/14690760601121648

2 0. Roy, The failure of political Islam, Cambridge, MA: Harvard University Press 2001, p. VIIL

3 J. Hartung, 4 System of life, New York: Oxford University Press 2014, 12.

4R. Jackson, Mawlana Mawdudi and political Islam, London: Routledge 2011, 2.
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here is not to berate the field of Orientalism. I simply wish to point out an obvious so-
cial fact that we are all shaped by our cultural assumptions, and try as we might, we
cannot totally situate ourselves out of those assumptions while we are exploring cul-
tures different from ours. Thus, we may get a little surprised when we come across
a culture that does not share our assumptions and is in fact governed by a slightly dif-
ferent ethos. This naturally applies to the Western study of [slam. Amongst the things
that have at times bewildered certain western minds is that Islam, unlike Christianity,
does not distinguish between religion and politics. Thus, the French political scien-
tist Alexis de Tocqueville wrote about Islam in the following words:

“Mohammed made not only religious doctrines, but also political maxims, civil and criminal
laws, and scientific theories descend from heaven and placed them in the Koran. The Gospel, in
contrast, speaks only of the general relationships of men with God and with each other. Beyond
that, it teaches nothing and requires no belief in anything. That alone, among a thousand other
reasons, is enough to show that the first of these two religions cannot long dominate during times

of enlightenment and democracy, whereas the second is destined to reign during these centuries

as in all others™.

Here we see a classical example of what I alluded to above. Tocqueville, being
from the West, is deeply saturated by his cultural suppositions and already accepts
the Christian distinction between church and state. Thus, when he reads about Islam
and finds that Islam does not differentiate between politics and religion , this leads
him to view Islam as inferior to Christianity. However, despite his chauvinism, he is
not incorrect about Islam’s position on the matter. It is quite true that Islam entertains
no such distinction, in fact, as T.N Madan argues, this distinction between the sacred
and the secular, generally known as secularism, is essentially Christian in origin®. In
a famous passage in the New Testament, Christ instructed his followers to “Render
therefore unto Caesar the things which are Caesar’s; and unto God the things that are
God’s.” (Matthew 22:21). The exact meaning of this verse has been debated, but it
has generally been interpreted as recognizing two distinct institutes in society, one
concerned with political or temporal affairs (the secular government), and the other
concerned with the matters of religion (The Church). The relation between these
two institutes has not always been smooth. There have been instances when the
priests have attempted to exercise temporal power or when kings have claimed au-
thority over the church. However, these encroachments have largely been viewed as
aberrations from Christian norms, and throughout Christian history there has always
been an acknowledgement of two distinct authorities: one representing the imperium
(the imperial power), and the other representing the Sacerdotium (the priestly power).
However, when we study other religions, in particular Islam and Judaism, we find
that nothing analogous to this distinction exists in either faith. This is because both
these religions lack any institute which can be considered as synonymous to the

5 A. Tocqueville, Democracy in America, English Edition. Vol. 2., Liberty Fund 2012, 747. https://
oll.libertyfund.org/title/democracy-in-america-english-edition-vol-2.

¢ T.N. Madan, Secularism in its place, The Journal of Asian Studies 1987, 46(4), 747-759. https://
doi.org/10.2307/2057100



72 AMMAR ANWER [4]

church’. Thus, as Seyyed Hossein Nasr points out, in Islam, there is no acceptance of
a domain outside the realm of religion (or the sacred), and thus no acknowledgment
of the dichotomy between the sacred and the profane (or the spiritual and the tempo-
ral). As a matter of fact, there are no equivalent terms for “secular” and “profane” in
the Islamic languages in their classical form®.

Similarly, Dr. Muhammad Igbal, one of the chief expositors of Islam in the
twentieth century, writes:

“In Islam the spiritual and the temporal are not two distinct domains, and the nature of an act,
however secular in its import, is determined by the attitude of mind with which the agent does it....
In Islam it is the same reality which appears as Church looked at from one point of view and State
from another”. He further adds, ,,The ultimate Reality, according to the Quran, is spiritual, and its
life consists in its temporal activity. The spirit finds its opportunities in the natural, the material,
the secular. All that is secular is therefore sacred in the roots of its being.... There is no such thing
as a profane world... All is holy ground™”.

This should not lead one to assume that Islam amounts to some obscure politi-
cal ideology whose primary concern is to solve matters pertaining to the temporal
world. As is the case with most religions, Islam’s fundamental concern is not to offer
paradise on earth, but to enable mankind to attain paradise in the world yet to come.
Nor does Islam supply any socio-political system. As Seyyed Hossein Nasr writes in
another place, ,,the Quran does not provide a particular political structure but only
offers certain basic principles for rule ... What the Quran and the Hadith emphasize
is that the domain of politics cannot be separated from that of religion™!°.

However, in the twentieth century, a new thought emerged in the Islamic world
which endeavored to do exactly that, defining Islam primarily as a political system
in keeping with the major ideologies of the twentieth century (Communism, Fas-
cism, and Liberalism). Hasan-Al-Banah and Sayyid Qutb in Egypt, Mawlana Sayyid
Abul Ala Mawdudi in the Indian subcontinent, and Ayatollah Khomeini in Iran were
the main expositors of this new ideology. However, out of the four, it was Mawdu-
di who presented the most complete and coherent picture of political Islam. Mawdu-
di was arguably the most important Islamic thinker of the 20" century. His political
and religious vision of Islam has gained widespread currency across much of the
Muslim world, and even beyond that amongst the Muslim diaspora in the West. Ac-
cording to the Pakistani scholar Nadeem Farooq Paracha, Mawdudi is to political
Islam what Karl Marx was to Communism''. He was a prolific writer whose writings
covered an extremely wide spectrum of subjects, ranging from explaining religious
injunctions concerning meat to a critique of western political thought. He also wrote
a six-volume commentary of the Quran (Tatheem ul Quran), which has often been

"B. Lewis, Faith and power, New York: Oxford University Press 2010, 44-46.

8 S. Nast, Islam: Religion, History, and Civilization, HarperOne 2002, 26.

® M. Igbal, The reconstruction of religious thought in Islam, Stanford University Press 2013,
122-123.

10'S. Nasr, The heart of Islam, New York, NY: HarperSanfrancisco, a division of HarperCollins
2004, 147.

"'N. Paracha, (2015). Abul Ala Maududi: An existentialist history. Retrieved 22 June 2022, from
https://www.dawn.com/news/1154419
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described as his magnum opus. However, as Wilfred Cantwell Smith points out, his
main contribution lies in being able to derive a systematic political interpretation of
Islam'2. Most of his works have been translated into Arabic, English, and many other
languages. Mawdudi was born in the year 1903 in British India to a family which
traced its roots back to a famous eleventh century Sufi mystic Mawdood Chisti (after
whom Mawdudi was named). Yet, very early, Mawdudi relinquished his family’s
Sufi affiliations and became interested in exploring the new ideas and movements,
imported from Europe, that were slowly engulfing the Indian political and social
discourse. What alarmed him the most was the fact that many of the Muslims in
India were being influenced by secular ideologies such as Communism. In order
to counter this intellectual colonization, he felt necessary to present Islam in a way
that it could confront these secular ideas. But for Islam to be able to do that, it had
to pose more as an ideology motivating social action, and less as a religion primarily
concerned with salvation. It was in this context that Mawdudi formulated his par-
ticular interpretation of Islam. His ideas found a warm reception, especially amongst
those Muslims who had received modern education and were acutely aware of the
western ideas'®. One such individual who was initially inspired by Mawdudi’s move-
ment was Wahiduddin Khan. Born in 1925 in the city of Azamgarh in the Indian state
of Uttar Pradesh (U.P), Mawlana Wahiduddin Khan was a scholar just as versatile as
Mawlana Mawdudi. He joined Jamaat-e-Islami in 1948 and served as an administra-
tor of the Jamaat’s publishing house. However, as he began to study Mawdudi’s and
Jaamat’s ideology, he started to discern deep political connotations in Mawdudi’s
exposition of Islam. Khan felt that Mawdudi, owing to his extensive study of the
Western political systems, had brought those external influences into his understand-
ing of the religion. What resulted was a series of correspondence between Khan,
Mawdudi, and many of the Jamaat’s senior leaders in India, but Khan could not get
a convincing answer from them. Consequently, he left the Jaamat in 19624, In 1963,
he published a book entitled “Ta’bir Ki Ghalati” (The error of Interpretation), where
he at length elaborated how the Politic-centric worldview of Mawdudi greatly influ-
enced his interpretation of Islam. This book is of particular significance since it is
possibly the first proper intellectual criticism leveled against the political interpreta-
tion of Islam. Prior to that, Mawdudi was criticized by other scholars, most notably
by Mawlana Husain Ahmad Madani of the Deoband Seminary's, but none of those
criticisms amounted to a complete deconstruction. Khan’s book was the first of its
kind. What made Khan’s criticism even more important is, as the Canadian research-
er Asif Iftikhar points out, that it came from within the ranks of Jamaat-e-Islami'S.

12°W. Cantwell Smith, Islam in modern history, Princeton, N.J.: Princeton University Press 1977,
234-235.

13 J. Esposito, E. Shahin, Key Islamic political thinkers, Oxford University Press Inc. 2018, 44-46.

141. Raazia, H. Shah, Mawlana Mawdudi'’s Concept of Political Islam. Al-Irfan, Journal of Arabic
Literature And Islamic Studies 2021, 4(2), 140-141. doi: 10.36835/alirfan.v4i2.4982

15 B. Metcalf, Husain Ahmad Madani, Oxford: Oneworld 2009, 196-200.

16 A, Iftikhar, Jihad and the Establishment of Islamic Global Order: A Comparative Study of the
Worldviews and Interpretative Approaches of Abii al-A’la Mawdiidi and Javed Almad Ghamidi, McGill
University 2004, 29.
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3. WAHIDUDDIN KHAN’S CRITIQUE OF POLITICAL ISLAM

What Wahiduddin Khan found problematic in Mawdudi’s interpretation of Is-
lam was not that it stressed upon the political aspects of Islam. As mentioned ear-
lier, all Islamic schools of law and theology affirm the inseparability of religion and
politics. Khan himself writes: “I do not object to his including politics in the deen.
[...] Politics, too, is part of religion”!’. Rather, what he found objectionable was
that Mawdudi so greatly exaggerated the political aspects of Islam that he man-
aged to evolve a whole new interpretation of the religion. According to Khan, this
politicized reading of Islam promoted a distinct mentality, one which perceives all
the aspects of Islam through a political prism'8. Khan considers this political exposi-
tion of Islam as entirely unprecedented in Islamic history. He mentions that, while
different scholars over the centuries have emphasized the political dimensions of
religion, especially when they felt that the political injunctions were being sidelined,
this did not lead them to view politics as the underlying essence of Islam. He gives
the example of Muslims scholars in India who, after the fall of the Mughal Empire,
attempted to revive the Muslim rule and thus gave particular importance to politics.
Yet even so, they still did not project the attainment of political power as the funda-
mental objective of Islam. However, in Mawdudi’s interpretation, politics acquired
such a central role that the whole of Islam, even the non-political aspects, came to be
understood in a political manner. Politics, therefore, became the basis around which
the totality of Islam was explained". According to Vali Nasr, “Mawdudi accepted
only politics as a legitimate vehicle for the manifestation of the Islamic revelation
and as the sole means for the expression of Islamic spirituality, a position that cor-
related piety with political activity, the cleansing of the soul with political liberation,
and salvation with Utopia™?°.

According to Khan, the natural corollary of this political exposition of Islam
was that ““...the goal towards which a believer had to strive came to be understood in
essentially political terms. In this understanding of the goal of a believer, acquiring
political power became of fundamental importance™'. He cites a passage from one
of Mawdudi’s books where he states:

“Establishing and maintaining a pious leadership and the Divine System is the real aim of the

deen”22

Khan cities several instances where Mawdudi departed from the established un-
derstanding of Islam. For instance, in his book “Tajdeed-o-Ihya-e Deen” (“A Short
History of Revivalist Movement in Islam”), Mawdudi presents the purpose of
prophethood in a peculiarly political way. He writes:

'7W. Khan, The political interpretation of Islam, Goodword Books 2016, 23.

18 Ibid, 24.

1 Ibid, 25.

20'S. Nasr, Mawdudi and the making of Islamic revivalism, New York: Oxford University Press
1996, 59.

21'W. Khan, 2016, 30.

22 S. Mawdudi, Tahreek E Islami Ki Ikhlagi Bunyaden, 1945, 7-8.
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“The ultimate aim of all the Prophets’ missions in the world has been to establish the Kingdom
of God on the earth and to enforce the system of life received from Him. The Prophets, one and
all, could very well concede the polytheists’ demand of sticking to their old beliefs and practices,
in so far as their activities and influence were restricted to their own communal sphere, but they
could never agree, and rightly so, to their remaining in authority and yielding power for their
own ends. With this object before them all the Prophets did endeavour to bring about political
revolutions in their respective ages. Some of them were only able to prepare ground, as Prophet
Abraham; others succeeded in practically starting the revolutionary movement, but their mission
was terminated before they could establish the rule of God, as Prophet Jesus. But there were oth-
ers who led their movement to its natural goal, culminating in the establishment of the Kingdom
of God on the earth. In this latter category are included Prophet Joseph, Prophet Moses and our
Holy Prophet Muhammad (peace be upon them all)”?3.

According to Khan, this is a grotesque misrepresentation of the mission of the
prophets of God for it implies that when the prophets acquired power, they allowed
the people to continue in their wrong ways. As per Khan, the messengers of God
were sent not to establish a political system but to convey the truth of religion in its
final form to the people to whom they were assigned*.

Mawdudi also defined the term “deen” in a different way. According to him
“deen” is synonymous to “state” or “government”. He writes:

“Acknowledging that someone is your ruler to whom you must submit means that you have ac-

cepted his Deen. He now becomes your sovereign and you become his subjects ... Deen, there-

fore, actually means the same thing as state and government™?>.

This led him to understand the following Quranic verse as calling for the estab-
lishment of an Islamic state:

“He [Allah] has ordained for you of religion what He enjoined upon Noah and that which We
have revealed to you, [O Muhammad], and what We enjoined upon Abraham and Moses and Je-
sus — to establish the religion and not be divided therein. Difficult for those who associate others
with Allah is that to which you invite them. Allah chooses for Himself whom He wills and guides
to Himself whoever turns back [to Him]” (42:13).

Mawdudi interpreted the injunction “establish the religion” (“igamat-e-deen”) as
calling for the enforcement of the laws of Islam (Shariah) in their entirety. Since this
can only be materialized through a state, this means that Muslims must strive to es-
tablish a ‘Divine Government’, or what Mawdudi described as “Hukumat-e Ilahiya”.

However, Khan points out that none of the previous commentators of the Quran
ever understood this verse as calling for the establishment of an Islamic government. He
mentions several medieval Quranic exegetes (Imam Fakhruddin Razi, al-Qurtubi, Ibn
Kathir etc.) as well as modern ones such as the noted Indian scholar Mawlana Ashraf
Ali Thanvi, all of whom interpret “igamat-e-din” as referring to the establishing of the
basic teachings of the deen and not the whole sharia system. Khan believes that the
reason behind this is that if this verse is understood in its entire context, it will become
clear that it is commanding the establishment of the same deen which was revealed

3 S. Mawdudi, 4 Short History of the Revivalist Movement in Islam, Markazi Maktaba Isla-
mi Publishers 1963, 29-30.

24'W. Khan, Ta 'bir ki Ghalati, New Delhi: Al-Risala Books 1987, 209-256.

2 S. Mawdudi, Process of Islamic Revolution 1979, 25-26.
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to all the prophets. “Now, as far as the beliefs and fundamental principles taught by the
different prophets are concerned, their deen was identical, but there were considerable
differences in terms of the details of the laws (shariah) and practical commandments
that they taught. This is why this Quranic verse can only indicate that portion of the
deen that was common to the teachings of all the prophets™?.

According to Khan, deen in its essence does not equate to a ,,system” of life in
the political-legal sense as defined by Mawdudi, rather it is the manifestation of man’
s spiritual relationship with God. He does not deny that deen also provides a system
of sorts but deems it as one of the manifestations of deen, and not its essence in any
way. Thus, he concludes, that the effort to establish an Islamic state cannot be seen
as a primary religious obligation of a Muslim?’.

Khan was not the only one who castigated Mawdudi for tampering with the
meaning of “igamat-e-din”. Two other distinguished scholars joined the fray. Ac-
cording to the famous Indian scholar Sayyid Abul Hasan Ali Nadwi, in Mawdudi’s
interpretation of Islam, theocracy supersedes spirituality as the objective of Quranic
revelation and the Quran assumes the form of a book which is concerned primar-
ily with solving man’s worldly plights*®. Similarly, the Deobandi scholar Mawla-
na Manzoor Muhammad Nomani argued that Mawdudi misconstrued the real aim
of the Islamic revelation which ,,is not an establishment of a government, but the
promotion of faith and piety... [and the] gaining of God’s favor”?. He, in fact, be-
lieved that Mawdudi’s concept of “divine government” was neo-Khariji in outlook.
It essentially reduced Islam into a drive for political power, thus converting it into an
,»-ism” which appeared less as a faith and more as a political ideology™.

Another aspect which signified Mawdudi’s departure from the traditional un-
derstanding of Islam was his re-definition of the four Quranic terms “Ilah”, “Rab”,
“Ibadat”, and “Deen” in his book “Quran ki Char Bunyadi Istilahen”’(“Four Basic
Quranic Terms”). He states that these four terms are basic to the whole teaching
of Islam, and the Quran would lose its whole meaning for anyone who does not
know what is meant by ilah or rabb, what constitutes ibadah, and what the Quran
means when it uses the word deen®'.

However, he asserts that these four terms in the books of linguistics and Quranic
commentary written in the later period of Muslim history had acquired simply spiri-
tual or religious meanings, and their real civilizational and political significance had
gotten obscured. Thus, he writes:

“The word ilah, as used in respect of others than God, came to be synonymous with idols or gods;
The word rabb came to mean only someone who brings up or rears or feeds another or provides
for his worldly needs; ‘Ibadah began to be understood as the performance of a set of rituals of

,worship”; Deen began to mean a religion, or belief in some precepts™2.

26 W, Khan, 2016, 44-50.

27 A, Iftikhar, 2004, 29.

28'S. Nasr, 1996, 62.

» Ibid, 59.

o Tbid, 114

31'S. Mawdudi, Four basic Qur anic terms,Islamic Publications 1989, 3.
2 1bid, 7.
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How did this serious misapprehension occur? He writes:

“When the Qur’an was first presented to the Arabs, they all knew what was meant by ilah or rabb
as both the words were already current in their language. They were not new terms, nor were any
new meanings put upon them. They knew fully well what the connotations were and so, when it
was said that Allah alone is the Ilah, and the Rabb and that no-one has the least share in the quali-
ties and attributes which the words denote, they at once comprehended the full import, understood
completely without any doubt or uncertainty as to what specifically was being declared to Pertain
to Allah exclusively and what was being hence denied to others. Those who opposed the precept
were. very clear in their minds as to the implications of denying others than Allah to be ilahs or
rabbs, in any sense, while those who accepted it knew equally well what they would have to give
up by their acceptance and what they would forgo.

Similarly, the words ‘ibadah and deen were in common use, and the people knew what was meant by
‘abd, what state was implied by ‘uboodiyyah (the state of being an ‘abd) what kind of conduct was
referred to when the word ‘ibadah was used, and what was the sense of the term deen. So, when they
were told to give up the ‘ibadah of all others and reserve it exclusively for Allah, and give up all other
deens and enter into the Deen of Allah only, they felt no difficulty in concluding what the Quranic
dawah (message) implied and the drastic revolution in their way of life it sought to bring about. But
as centuries passed, the real meanings of these terms gradually underwent subtle changes so that, in
course of time, instead of the full connotations, they came to stand for only very limited meanings
or restricted and rather vague concepts. One reason was the gradual decline of interest in the Arabic
language and the other that the words ceased to have the same meanings for the later generations of
Muslims that they had for the original Arabs to whom the Quran had been revealed>.

According to khan, this interpretation perverts the whole nature of Islamic his-
tory. “Muslims believe that throughout Islamic history there has been an ideological
continuity or continuity of religious ideas. But if the Mawlana is to be believed, this
belief is erroneous. Going by his understanding, Islamic history, during its long exis-
tence, was marked by an enormous vacuum which no one was able to address before
the advent of the Mawlana himself**.

Sayyid Abul Hasan Ali Nadwi also criticized Mawdudi’s understanding of
Islamic history. In his book “Asr-e-Hazir-Mein-Deen-Ki-Taftheem-o-Tashreeh”
(“Appreciation and interpretation of religion in the modern age”), Nadwi states:

“The type of research conducted and the style of description adopted by Mawlana Mawdudi would

lead one to conclude that the Ummah went through a long period of ignorance of the true import of

the basic terms and their connotations and a mystery on which depended the soundness of their think-
ing and action. That would be tantamount to clear ignorance and negligence and even to perdition”.

Mawdudi was also criticized by Hasan al-Hudaybi, the second guide of the Mus-
lim brotherhood who succeeded the founder Hasan-al-Banah. In his book “Du’at la-
qudat” (“Preachers, Not Judges”), Hudaiybi writes:

“The assertion of the author (Mawdudi) that in Muslim society the terms ‘Ilah’,
‘Rabb’ ‘Deen’ and ‘Ibadat’ were not understood as they were understood in pre-
Islamic days at the time of descent of the Quran, is an unwarranted and untrue asser-
tion and a baseless and fatuous accusation’,

33 Ibid, 5-6.

3#*W. Khan, 2016, 59.

35 S. Nadwi, Appreciation and interpretation of religion in the modern age, Lucknow: Academy
of Islamic Research and Publications 1982, 38.

3¢ H. al-Hudaybi, (Du’at.la-qudat), Cairo 1977, 19-25.
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According to Vali Nasr, “From the earliest days, traditional Islam has accept-
ed the unfolding of history as the will of God, arguing that mankind had no au-
thority to question what lay in the realm of divine wisdom. Although traditional
divines idealized the early history of Islam, they did not view what followed that
era to be ‘un-Islamic’... Like other contemporary Islamic revivalists, Mawdudi did
not view Islamic history as the history of Islam but as the history of un-Islam or
jahiliyah. Islamic history, as the product of human choice, was corruptible and cor-
rupted. For him, Islamic history held no value and manifested no religious truths,
except during its early phase ... The revival of Islam, it followed, must entail the
total rejection of what came after the rightly guided caliphs and would be realized
by reconstructing that period. The Islamic state therefore had to stand outside the
cumulative tradition of history of Muslim societies™.

All this discussion demonstrates that, although Wahiduddin Khan was the first
to offer a complete critique of Mawdudi’s political exposition of Islam, he is defi-
nitely not the only scholar who finds his interpretation of Islam as erroneous and
problematic.

4. POLITICAL ISLAM AND MODERNITY

In his book “Straw Dogs, Thoughts On Humans And Other Animals”, the Brit-
ish philosopher John Gray states that the three great Abrahamic faiths (Judaism,
Christianity, and Islam) introduced a new concept of history into human imagina-
tion. The ancient Greeks, like Hindus and Buddhists, saw human life and human his-
tory as cyclical. We live, they believed, in alternating stages of hope and despair, of
growth and decay. Thus, for them, history was merely a series of cycles with no over-
all meaning. But according to the Abrahamic faiths, since history is the expression
of God’s purpose for humanity (providence), it cannot be meaningless. It begins
with the fall and works its way towards the salvation of the human race. In this vi-
sion, history is always directed towards some final end or goal. According to Gray,
this gave birth to the idea so characteristic of the modern times, the idea that history
entails a meaningful progressive evolution. He calls this concept as the idea of prog-
ress®®. The Swiss theologian Emil Brunner writes that the idea of progress entails the
belief that the whole of humanity is involved in a continuous process of progress and
amelioration, from primitive beginnings as an animal, to the loftiest peaks of true
spiritual humanity. In this vision of history, everything is moving towards a better or
more perfect end. Thus, when people say that certain things are unacceptable today,
or conversely, that certain things should now be accepted since we are living in the
twenty-first century, they are appealing to this progressive understanding of history.
However, Brunner points out that while this idea is possible only within the Biblical
understanding of history, it is not a direct product of it. This is because in Abrahamic

37'S. Nasr, 1996, 59-60.
38 J. Gray, Straw Dogs: Thoughts on Humans and Other Animals, New York: Farrar, Straus and
Giroux 2007.
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religions, it is God and not man who controls the goal and process of history, where-
as the idea of progress is based on man’s own self-confidence to guide the goal of
history. He points out that this idea started to emerge in Europe from the fourteenth
century onwards. He mentions that beginning with the Renaissance, man started
to become more confident in his own powers to shape the course of history. This
self-confidence reached its pinnacle during the Enlightenment- the intellectual and
philosophical movement that dominated Europe in the 17" and 18" centuries®. The
secularism that began with the Enlightenment discarded certain religious concepts
such as sin or human corruptibility but retained the biblical understanding of history.
Since it also did not view evil as a permanent feature of the material world, it taught
that through rational manipulation man can create a perfect world- a world free of
evil*. It was only now that the idea of progress was properly conceived. According
to Karl Lowith, this idea is a distinctly modern creed. He writes, “neither antiquity
nor Christianity ever indulged in this modern illusion that history can be conceived
as a progressive evolution that solves the problem of evil by way of elimination™*!.

As per the German philosopher Karl Jaspers, the French Revolution, inspired
by the enlightenment ideals, was the first revolution whose motive force was a de-
termination to reconstruct life upon rational principles. In this sense, it was truly
unprecedented in human history. No prior revolution, he points out, ever attempted
to deliberately transform human society. However, he adds, “The surprising result of
the French Revolution was that it underwent a transformation into its opposite. The
resolve to set men free developed into the Terror which destroyed liberty. The reac-
tion gathered strength; and hostility to the revolution, a fixed intention to prevent its
recurrence, became the leading principle of all the States of Europe™*.

Yet ever since the French Revolution there has prevailed this desire to create
a perfect world. As the American theologian David Bentley Hart points out, Nazism
and Communism, two of the most dangerous ideas of the twentieth century, shared
this optimism with regards to creating a perfect world and were willing to dispose of
millions of people in order to achieve their utopian society™®.

Mawlana Wahiduddin Khan shares a similar observation. In his book “Ta’bir
Ki Ghalati” (““The Error of Interpretation”), Khan mentions that since the nineteenth
and early twentieth century, the sort of movements that have gained the most accep-
tance have been the ones that have sought to improve our material existence, usually
by means of political revolutions. In fact, today, only those movements which are
pursuing this goal are considered to be truly genuine ones. He adds that this trend
has become so prominent that it has even penetrated into certain religious schools
of thought. Instead of being dedicated to perfecting a person’s afterlife, certain re-
ligious schools have assumed the task of perfecting the temporal world. According

3 H. Brunner, Eternal hope, Westport, Conn.: Greenwood Press 1954, 8-10.

40 C. Hedges, When atheism becomes religion, New York: Free Press 2009, 42.
4 K. Lowith, Meaning in history, Chicago: University Press 1950, 3-4.

2 K. Jaspers, Man in the modern age, New York: AMS Press 1978, 6-8.
4 D. Hart, Atheist Delusions, Yale University Press 2010, 227-228.
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to him, the political interpretation of Islam is a product of this very same mentality*.
There are others who have expressed similar opinions. William E. Shepard observes
that like the secular ideologies emanating from Europe, Islamism too accepts the
idea of progress. He cites a statement from Khomeini where he describes Islam as
“progressive” and of Mawdudi where he says that “ we can accelerate the onward
march to progress only on strength and moral values enunciated by Islam”. Accord-
ing to Shepard, this acceptance of the idea of progress shows how modern political
Islam is since it clearly deviates from the traditionalist view that historical decline is
more or less inevitable and that the ideal of the golden age of the Prophet cannot be
realized in later times*.

According to the French political scientist Olivier Roy, some people often per-
ceive political Islam as a return to the Middle Ages or to a more traditional form of
Islam, but this view is mistaken. According to Roy, “The cadres of the Islamist par-
ties are young intellectuals, educated in government schools following a Westernized
curriculum and in many cases from recently urbanized families ... Thus the advent
of contemporary political Islam is in no way the return of a medieval, obscurantist
clergy crusading against modernity ... It is a group that is sociologically modern,
issued from the modernist sectors of the society. Rather than a reaction against the
modernization of Muslim societies, Islamism is a product of it™.

John Gray notes that since its inception in the mid-twentieth century, militant
political Islam has depicted itself — and has been by perceived by others — as a deeply
anti-Western movement. But, in fact, it has borrowed many of its themes from radical
Western thought. “The idea that the world can be regenerated by spectacular acts of
violence echoes the orthodoxy of French Jacobinism, nineteenth century European
and Russian anarchism, and Lenin’s Bolshevism™*’. He adds that movements such as
Nazism and militant political Islam do not offer an alternative to the modern faith in
progress but simply a different flavor of what progress ought to entail. Similarly, Roy
states, “It is curious that almost all Western reflection on Islamic terrorism traces it
back to the Ismaili ‘Assassins’ (hashashin) of the twelfth century, without seeing its
continuity with the Western terrorist tradition, which dates back to the Carbonari, the
anarchists, and the Russian populists™®.

The influence of radical Western thought on Mawdudi can be easily discerned
in the following passage:

“Islam is a revolutionary ideology (Fikrah inqilabiyyah) and a revolutionary practice, which aims

at destroying the social order of the world totally and rebuilding it from scratch ... and Jihad de-
notes the revolutionary struggle™.

4 W. Khan, 1987, 209.
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As John Gray points out, this belief that the progress of human societies requires
the destruction of existing institutions animated a long line of twentieth-century
revolutionaries that includes Lenin, Trotsky and Mao. Its origins lie in the Jacobin
faith in violence as a means of regenerating society®’. He further adds, “The use
of terror by radical Islamist groups has very little to do with traditional Islam and
far more with the techniques of asymmetric warfare used by modern revolution-
ary movements. There is nothing peculiarly Islamic in suicide bombing. Until the
Iraq war it was the Tamil Tigers, a Marxist-Leninist group that recruits mainly in
Hindu communities™'.

According to Khan, political Islam is similar to Marxism in the sense that it
interprets the totality of Islam through politics, akin to Marxism’s interpretation of
entire history in light of economics. He states “Marxism is referred to as an economic
interpretation of History. This is because in Karl Marx’s understanding of life, the
economic factor dominates everything else. In the same way, Mawlana Mawdudi pro-
jected Islam in such a way that every aspect of it seemed to acquire a political hue”.

The similarity between political Islam and Marxism has also been observed
by others. According to Eran Lerman, Mawdudi’s act of asserting Islam as a total
ideology was inspired by Marxism. He further adds that although Mawdudi rejected
most Marxist tenets, he readily embraced one of them: that it is the purpose of revo-
lution to establish social happiness and moral perfection. “Mawdudi’s answer to the
question of ‘What is Islam?’ is that Islam is a total, universal ideology that can
shape a perfect society; and that the purpose of Islam as a revolutionary movement
is to govern the world”*.

Similarly, Vali Nasr observes that Mawdudi based his understanding of religion
and society on a dialectic view of history, “in which the struggle between Islam and
disbelief (Kufr) ultimately culminates in a revolutionary struggle. The Jamaat was
to be the vanguard of that struggle, which would produce an Islamic utopia”. He fur-
ther adds that Mawdudi founded his organization Jamaat-e-Islami on the European
models on display in the 1930’s, particularly those of the fascist and communist
organizations>.

Irfan Ahmad writes that far from being antithetical to Modernity, Mawdudi’s
ideology bears the indelible mark of Modernity®. He adds that although Mawdu-
di criticized Nehru and the Muslim League for being secular and Westernized, his
own ideas were inspired by the traditions of Western philosophy, in particular, Ger-
man idealism and Marxism*.

0 J. Gray, Al Qaeda And What It Means To Be Modern, The New Press 2005, 7-8.
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Some Islamists have openly admitted that their project is a modern one. Con-
sider the following statement from Maryam Jameelah, one of the disciples of Maw-
lana Mawdudi:

“In launching his [Mawdudi’s] Islamic movement in the Indo-Pak Subcontinent, his aim was not
a mere patch-work of reforms, much less did he intend to attempt any restoration of traditional
Islamic civilization as it had existed in the pre-colonial days. His goal was a total revolutionary
break, with the medieval past and its so called Muslim society. ... He strived to build a better
universal order™’.

According to Khan, there is another reason for the emergence of the political
interpretation of Islam, which is to resist western imperialism. He writes “Islam was
the leading civilization of the world in the period between the decline of ancient civi-
lizations and the ascent of modern European ones. But ultimately, Western colonial
powers established their dominance over the Muslim world; it was in reaction to this
domination that political movements began to be launched in the name of Islam™,
Thus, he regards the political interpretation of Islam as primarily a reactionary theo-
ry to Western imperialism. According to the American scholar Daniel Pipes, the de-
cline of the Muslim world vis-a-vis the rise of the Christian Europe generated three
political responses in the Muslim world- Secularism, Reformism, and Islamism®.

As for the future of political interpretation of Islam, Khan believes that it is
bound to meet the same fate as Marxism. He opines that Mawlana Mawdudi’s lit-
erature would continue to be read and cherished amongst the Jamaat-e-Islami cir-
cles, however, it will no longer have any intellectual potency or practical relevance
to people’s lives, similar to Karl Marx’s writings which are still read by the commu-
nists but have little practical relevance today.

“An unrealistic and unnatural interpretation of any truth always passes through
a historical process. It temporarily attracts and influences a particular generation of
people, and then it begins to weaken. Finally, it comes to be locked up in a cupboard
in a museum”.

According to Olivier Roy, political Islam has reached a dead end. “For the Is-
lamists, Islamic society exists only through politics, but the political institutions
function only as a result of the virtue of those who run them, a virtue that can become
widespread only if the society is Islamic beforehand. It is a vicious circle®!. This
shows that the traditional Islamic perspective which prioritizes individual piety
over social or political action (a methodology preferred by the Tablighi Jamaat in
the Indian subcontinent) is a much more reasonable approach than the one which
believes that religious piety can only be properly materialized through political or
social action.

>7S. Nasr, 1996, 111.

8 W. Khan, The prophet of peace, New Delhi: Penguin Books India 2009, 37-42.

% D. Pipes, Islam and Islamism: Faith and Ideology, The National Interest 2000, 59, 87-93. http://
www.jstor.org/stable/42897264

8 W. Khan, 2016, 68.

51 0. Roy, 2001, 60.
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5. CONCLUSION

The political interpretation of Islam, particularly its militant manifestations,
have been the source of much strife and conflict across the world. This has led many
to view the religion of Islam in a negative way. This paper has addressed the critique of
political Islam put forward by the Indian Scholar, Mawlana Wahiduddin Khan. Accord-
ing to Khan, the political Islam deviates to a great degree from the traditional under-
standing of Islam. He regards this interpretation of Islam as a relatively recent phenome-
non which is more socio-political in origin than religious. I have examined his criticism
in light of the views of many other scholars. As shown, there is a large agreement on the
nature of political interpretation of Islam. Khan’s critique counts as one of the earliest
and the most serious intellectual opposition to this interpretation of Islam.

The difference between Mawdudi’s and Khan’s understanding of Islam can be
summed up in the following way: for Mawdudi, Islam is primarily a socio-political
system, and even Islamic piety can only be properly materialized through an Islamic
political order; whereas for Khan, although Islam contains politics, its primary con-
cern is spirituality and not political power.

Although known for some of his unorthodox positions on certain religious mat-
ters, Khan’s critique of political Islam is simply an affirmation of the classical Is-
lamic position on the relation between politics and religion. This is evident by the
fact that other traditionalist scholars, whose opinions I have shown in the paper,
agree with Khan’s analysis.
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Summary

The article presents a critique of the political interpretation of Islam, proposed by the Indian think-
er Malwana Wahiduddin Khan. The question of the place of politics in Islam has become enormous

especially in the face of the extremist actions of militant Islamists: do such actions fit into a par-
ticular reading of Islam that springs from a certain understanding of religion, or do they pursue the
main purpose of the religion? Is the establishment of an Islamic political order the primary task of every
Muslim?

This kind of question comes naturally to anyone concerned about the terrorist activities of mili-
tant Islamists. Since they are trying to justify their actions with a particular interpretation of Islam, it
is necessary to present a narrative in opposition to theirs interpretation, and to show that such persons,
who are far from a sincere adherence to Islam, are guilty of a serious misinterpretation of it. The article
serves this purpose by presenting Mawlana Wahiduddin Khan’s critique of political Islam. By the term
,political Islam” is meant a particular interpretation of the religion of Islam that sees the faith mainly
in socio-political terms.

Khan’s criticism is one of the earliest intellectual objections to this understanding of Islam. Al-
though many thinkers have contributed to the theory of political Islam, the article focuses only on the
writings of the Indo-Pakistani scholar Mawlana Sayyid Abul Ala Mawdudi and their critical assessment
by Wahiduddin Khan. Since the polemic between two thinkers can often be dismissed as inspired by
personal conflict or pretension, the article is not limited to Kahn’s criticism of Mawududi, but also as-
sesses it in the light of later scholars.
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KRYTYKA POLITYCZNEJ INTERPRETACJI ISLAMU
MAWLANY WAHIDUDDINA KHANA

Streszczenie

Artykut przedstawia krytyke politycznej interpretacji islamu, zaproponowana przez indyjskie-
go mysliciela Malwang Wahiduddina Khana. Pytanie o miejsce polityki w islamie nabrato olbrzymie-
go znaczenia, zwlaszcza wobec ekstremistycznych dziatan wojujacych islamistow: czy tego rodza-
ju dziatania wpisujg si¢ w szczegdlne odczytanie islamu, ktdre wyplywa z pewnego rozumienia religii,
czy tez zmierzaja do wypetnienia gtéwnego celu religii? Czy ustanowienie islamskiego porzadku poli-
tycznego jest podstawowym zadaniem kazdego muzutmanina?

Tego rodzaju pytania pojawiaja si¢ w sposOb naturalny w kazdym cztowieku zaniepokojonym ter-
rorystycznymi dzialaniami wojujacych islamistow. Poniewaz probuja oni usprawiedliwi¢ swoje dzia-
fanie szczeg6lna interpretacja islamu, konieczne jest przedstawienie narracji stojacej w opozycji do ich
interpretacji, a takze wykazanie, ze tego rodzaju osoby bedace daleko od szczerego wyznawania
islamu ponosza wing za powazny btad w jego interpretacji. Artykut stuzy temu celowi przez przedsta-
wienie krytyki politycznego islamu, dokonanej przez Mawlang Wahiduddina Khana. Przez okreslenie
polityczny Islam” rozumie si¢ szczegodlny wyktad religii islamu, ktory postrzega wiarg glownie w ka-
tegoriach spoteczno-politycznych.

Krytyka dokonana przez Khana jest jednym z najwczesniejszych intelektualnych sprzeciwéw wo-
bec takiego rozumienia islamu. Mimo ze wielu mys$licieli wniosto wktad w teori¢ politycznego Isla-
mu, artykut koncentruje si¢ jedynie na pismach indopakistanskiego badacza Mawlany Sayyida Abul
Ala Mawdudiego i ich krytycznej ocenie dokonanej przez Wahiduddina Khana. Poniewaz polemika po-
miedzy dwoma myslicielami moze czgsto by¢ lekcewazona jako inspirowana osobistym konfliktem
lub pretensjami, artykut nie ogranicza si¢ do krytyki Mawududiego przez Kahna, ale rowniez ocenia ja
w $wietle pozniejszych badaczy.

Stowa kluczowe: polityka, islam polityczny, islamizm, totalitaryzm, faszyzm, marksizm, sekularyzm,
nowoczesnos¢
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1. Wprowadzenie. 2. Reakcja ZHP na pierwsze powstanie §laskie. 3. Przybycie na Slask
t6dzkich harcerek i harcerzy. 4. Szkolenie kardy instruktorskiej. 5. Drugie powstanie i przygoto-
wania do plebiscytu. 6. Trzecie powstanie $laskie. 7. Ocena wsparcia. 8. Zakonczenie

1. WPROWADZENIE

Wazng rol¢ w wydarzeniach zwigzanych z ksztalttowaniem si¢ granic Pol-
ski po I wojnie §wiatowej odegraty organizacje mlodziezowe, w szczegoélnosci ruch
harcerski. Udzial harcerek i harcerzy w walce o Lwow, Wielkopolske czy Slask sa
swiadectwem niezwyklego efektu harcerskiego systemu wychowawczego oparte-
go na angielskim skautingu. W niniejszym artykule przesledzono udziat t6dzkie-
go harcerstwa w plebiscycie oraz powstaniach $laskich. Sprobowano odpowiedzie¢
na nastgpujace pytania badawcze: Jak szybko odpowiedziato todzkie harcerstwo
na kwesti¢ §laska? Jak wygladato wsparcie, czy byto one zgodne z wychowawcza
misja Zwigzku Harcerstwa Polskiego? Pomocna w osiagnieciu celu, jaki postawit
sobie autor, byta analiza zebranych artykulow z prasy harcerskiej, nielicznych do-
kumentow wewnetrznych, wspomnien, literatury naukowej, omawiajacej wydarze-
nia na Gérnym Slgsku w latach 1919-1921, oraz materiatéw zebranych przez Komi-
sje Historyczng Choragwi L.odzkiej ZHP.

W 2018 r. Sejm RP VIII kadencji oraz w 2020 r. Senat RP VIII kadencji przyjmo-
watly uchwaty, ktore ustanawiaty, ze lata 2019 i 2021 byty Rokiem Powstan Slaskich'.
Z tej okazji powstawaty liczne opracowania historyczne, takze harcerskie. Artykut sta-
nowi uzupehienie badan, jakie przeprowadzono w ostatnim czasie.

! Uchwata Sejmu Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 20 lipca 2018 . w sprawie ustanowienia roku 2019
Rokiem Powstan Slaskich, Monitor Polski 2018 poz. 730; Uchwata Senatu Rzeczypospolitej Polskiej
z dnia 2 grudnia 2020 1. ustanawiajaca rok 2021, Rokiem Powstan Slaskich, Monitor Polski 2020, poz. 1127.
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Temat udzialu t6dzkiego harcerstwa w kwestii $laskiej praktycznie nie jest po-
ruszany w literaturze. Znamy nieliczne wspomnienia uczestnikow slaskiego zrywu
niepodleglosciowego, umieszczane w okolicznosciowych publikacjach. Wiadystaw
Nekrasz w pierwszej probie przeanalizowania harcerskiego or¢za, Harcerze w boju.
Przyczynek do udziatu mlodziezy polskiej w walkach o niepodleglos¢ w latach
1914-1921, o harcerstwie 1ddzkim w walkach zbrojnych na Gornym Slasku, wspo-
mnienia odnosi jedynie do poleglych®. Inaczej problem przedstawiono w publika-
cji Krzysztofa Jurka, Lilijka i lddka. Historia harcerstwa todzkiego do 1939 roku?.
Jurek w kilku akapitach przedstawit reakcj¢ Lodzi oraz role 1odzkich instruktoréw har-
cerstwa w omawianych wydarzeniach. Temat zostal przyblizony w jednym punkcie
z wojng polsko-bolszewicka jako wydarzenie sprzezone, bez poglebionej analizy.

Niniejsza praca nie wyczerpuje w pelni tematu, stanowi zaproszenie do rozle-
glych i wieloaspektowych badan nad historig t6dzkiego harcerstwa. Material moze
by¢ przydatny do badan nad wydarzeniami na Gérnym Slasku w latach 1919-1921
oraz historii harcerstwa w czasie konstytuowania si¢ Zwigzku Harcerstwa Polskiego.

2. REAKCJA ZHP NA PIERWSZE POWSTANIE SLASKIE

Wedtug ustalen konferencji pokojowej w Paryzu, podzial Gornego Slaska miat
nastapi¢ w wyniku plebiscytu miedzy stronag niemiecka i polska. Nad organizacja
plebiscytu czuwata Migdzysojusznicza Komisja Rzadzaca i Plebiscytowa na Gor-
nym Slgsku oraz towarzyszace jej wojska alianckie’. W Bytomiu powotano Pol-
ski Komisariat Plebiscytowy, ktérego zadaniem byto prowadzenie propagandy pol-
skiej oraz przygotowanie administracji na terenach objgtych plebiscytem. Od strony
wojskowej plebiscyt zabezpieczala Polska Organizacja Wojskowa, a pozniej Pol-
ska Organizacja Wojskowa Gornego Slaska’.

W wyniku prowadzonego przez stron¢ niemiecka terroru wobec polskiej lud-
nosci lokalnej oraz zatrzymania przedstawicieli Polskiej Organizacji Wojskowe;j,
16 sierpnia 1919 r. wybuchto pierwsze powstanie, ktore po dziesigciu dniach zosta-
to sttumione®. Dziatania zbrojnie spotggowaty patriotyzm §laskich Polakow. Harcer-
skie srodowiska, obserwujgc oburzenie spotecznosci polskiej zachowaniem strony
niemieckiej, postanowity oddolnie wspomoc prowadzone tam dziatania. Na Goérny
Slask zaczeli wyjezdzaé instruktorzy z Krakowa, Warszawy, Radomia, Czestocho-
wy oraz Poznania’.

Pierwsze polskie jednostki harcerskie na Gérnym Slasku powstaty w 1913 .,
jednakze w wyniku pracy niemieckich organow bezpieczenstwa ulegaly likwidacji.

2 W. Nekrasz, Harcerze w boju. Przyczynek do udzialu miodziezy polskiej w walkach o niepodle-
glosé ojczyzny w latach 1914-1921, t. 2, Warszawa: Gtowna Ksiggarnia Wojskowa 1931.

3 K. Jurek, Lilijka i t6dka. Historia harcerstwa tédzkiego do 1939 roku, £.6dZ 2006.

4T. Jedruszczak, Powstania slgskie 1919-1920-1921, Katowic 1966, 19-20.

5 M. Wrzosek, Powstania Slgskie 1919—-1921. Zarys dziatan bojowych, Warszawa 1971, 17-19.

¢ T. Jedruszczak, dz.cyt., 21, 23.

7W. Hausner, M. Wierzbicki, Sto lat harcerstwa, Warszawa 2015, 62.
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Dopiero druzyny zorganizowane w ramach plebiscytu, rozpoczgtly stalg prace harcer-
ska w tym regionie®. W celu wzmocnienia pracy przedplebiscytowej powotano Sek-
cj¢ Harcerska przy Polskim Komisariacie Plebiscytowym w Bytomiu. Kierowni-
kiem Sekcji zostat Stefan Steslicki’, etatowy pracownik Komisariatu i absolwent
kursu instruktorskiego w Warszawie. Pierwsze zebranie instruktoréw harcerskich,
chcacych wspomoéc wydarzenia na Slasku, odbylo si¢ 18 czerwca 1920 r. w Bytomiu.
Spotkaniu przewodniczyl Milosz Soltys, ktéory mial pelnomocnictwo witadz ZHP
oraz Wojciecha Korfantego, komisarza plebiscytu. Na zebranie przybyt takze jeden
z 16dzkich instruktorow Antoni Olbromski'®. Uczestnicy spotkania powotali Inspek-
torat Harcerski Okregu Gérnego Slaska. Wtadze nad nowymi strukturami objat Mi-
losz Sottys. W sktad jego komendy weszli: Antoni Olbromski (komendant jednostek
meskich), Jadwiga Sottys (komendantka jednostek zenskich) oraz Jan Wawrzynek
— jako sekretarz i skarbnik''. Naczelnictwo ZHP przekazato fundusze na pracg ze-
spotu, a Komisariat Plebiscytowy wyznaczyt dla instruktoréw harcerskich dwadzie-
Scia pig¢ etatow!?.

Sprawa Gornego Slasku odbila si¢ echem réwniez podczas I Walnego Zjazdu
ZHP, ktéry obradowal w Warszawie, od 31 grudnia 1920 do 2 stycznia 1921 r.
Jak wspomina oficjalny organ urzedowy Naczelnej Rady Harcerskiej i Naczelnego
Inspektoratu Harcerskiego ,,Harcmistrz”: imieniem Gornego Slgska pozdrowie-
nia zjazdowi przywiozt d-h Jan Bek z Wojtowej Wsi; wsrod grzmotu oklaskow w od-
powiedzi na te pozdrowienia przyjeto rezolucje, wyrazajqcq braci harcerskiej Gorne-
go Slgsku gorgce zyczenia owocnej pracy dla Ojczyzny i rychlego obalenia dzielgcych
nas jeszcze granicznych stupow'. Redakcja dodaje rowniez, ze podczas obrad ostat-
niego plenum przybyt gen. J. Haller, powitany owacyjnie przez zgromadzonych.
Przedstawiciele Gérnego Slgsku ztozyli mu imieniem Harcerstwa tamtejszego ser-
decznych hotd, tudziez — jako dar Noworoczny — pigkny album z fotografjami z zy-
cia harcerzy i harcerek gornosigskich™. Wiadze ZHP nigdy jednak oficjalnie nie
zaapelowaly o wsparcie sprawy Gornego Slaska, bojac sie, ze moze byé to wyko-
rzystane przez stron¢ niemieckg. Prowadzity jednak wewnetrzng komunikacje, za-
checajac poszczegdlnego srodowiska do pomocy powstajacy na Slasku strukturom
harcerskim.

8 Harcerstwo slgskie 1920-1930, Katowice 1931, 9.

° G. Nowak, Polskie zwigzki skautowe i harcerskie 1909—1922, Warszawa 2019, 208-209.

10 Antoni Olbromski (1896—1958) — prawnik, nauczyciel, referent w Sadzie Okregowym w Lodzi,
Naczelnik Harcerzy w latach 1931-1936, odznaczony Krzyzem Oficerskim Orderu Odrodzenia Polski.
Zob. red. J. Wojtycza, Harcerski stownik biograficzny, t. 2, Warszawa 2008, 155-159.

""'W. Blazejewski, Z dziejow harcerstwo polskiego (1910—-1939), Warszawa 1985, 151-152.

12 Sprawozdanie z pracy Inspektoratu Harcerskiego Okregu Gérnego Slgska w 1920 1. (z dn. 2 XI
i 15 XII 1920 r,), Kwartalnik Opolski, Opole 1973.

13 Harcmistrz, nr 1-2, 1920, 46.

4 Tamze, 47.
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3. PRZYBYCIE NA SLASK EODZKICH HARCEREK I HARCERZY

Lodzkie $rodowiska harcerskie szybko zareagowaly na sytuacje na Slasku.
Po apelu Akademickiego Kota Harcerskiego w Poznaniu skierowano na Slask dwie
grupy instruktorow. W maju udat si¢ wspominany juz Antoni Olbromski, ale takze
Wiadystawa Kenizanka i Anna Gontarska. W drugiej turze, ktora przypadia na gru-
dzief,, przyjechaty: Juliana Szymanska, Lidia Zeipeld-Lawecka, Maria Kowalska,
Bozena Kozanecka, Helena Olejniczak-Wasilewska i Wiodzistawa Nakielks'.
Ewa Grodecka w ksiazce Pierwsze ¢wiercwiecze harcerstwa zenskiego. Czesc¢ 3.
Stuzba wojenna 2. Materialy do historii'® do tego grona dolicza rowniez Jadwige
Szletynska i Ludmile Wiodarczyk.

Antoni Olbromski zglosit si¢ do Polskiej Organizacji Wojskowej Gornego Sla-
ska, w ramach ktorej organizowat druzyny harcerskie oraz prowadzit kursy instruk-
torskie. Zajal rowniez funkcje kierownika Sekcji Meskiej Inspektoratu Harcerskiego.
Po nawigzaniu kontaktu z Jadwiga Soltys rozpoczeli budowe zespotu instruktorskie-
go pod hastem ,,Budzimy i szerzymy polskos¢”. Spotkania zrzeszonych instrukto-
row odbywaty si¢ raz w miesigcu w mieszkaniu Sottysow w Bytomiu raz w miesigcu.
Grupy instruktorskie — w tym z Oddziatu £.6dzkiego — organizowaly dla miejscowych
kursy, m.in. pierwszej pomocy, prowadzily zajecia szkolne oraz uczyly jezyka pol-
skiego dzieci robotnikow, ktore w wigkszosci mowity gwarg slaska, mocno nasycong
germanizmami'’.

Wiadystawa Kenizanka w 1920 r. mieszkata w Sierakowie Slaskim, gdzie prowa-
dzila zajecia z jezyka polskiego, historii oraz geografii Polski. W kolejnym roku stu-
zyta w okolicach Kedzierzyna-Kozla w tzw. ,,Kotach Polek”. We wspomnieniach
stwierdzita: praca nasza nie miata nic wspélnego z nauczaniem szkolnym. Zwykle po
przeczytaniu wybranego fragmentu ksigzki, wywigzywata sie dyskusja, w czasie kto-
rej poprawialismy wymowe i skladni¢ dyskutantow'®. Maria Kowalska organizowa-
fa kursy dla dzieci, w Pawlowie wspierata prace druzyny harcerek, a w Gliwicach
pehita stuzbe sanitarng'’. Bozena Kozanecka pracowata z mtodzieza we Wroblinie®.

Praca instruktorow byla czgsto zaktocana przez niemieckie organy bezpieczen-
stwa oraz lokalnych mieszkancow, ktdrzy sympatyzowali z niemiecka strong. Harcerze
spotykali si¢ z obelgami, a Kenizanka otrzymata nawet trzy anonimy z pogrozkami?'.

Najwigksza akcja ukazujaca dynamiczny rozwoj harcerstwa w Slaskim spote-
czenstwie okazato si¢ zorganizowanie Zlotu Harcerstwa Gornoslaskiego, ktéry od-
byt si¢ w listopadzie 1920 r. w Bytomiu z 1000 uczestnikoéw z 27 jednostek. £.6dzcy
instruktorzy wspierali logistyke zlotu oraz organizowali zajgcia dla uczestnikow?.

15 Materialy do historii Lodzkiej Chorggwi Harcerek w latach od 1911 do 1939, Komisja Histo-
ryczna Choragwi Lodzkiej ZHP, masz., ACht ZHP, 55-56.

16 E. Grodecka, Pierwsze éwieréwiecze harcerstwa zenskiego. Czes¢ 3. Stuzba wojenna 2. Mate-
riaty do historii, Warszawa 1938, 86.

7 Materialy do historii £édzkiej Chorggwi. .., dz.cyt., 56-57.

18 M. Pionk, Harcerze w plebiscycie i powstaniach slgskich, Lubliniec 1971, 22.

¥ Materialy do historii £édzkiej Chorggwi..., dz.cyt., 59.

20 Tamze, 60.

2 Tamze, 59.

22 W. Hausner, M. Wierzbicki, dz.cyt., 62.
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4. SZKOLENIE KARDY INSTRUKTORSKIEJ

Upadek drugiego powstania nie zahamowat rozwoju harcerstwa, o czym miat
$wiadczy¢ dobrze zorganizowany organ prasowy ,,Harcerz Slaski”. W latach 1920—
1921 na terenie objetym plebiscytem wydawano ten dwutygodnik, ktorego redakcja
zajal si¢ Antoni Olbromski. Z Oddziatu Lodzkiego wspierata go rowniez Wiodzi-
stawa Nakielska. Twoércy periodyku informowali w nim o sytuacji Slaska, przedsta-
wiali histori¢ Polski oraz harcerstwa. Cato$¢ wzbogacano zdjeciami, litografiami,
tamigtéwkami oraz tekstami piosenek. Materiaty byly wykorzystywane przez in-
struktorow do pracy z lokalng mtodzieza oraz harcerskimi jednostkami®.

Kluczowe w zakorzenieniu si¢ harcerstwa na Slasku bylo utworzenie kadry
kierowniczej, ktora samodzielnie — po opuszczeniu regionu przez przyjezdnych in-
struktorow — mogta organizowac prac¢ harcerska. W tym celu zaczeto szkoli¢ kadre
instruktorska, zwerbowang gldwnie z nauczycieli oraz starszej mtodziezy. Gtoéwne
osrodki szkoleniowe dla harcerzy zlokalizowano w Czarnym Lesie i w Patoce. Tak
relacjonowano jeden z kurséw w ,,Harcerzu”: Przywalito tych chiopakow na kurs
do Patoki co niemiara. Jeszcze nigdy patac w Patoce nie drzat od takiego gwaru,
Jjeszcze nigdy stary park nie styszat tyle Smiechu mtodego i tylu piesni polskich. [...]

— A teraz powiedzcie — po cosmy tu przyjechali? [...]

Kto powie? Najpierw mowi ten, co byt w Czarnym Lesie. Wigc po co? No, przy-
Jechalismy, Zeby sie ¢wiczyé, Zeby rozwijac sily, zeby sie nauczy¢ budowaé szatasow,
zeby chodzi¢ na wycieczki. ..

— No, a jeszcze po co? Ktory powie? [...]

— Ja tez powiem — odzywa sie¢ wreszcie jeden z tych, co to o harcerstwie zgo-
ta dotqd nie styszeli, a rozwazali w glowie, stuchajqc i patrzqc.

— Mnie si¢ zdaje — zaczqgt, nawiqzujgc do poprzednikow — zesmy tu nie tyl-
ko po to przyjechali. Mysmy nie przyjechali na ten kurs, zeby pozna¢ lepiej Pol-
ske, Zeby sie nauczy¢ kochaé jg prawdziwie i pracowac¢ dla niej. Przyjechalismy
tu, zeby sig¢ nauczy¢ pracowaé nad swymi charakterami, zeby sta¢ sie prawdzi-
wymi harcerzami. Zeby poznadé te kulture polskq — kulture ducha, ktérej dopuscic
do nas nie chcieli Niemcy — a ktérej nam tak braklo w tej niewoli**.

Lodzcy instruktorzy stanowili trzon kadry kursowej. Program kursu zawierat
cele ruchu harcerskiego, metody i formy, jakie nalezato stosowa¢ w druzynach.
Szczegdlny nacisk ktadziono na pierwszg pomoc, musztre, cwiczenia gimnastycz-
ne oraz higiene. Z kursu wylaczono praktycznie elementy terenoznawstwa i wy-
chowania duchowego?®.

2 Por. Harcerz Slaski, nr 12, 1921.

24 Harcerz, nr 24, 1920, 34.

3 Harcerstwo Slgskie 1920-1930, Katowice 1931, 7-8; por. R. Baden-Powell, Wskazowki dla
skautmistrzow, Warszawa 1930; A. Matkowski, Polskie skautki. Zarys organizacyjny, Lwoéw 1913.
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5. DRUGIE POWSTANIE I PRZYGOTOWANIA DO PLEBISCYTU

W wyniku rosngcej niemieckiej dominacji w administracji regionalnej oraz nasile-
nia pracy niemieckich organow bezpieczenstwa, w nocy z 19 na 20 sierpnia 1920 r. wy-
bucha kolejne powstanie pod wodza Alfonsa Zgrzebnioka. Podczas wystapienia zbroj-
nego todzkie harcerski dostarczaty powstancom bron w powiecie czestochowskim?.
Anna Gontarska z pomocg Wladystawy Kenizanki organizowaly punkty z kuchnig
polowa?’. Kenizanka wspomina: niezaleznie od przewozenia broni prowadzilysmy
kuchnie dla powstancow. Jednodaniowe positki rozwozitysmy na stanowiska bojowe
w barikach po mleku®®. Powstancy oczekiwali wsparcia od rzadu w Warszawie, jednak
W tym samym czasie toczyla si¢ kontrofensywa przeciwko Armii Czerwonej. Ro6w-
niez wladze naczelne ZHP, mimo przestanych do oddziatéw listow, nie byto w sta-
nie oddelegowac wigcej cztonkoéw organizacji. 24 sierpnia 1920 r. Migdzysojuszni-
cza Komisja Rzadzaca i Plebiscytowa na Gornym Slasku zdecydowata przychylié sie
wobec polskich postulatow i1 nakazata usunigcie z obszaru plebiscytowego niemiec-
kich organdéw bezpieczenstwa oraz utworzenie mieszanej policji polsko-niemieckiej
opartej na zasadzie parytetu. Dzien pdzniej wstrzymano dziatania powstancze.

Podczas plebiscytu, wyznaczonego na 20 marca 1921 r., wzmogla si¢ dziatal-
no$¢ instruktorow harcerskich, ktorzy organizowali opieke dla dzieci, by uprawnie-
ni do glosu rodzice, mogli udac si¢ do urn. Czg¢$¢ harcerzy pomagata tzw. emigrantom
plebiscytowym oraz pilnowata porzadku przed lokalami wyborczymi. Bylo to nie-
bezpieczne zadanie. W miastach grupowaty si¢ niemieckie bojowki, ktoére potego-
waly napiecie oraz tworzyly nastrdj terroru. Wiadystawa Kenizanka — ktora przeby-
wata w Kedzierzynie-Kozlu — wspomina, ze w tym dniu nosita ze sobg bron®.

6. TRZECIE POWSTANIE SLASKIE

Sytuacja harcerstwa — w tym todzkiego — na Slasku zmienita si¢ po oglosze-
niu niekorzystnych dla polskiej strony wynikow. Cze$¢ instruktorow wrocita do swo-
ich regiondw, a §lgscy instruktorzy — pozyskani gtdéwnie poprzez kursy — staneli przed
nowym zadaniem. W kwietniu Wojciech Korfanty zatwierdzit opracowywany juz
wczesniej plan zbrojnego wystapienia, ktory wszedt w zycie w nocy z 2 na 3 maja’®.

Po dotarciu do t6dzkich gazet informacji o rozpoczeciu trzeciego powstania $la-
skiego do punktu poborowego w Lodzi zgtosito si¢ 400 ochotnikéw w wieku 17-26
lat, ktorzy w wigekszos$ci byli cztonkami tédzkich druzyn harcerskich?!. L.odzkie
harcerki zorganizowaly zbiorke ubran i butéw dla powstancow, ktore przestano

¢ Harcerski trop prowadzi w przyszlosé. Harcerstwo na Ziemi Lodzkiej 1910-2010, red. A. Kozak,
1.6dz 2010, 33.

¥ Materialy do historii £ddzkiej Chorggwi..., dz.cyt., 57.

% M. Pionk, dz.cyt., 22.

» E. Grodecka, dz.cyt., 87.

3 T. Jedruszczak, dz.cyt., 41-42.

31 Rocznik Lodzki, t. XII (XX), 1973, 34.
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wraz z warszawskim transportem??. Trudno jest ustali¢, kto z t6dzkiej ekipy instruk-
torow pozostat na Slasku. Z zachowanych wspomnien wynika, ze Antoni Olbrom-
ski stale przebywat w regionie i dalej redagowat ,,Harcerza Slaskiego”. Pozostate
fakty nie sg znane.

Szczegbdlng pamie¢ o wydarzeniach na granicach zachodnich Oddzial L.6dz-
ki ZHP zaprezentowat 21 lutego 1921 r., organizujac Dzien dla Gérnego Slaska.
W programie znalazt si¢ pochod jednostek harcerskich ul. Piotrkowska, festiwal pio-
senek oraz uliczna kwesta, ktorg przeznaczono na pomoc ludnosci gornoslaskiej*>.

Negatywnie na prace harcerska wplywato kilka czynnikéw. Po pierwsze, plebi-
scyt odbyt si¢ w obregbie panstwa niemieckiego, co skutkowato silnym niemieckim
uciskiem i terrorem. Rzutowato, to takze na juz ograniczone mozliwosci i wymu-
szato czgsciowg konspiracje. Po drugie, teren objety plebiscytem byl nieznany przy-
jezdnym instruktorom. Lokalna ludno$¢, rozdarta migdzy dwiema opcjami, podejrz-
liwie podchodzita do dziataczy harcerskich. Ostatnim czynnikiem, wplywajacym
na niski poziom pracy, byt brak wsparcia ze strony zarzadu ZHP z powodu zgtosze-
nia przez wladze organizacji wszystkich cztonkéw do Armii Ochotniczej w przeded-
niu kluczowych star¢ wojny polsko-bolszewickiej*.

Wojna polsko-bolszewicka spowodowatla negatywne skutki dla sprawy wyzwo-
lenia Gornego Slaska. W czerwcu 1920 r. Jadwiga Wocalewska, inspektorka Oddzia-
hu Lodzkiego, otrzymata pismo z Gtownej Kwatery Harcerek z prosbg o przestanie
na Slask, na okres wakacyjny wigkszej liczby instruktorek: znajgcych prace wsréd
dziewczqt robotniczych i rzemiesiniczych. Filia t6dzka nie mogta jednak przestaé
wickszego wsparcia. 16 lipca, po zgloszeniu przez wladze ZHP do stuzby w Ar-
mii Ochotniczej catego stowarzyszenia, z Lodzi wyruszyta dwustuosobowa kam-
pania harcerzy. Do grupy z Lodzi dotaczyli harcerze z Piotrkowa Trybunalskie-
go oraz Radomska. Do wsparcia w Warszawie oddelegowano rowniez harcerki,
ktore powadzity dziatalno§¢ sanitarng. Maria Wocalewska w ramach Pogotowa-
nia Wojennego Harcerek w Lodzi organizowata szpital dla rannych zotierzy, kto-
rych przywozono z frontu®.

7. OCENA WSPARCIA

Kolejny wazny problem, jaki si¢ wylania po analizie wydarzen, dotyczy cha-
rakteru dziatan todzkich harcerzy na Slasku. Co prawda instruktorzy organizowa-
li czas wolny lokalnej mlodziezy, animujac zaj¢cia dydaktyczne, to kluczowym
ich celem — jak wspomina Witadystawa Koniezanka w cytowanej juz wypowie-
dzi — byla polonizacja oraz propaganda zachecajaca do gtosowania na zywiot polski

32 W. Blazejewski, dz.cyt., 152.

3 Harcerz, nr 4-5, 1921, 34.

3% W. Hausner, M. Wierzbicki, dz.cyt., 62—63.

33 Depesza z 23 czerwca 1920 r., w: Materialy do historii £6dzkiej Chorggwi...; Kurier Lodzki,
nr 191, 16 lipca 1920, Harcerz, nr 24, 22 wrze$nia 1920; M. Wocalewska, Z naszych dziejow (16-lecie
1 Zeriskiej Druzyny Eodzkiej), Harcerz, nr 25, 24 czerwca 1928, 6.
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wplebiscycie. Nawetkursy instruktorskie—czesciowo okrojone zpodstawowych tresci
harcerskiego systemu wychowawczego — byly nakierowane nie na tworzenie dru-
zyn, w ktorych bedzie dochodzito do rozwoju mlodziezy, a na tworzeniu komo-
rek propagandy polskiej. Z tym zarzutem spotkat si¢ juz Antoni Olbromski, kto-
ry w artykule Harcerstwo slgskie w czasie plebiscytu, zamieszczonym w Kksigzce
Harcerstwo slgskie 1920—1930, bronit si¢, ze: program bowiem owczesnych druzyn
Slgskich zasadniczo nie roznit si¢ od programu pracy normalnych druzyn harcer-
skich: gry i zabawy, ¢wiczenia z techniki harcerskiej, pogadanki i gawedy, Spiew,
wszystko oczywiscie w zakresie trzeciego stopnia, wycieczki itd. Prawo harcerskie
obowigzywato w catej rozciggtosci*®. Na koniec artykutu ocenit, ze harcerstwo do-
brze spetnito swoj obowigzek i moze by¢ dumne, ze i ono przyczynito sie do wyzwo-
lenia Slgska i polgczenia go z Macierzq — Polskg®.

Lodzkie harcerstwo sprawnie, cho¢ z mocno ograniczonymi mozliwo$ciami od-
powiedzialo na potrzeby, jakie si¢ zrodzity na Gornym Slasku w zwiazku z ksztat-
towaniem sie granic zachodnich. Na Slask zostali oddelegowani dziatacze znajacy
realia harcerskiej pracy podczas wojny. Czg$¢ z nich tworzyta wczesniej harcerskie
struktury w regionie 16dzkim. Nic wiec dziwnego, ze szybko zajeli kluczowe funkcje
ze wsparciem Polskiej Organizacji Wojskowej Gornego Slaska. Harcerze organizo-
wali nowe jednostki harcerskie, prowadzili kursy dla miejscowych oraz przekonywa-
li do kultury polskiej. W czasie wystapien zbrojnych delegaci Oddziatu t.6dzkie-
go ZHP dostarczali powstancom bron oraz prowadzili kuchnie polowe. Cz¢$¢ z nich
weszta rowniez w szeregi wojskowe. Wiadystaw Nekrasz w ksigzce Harcerze w bo-
jach podaje, ze w dziataniach powstanczych zgingto o$miu harcerzy, w tym dwoch
z Yodzkiego srodowiska’®.

Warto podkresli¢, ze obok walk probowano organizowac¢ normalne harcerskie
zycie nowo powstatych druzyn, czego dowodem moze by¢ Zlot Harcerstwa Gorno-
slaskiego oraz kursy instruktorskie, ktore wyksztalcity przyszlg kadre. Dziatania te
mocno zakorzenity harcerstwo w regionie.

8. ZAKONCZENIE

Powstania §laskie byly aktem radykalnym, majacym charakter zbrojnego wysta-
pienia ludnosci w samoobronie i samorzutnie siegajacej po bron. Z perspektywy stu-
lecia udziat todzkiego harcerstwa w kwestii Gornego Slaska jest interesujagcym $wia-
dectwem czynu niepodleglosciowego u poczatkéw odrodzonego panstwa polskiego.

Dokonana w artykule analiza Zrodet literaturowych pokazuje ciggle niekomplet-
ny obraz wktadu harcerstwa w kwesti¢ §laska. Jedna z form walki o polsko-niemiec-
ka granice byta kolportowanie prasy harcerskiej. Odgrywata ona szczeg6lna role,
gdyz zawarte w niej tresci podwazaty wiarygodnos$c¢ i przeciwdziataly propagandzie
rozpowszechnianej przez wroga. Na tamach prasy ogolnozwigzkowe;j (,,Harcmistrz”,

3¢ Harcerstwo slgskie. .., dz.cyt., 10.
37 Tamze, 12.
38 W. Nekrasz, dz.cyt., 323, 326.
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,Harcerz”) oraz regionalne;j (,,Harcerz Slaski”) rozpowszechniano propagande anty-
niemiecka. Ukazywano w niej solidarno$é¢ narodu polskiego ze Slazakami, spetnia-
jac tym samym oczekiwania wojskowe oraz potwierdzajac stuszno$é prowadzonej
przez panstwo polskie polityki. We wspomnieniach 16dzkich harcerzy na pierwszym
planie znajduja si¢ osobiste przezycia, emocje i odczucia. Wydarzenia z okresu po-
wstan 1 plebiscytu stanowia raczej tlo, na ktérym one si¢ rozgrywaja. Wielka woj-
na oraz walki o granice Rzeczypospolitej byty zdecydowanie czynem meskim. Jed-
nak w historii harcerstwa kobieca obecno$¢ w dziejowych chwilach zdecydowanie
byta zwickszona, czego przektadem sg todzkie harcerki i instruktorki.

L.6dzcy harcerze znalezli si¢ w gronie pierwszych cztonkéw ZHP, ktérzy odpo-
wiedzieli na apel Polskiej Organizacji Wojskowej Gornego Slaska. Na Slask uda-
fo si¢ jedenastu instruktoréw Okregu Lodzkiego. Zajmowali si¢ oni utrzymaniem
facznos$ci z Naczelnictwem ZHP, reprezentowali harcerstw wobec panstwowych in-
stytucji oraz budowali druzyny i inne podstawowe jednostki harcerskie. Instruktorzy
z Lodzi stanowili trzon kadry kurséw instruktorskich w Czarnym Lesie i Patoce
oraz brali udzial w pracach pomocniczych podczas plebiscytu. W okresie drugie-
go 1 trzeciego powstania czes$¢ harcerzy z Lodzi zaciagneta si¢ do wojska.

Trudno jest oceni¢ wychowawczy charakter harcerstwa na ziemi $laskiej. Cho¢
prowadzono zajecia z historii, geografii, pierwszej pomocy, uczono w zgermanizo-
wanych miejscowych jezyka polskiego, to miato to wymiar czysto propagandowy,
sktaniajgcy do obrania w plebiscycie strony polskiej. Kluczowym dla harcerstwa na-
rzedziem stato si¢ pismo ,,Harcerz Slaski”, ktore redagowat Antoni Olbromski. Na ni-
ski poziom pracy instruktorow wplywata intensywna praca bojowkarzy niemieckich,
nieznajomo$¢ regionu, brak zaufania lokalnej spolecznosci oraz znikome wsparcie
ze strony centrali Zwigzku Harcerstwa Polskiego.

Proba zaprezentowania sytuacji todzkich harcerzy w realiach plebiscytu i po-
wstan pokazuje, jak daleko byto tej spolecznosci do realizacji celéw wychowaw-
czych Zwiazku Harcerstwa Polskiego wéréd Slazakéw. Mimo iz problem ten znajdo-
wat odbicie na tamach prasy harcerskiej, nie wypracowano odpowiednich rozwigzan
praktycznych. Lodzey dziatacze na Slasku mogli liczy¢ gtéwnie na gesty filantro-
pijne oraz pomoc ludnosci lokalnej, ktére w najmniejszy sposob nie rozwiazywaty
ich probleméw.

Podsumowujac, mozna jednak stwierdzi¢, ze podstawowy cel, jaki postawil so-
bie ZHP wobec sprawy §laskiej, zostal osiggniety. Mimo porazki dwdch pierwszych
powstan i niezadowalajacych wynikow plebiscytu dziatalno$¢ harcerstwa — w tym
instruktoréw z Okregu Lodzkiego — utrwalata ducha oporu i ksztaltowata postawy
patriotycznej wérod Slazakow.
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PARTICIPATION OF LODZ SCOUTS
IN THE PLEBISCITE AND SILESIAN UPRISINGS 1920-1921

Summary

The outbreak of the first Silesian Uprising in 1919 was a spontaneous phenomenon that got out of
the control of then formal decision-makers on the Polish side, at the same time it surprised the German
side. Scouts from the entire independent Republic of Poland — including Lodz, participated in subse-
quent events in Upper Silesia. The author based his considerations on articles from the scouting press of
the time, a few internal documents of the Polish Scouting and Guiding Association (ZHP) and memo-
ries. As a result of the source analysis, it was able to present a picture of the strong support provided by
the Lodz scouting in the Silesian uprisings and the plebiscite in years 1920—-1921. The activities of the
scout instructors delegated to Silesia, noted in the memories, show that their work was distant from the
mission of the ZHP and was purely propaganda.
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WoJcCIECH JERZY GORCZYK

Muzeum Romantyzmu w Opinogorze

SPOR INSTYTUTU
KSIEZY ZYCIA WSPOLNEGO (BARTOLOMITOW)
Z BISKUPEM JANEM MARCELIM GUTKOWSKIM
O PREPOZYTURE WEGROWSKA I JEJ LIKWIDACJA

Stowa kluczowe: Bartlomiej Holzhauser, diecezja podlaska, fara wegrowska, Jan Dobro-
gost Krasinski, Kacper Jaworski, kasata zakonow
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1. WPROWADZENIE

Materiaty do dziejow kosSciota bartolomitow wegrowskich, znajdujace sig
w Archiwum Diecezjalnym w Drohiczynie (ADD), sktadaja si¢ z dwoch zespotow:
Zesphu Akt Parafii Wniebowzigcia w Wegrowie (ZAPW) oraz Zespotu Akt Ksiezy
Wspdlnego Zycia (ZAKWZ)'. Dokumenty te wykorzystane w niniejszym artykule
pozwalaja na omowienie fundacji i uposazenia bartolomitéw przez Jana Dobrogo-
sta Krasinskiego. Materialy dotyczace sprzedazy Wegrowa Janowi Kazimierzowi

' Dokumenty te zostaty opisane przez Mariana Brudzisza CSsR, gdy stanowily Archiwum Pa-
rafii Wegrowskiej, a wigc jeszcze przed uporzadkowaniem i przekazaniem ich do Archiwum Diece-
zjalnego w Drohiczynie, M. Brudzisz, Zrédia do dziejoéw Instytutu Ksiezy Komunistéw w Polsce znaj-
dujgce si¢ w archiwum parafialnym w Wegrowie, Archiwa, Biblioteki i Muzea Koscielne, 21 (1970),
211-228. Por. takze M. Sobczynska-Szczepanska, E. Zidtkowska, Zrédla do dziejéw skasowanych
klasztorow w zasobie Archiwum Diecezjalnego w Drohiczynie, Hereditas Monasteriorum, 5 (2014),
191-267. M. Brudzisz zajmowal si¢ takze historig bartolomitow, M. Brudzisz, Nauczanie teologii
w Instytucie Ksigzy Komunistow, w: Nauczanie teologii katolickiej w Polsce, t. 2, cz. 2, Lublin 1975,
173-207; tenze, Wazniejsze placowki ksiezy komunistow w Polsce w roku 1773, Sprawozdania TN KUL,
16 (1968), 325-329. Wczesniej ten temat poruszyt Jakub Gérka, J. Gorka, Zywot i dzieta Wielebnego
Stugi Bozego Bartlomieja Holzhausera, Tarndw 1908.
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Krasinskiemu w 1664 r. znajdujg si¢ w Archiwum Glownym Akt Dawnych: Archi-
wum Radziwiltow (AGAD, AR). Dokumenty dotyczace sporu bartolomitow z bi-
skupem Janem Marcelim Gutkowskim, prowadzonego przed Komisja Rzadowa,
znajdziemy w Archiwum Gléwnym Akt Dawnych: Centralne Wiadze Wyznaniowe
Kroélestwa Polskiego, zespot nr 190 (AGAD, CWWKP).

2. INSTYTUT KSIEZY SWIECKICH ZYCIA WSPOLNEGO
— KSIEZA KOMMUNISCI, ZWANI BARTOLOMITAMI,
BARTOSZKAMI

Zatozycielem Instytutu Ksiezy
Swieckich Zycia Wspolnego (Insti-
tutum Clericorum Saecularium in
Communi Viventium) byl Bartto-
miej Holzhauser, ur. 1613 r. we wsi
Langenau, w okregu Ulm. Studio-
wal na jezuickim Uniwersytecie
w Ingolstadt. W latach czterdzie-
stych XVII w. zatozyt Instytut Ksig-
zy Swieckich Zycia Wspdlnego,
od imienia zatozyciela nazywany
bartolomitami (w Polsce nazywany
tez bartoszkami czy kommunista-
mi), ktorego konstytucje, zostaty
zatwierdzone w 1680 r. przez Inno-
centego XI, ktory w tym samym
roku wydat breve dla biskupa Wied-
nia, polecajace opiece tegoz bisku-
pa bartolomitow?. Cztey lata pozniej,
ten sam papiez, zatwierdzit rozsze-
rzong wersj¢ konstytucji®.

Zatozyciel w wielu aspektach

Ryc. 1. Niemiecki malarz, portret Barttomieja wzorowal swoj instytut na jezuitach.

Holzhausera, ok. 1650 Przelozony generalny bartolomitow,

(foto Ireneusz Marciszuk, Zbiory Muzeum KUL) podobnie J aku jezuit(')w, by1 Wybie—
rany dozywotnio i bartolomici, po-

dobnie jak jezuici, byli zobowigzani do corocznych rekolekcji i wystuchiwania kon-
ferencji*. Barttomiej Holzhauser opublikowat Ustawy i ¢wiczenia duchowe dla ksiezy

2J. Gorka, dz.cyt., 220.

3 Tamze, 47.

4 Tamze, 54; Biblioteka Narodowa, Constitutiones pro spiritvali et temporali directione Insti-
wvti Clericorvm Saecviarivm in Commune Viventivm: approbatae a Sanctiss D. Nostro Innocen-
tio Papa XI, Varsaviae 1694, sygn. mf. B1752.
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X. Xawery Srantawski, f

Ryc. 2. Ksiadz Franciszek Ksawery Szaniawski
(,,Przyjaciel Ludu, czyli Tygodnik Potrzebnych i Pozytecznych Wiadomos$ci”,
R. 4,t. 2, 1838 nr 36, 288).

instytutu, wspélnie Zzyjgcych, inspirowane Cwiczeniami duchowymi $w. Ignacego
Loyoli, zatozyciela jezuitow. System nauczania bartolomici w wigkszoSci rowniez
opierali na systemie jezuitow, korzystajac z podrecznikow jezuickich, szczegolnie
jezeli chodzi o filozofi¢. Instytut nie byt zakonem i jego cztonkowie nie sktadali §lu-
boéw zakonnych, a jedynie przyrzeczenie wytrwania w instytucie do $mierci. Konczy-
lo si¢ ono stowami: ,,[...] oswiadczam, ze dobrze rozumiem, do czego zobowigzuje
mnie ta przysiega, od ktorej mnie nikt oprocz Papieza zwolnic nie moze™. Mozna przy-
puszczaé, ze zwolnienia z tego przyrzeczenia nie byty rzadkoscia. Wiemy, ze z ta-
kiej mozliwosci w Polsce skorzystali, stajac si¢ ksigzmi diecezjalnymi, np. Franciszek
Erazm Preiss ok. 1770 r. czy Franciszek Ksawery Szaniawski ok. 1803 r.5. Bartolomici,
nie bedac zakonnikami, mogli, zgodnie z breve Innocentego XI, sprawowac¢ wszelkie

SEgo N. Filius N. Diacesis N. plenam habens Instituti Clericorum secularium in commune vi-
ventium notitiam, legibus et constitutionibus ipsius me sponte sub jcio, easque quantum in me erit
observare promitto, Insuper tibi NN. hujus Instituti Praesidi Supremo, tuisque in hoc munere legitimis
successoribus spondeo, et juro me sub directione tua privata et oeconomica, silva per omnia Reveren-
dissimi Domini Ordinarij mei authontate et jurisdictione, in supradicto Instituto Clericorum, qui seclu-
so foeminarutm consortio bini, vel plures pro locorum qualitate cohabitant, et bona sua ex beneficiis, et
functionibus Ecclesiasticis provenientia in communes pios usus juxta Constitutionem 19. Sacerdotum
conferunt, semper victurum et moriturum. Denique spondeo et juro me praedictum Juramentum, eju-
sque obligationem intelligere, et observaturum, a quo non possim nisi a solo Summo Pontifice absolvi.
Sub die N. mensis N. Anno N. sie me Deus adjuvet, et hac sancta DEI Evangelia — Constitutiones [...]
Institvti Clericorvm Saecvlarivm in Commune Viventivm, 60—61; J. Gorka, dz.cyt., 47.

¢D. Krzes$niak-Firlej, W. Firlej, Bibliografia pismiennictwa zakonnikow z sekularyzowanych
klasztorow dziatajgcych na obszarze diecezji kieleckiej i sandomierskiej w XIX w., Hereditas
Monasteriorum, 8 (2016), 163.
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godnosci ko$cielne, nadal pozostajac cztonkami instytutu’. Ponadto w konstytucjach
zapisano: ,,[...] kto posiada dziedziczny majatek moze nim dowolnie zarzadzac
i uzywac na wsparcie krewnych lub na cele stowarzyszenia™®.

Na czele Instytutu Ksigzy Swieckich Zycia Wspélnego stal prezes generalny,
a na czele prowincji prezydent, zwany tez prezesem. Prowincja bartolomitéw po-
winna odpowiada¢ metropolii koscielnej. O tym, gdzie bedg pracowaé cztonkowie
instytutu, zardwno jako proboszczowie, jak i wikariusze, decydowat biskup. Na jed-
nej parafii mogli by¢ osadzeni jednoczesnie ksi¢za diecezjalni i bartolomici. Sprzyja-
fa temu takze specyficzna forma ksztatcenia klerykdéw. Oprocz seminaridéw wiasnych
kommunisci ksztatcili wlasnych alumnéw w seminariach diecezjalnych, ktére prowa-
dzili. Jako przyktad moze poshuzy¢ seminarium wilenskie, prowadzone przez bartolo-
mitow. Jednym z warunkow, jakie postawili ksigza z instytutu, ktorzy prowadzili tamtej-
sze seminarium, bylo ksztalcenie na koszt seminarium trzech alumnéw bartolomitow,
ale ci po $wigceniach mieli pracowac tylko na terenie diecezji wilenskiej’.

Bartolomici w kazdej diecezji, w ktorej dziatali, zaktadali seminarium dla kandyda-
tow na ksigzy i dom ksigzy emerytow'’. Pod tym wzgledem byli prekursorami, wasciwie
dzisiejsza organizacja diecezji jest w duzej mierze wzorowana na organizacji ksi¢zy bar-
tolomitow. Jak czytamy w Encyklopedii koscielnej: ,,dzisiejsze seminaria puerorum po-
wstaty z nasladowania jego instytucji”!!, to samo dotyczy doméw dla ksiezy emerytow,
ktére obecnie sg niemal w kazdej diecezji. Strojem bartolomitéw byta sutanna ksiezy
diecezjalnych, pod sutannag nosili krzyz (podobnie jak jezuici), nie zaktadali klasztoréw,
ale mieszkali na plebaniach'>. W parafiach bartolomici zyli we wspdlnocie, przeznacza-
jac czgs¢ dochodoéw na wspodlne wydatki i utrzymanie seminariow oraz doméw dla ksie-
zy emerytow, cze$¢ dochodow zatrzymywali dla siebie'.

O bartolomitach napisano: ,,Instytucja ta przyniosta nader wielkie korzysci
w smutnej epoce trzydziestoletniej wojny, niesprzyjajacej bynajmniej naukowemu
i moralnemu rozwojowi duchowienstwa”!*. Hugo Kotataj napisat: ,,Szkoty Bartosz-
kéw, w niczem sie od akademickich nie r6znity; to zgromadzenie ksigzy Swieckich,
w spotecznosci zyjacych, zatrudnia si¢ w niektorych dyecezyach dozorem semina-
riéw duchownych”'s,

"J. Gorka, dz.cyt., 220.

8 ,Caeterum communitas bonorum huius vitae clericalis prout supra isinuatum, procedit
solummodo de bonis intuitu omnium fuctionum ac redituum ecclesiasticorum quomodolibet quaesitis:
bona autem patrimonialia sub libera cuiusque dispositione reliquuntur”, por. J. Gérka, Zywot i dzieta, 50.

° L. Piechnik, Seminaria duchowne w (archi)diecezji wilenskiej do 1939 r., Studia Teologiczne,
4-5 (1987-1988), 210.

0 Prowadzili seminaria w Warszawie (1685-1846), Janowie Podlaskim (1685-1782),
Wioctawku (1686-1691), w diecezji wilenskiej (1736-1765), oraz w Kielcach, Sandomierzu, Lucku,
Pinsku, a takze seminaria wlasne instytutu, obok wegrowskiego, w Brzezanach, Gorze Kalwarii,
Karolinie.

! Bartolomici 2, Encyklopedia Koscielna, red. M. Nowodworski, t. IT, Warszawa 1873, 30-31.

12W.J. Gorezyk, Szkolnictwo bartolomitéw na ziemiach polskich na przyktadzie seminariéw w Wegro-
wie, Kielcach i Sandomierzu. Zarys problematyki, Archiwa, Biblioteki i Muzea Koscielne, 115 (2021), 95.

13 Tamze.

14 Bartolomici 2, Encyklopedia Koscielna, 30-31.

15 H. KoMataj, Stan Oswiecenia w Polsce w ostatnich latach panowania Augusta III (1750-1764),
Warszawa 1905, 52.
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3. PARAFIA I PREPOZYTURA WEGROWSKA

Do Polski, za zgoda prezesa ge-
neralnego ks. Sebastiana Wittman-
na, bartolomici zostali sprowadzeni
w 1683 1. przez Jana III Sobieskiego,
ktory zetknat si¢ z nimi w Wiedniu'S.
W okresie staropolskim w Polsce
byly dwie metropolie, jednak liczeb-
nos$¢ bartolomitéw byta stosunko-
wo niska'’, postanowiono zatem, ze
na terenie catej Rzeczypospolitej be-
dzie jeden prezes, ktoremu przyshu-
giwal tytut Praeses per Poloniam'®.
Pierwszym prezesem w Polsce
zostal archiprezbiter z Heilsbergu,
ks. Mateusz Ilmstat!®. Prekursora-
mi osadzania w swoich diecezjach
ksigzy bartolomitow byli: biskup
hucki Stanistaw Jan Witwicki,
ktory powierzyl im prowadzenie
seminarium w Janowie Podlaskim
(od 1685 r.), a takze duszpaster-

Ryc. 3. Michelangelo Palloni, stwo przy katedrze tuckiej, oraz bi-
portret Jana Dobrogosta !(rasmsklego, ok. 1700 r. skup pOZIlEll”lSki Stefan Wierzbow-
(foto. Pawet Suchanek, Zbiory Muzeum Narodowego

ski, ktory przekazal im zarzad
Seminarium $w. Jana w Warszawie
(1685 1.).

Instytut Ksiezy Swieckich Zycia Wspélnego do Wegrowa, miasta na pograni-
czu Mazowsza i Podlasia — w 6wczesnej diecezji tuckiej — sprowadzil jego wlasciciel
Jan Dobrogost Krasinski (ur. 10 czerwca 1639, zm. 21 lutego 1717), wojewoda ptoc-
ki, referendarz koronny, starosta warszawski, tomzynski, nowokorczynski, przasnyski,
sztumski, nowomiejski i opinogorski oraz doradca i przyjaciel Jana III Sobieskiego.

w Kielcach)

1®W.J. Gorczyk, Kosciol i prepozytura bartolomitow w Wegrowie fundacji Jana Dobrogosta
Krasinskiego w swietle materiatow z Archiwum Diecezjalnego w Drohiczynie, Rocznik Towarzystwa
Naukowego Ptockiego, 11 (2019), 69-90.

17 Nie znamy doktadnej liczby ksiezy bartolomitéw w Polsce, ale a podstawie danych z archiwum
katedralnego w Moguncji o zmartych bartolomitach mozna ustali¢, ze w Polsce w latach 1685-1790
zmarto 168 ksigzy z tego instytutu. Por. W.J. Gorczyk, Szkolnictwo bartolomitow..., 105; F. Mershman,
Bartholomew Holzhauser, w: Catholic Encyclopedia, t. 7, New York 1913, 440.

18 M. Brudzisz, Zrédla do dziejéw Instytutu Ksiezy Komunistéw..., 213.

Y'W.J. Gorczyk, Szkolnictwo bartolomitéw..., 95. Pochowany zostal w kaplicy rdzancowej
kosSciota parafialnego w Lidzbarku Warminskim, gdzie dziatal w latach 1691-1692, J. Piskorska,
Lidzbark Warminski: inwentarz ruchomych zabytkow sztuki koscielnej diecezji warminskiej wedfug
stanu z 1980 r., Studia Warminskie, 19 (1982), 403.
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On to osadzit ich przy farze wegrowskiej, ktora sam odbudowal®. Akt funda-
cyjny parafii wegrowskiej podpisany zostat 14 pazdziernika 1711 r. z inicjatywy
Jana Dobrogosta Krasinskiego, obejmowat fundacje: parafii, prepozytury, mansjo-
narii oraz seminarium ksiezy bartolomitow w Wegrowie i szkoty dla mtodziezy?'.
Trzy dni p6zniej Jan Dobrogost potwierdzil wszystkie wczesniejsze nadania i je
znacznie powigkszyt m.in. o zapisy na dobrach Rzewin w wojewodztwie ptockim,
o warto$ci 60 tys. tynfow. Bartolomici zobowiazani byli do utrzymywania na pre-
pozyturze siedmiu kaptandw, lacznie z prepozytem oraz ksztalcenia w seminarium
szesciu klerykow. 21 pazdziernika 1711 r. Aleksander Benedykt Wyhowski, biskup
hucki, oficjalnie zatwierdzit fundacje, wydajac akt erekcji®2. Wegrow stat sie gtow-
nym osrodkiem bartoszkow w Polsce i siedzibg prezesa.

4. ZNIESIENIE PREPOZYTURY WEGROWSKIEJ

Ostatnim prezesem rezydujacym w Wegrowie byt zmarty w 1831 r. ks. Jakub
Biatobrzeski*. Sytuacja bartolomitow ulegta zmianie po powstaniu listopadowym,
ale tylko w pewnym stopniu ma ona zwigzek z sytuacja polityczna. Kluczowa
rolg odgrywal tutaj biskup podlaski Jan Marceli Gutkowski**. Pierwsze proble-
my w prepozyturze wegrowskiej pojawily si¢ juz w 1832 r. Wowczas prezesem

20 Jan Dobrogost Krasinski styngt z fundacji koscielnych. W Wegrowie wczesniej ufundowat,
wspolnie z ojcem, kos$ciot i klasztor reformatow. W Krasnem na Mazowszu, gniezdzie rodowym Kra-
sinskich, kontynuowat przebudowe kosciota przy ktérym osadzil kanonikéw regularnych z Czerwin-
ska. Jego kuzynka, i podopieczna jego ojca, byta Maria Cecylia Krasinska, jedna z pierwszych polskich
wizytek, wybitna posta¢ swojego zakonu, zmarta w opinii §wigtosci, por. W.J. Gorczyk, Fundacje ko-
Scielne Krasinskich na Mazowszu, Notatki Plockie, 4 (2021), 3-20; tenze, Matka Maria Cecylia Kra-
sinska — wizytka, ttumaczka i przetozona, Muzealne Rozmaitosci, 2 (2021), 6-7.

2l Archiwum Diecezjalne w Drohiczynie, Zesp6t Akt Parafii Wniebowzigcia w Wegrowie [dalej:
ADD, ZAPW], Fundatio Seu verius Melioratio Fundationis et Erectio Ecclesiae Praeposituralis
Wegroviensis [...] per Joanem Bonaventuram Comitem in Crasne Krasinski [...] Anno MDCCXI,
sygn. III/Q/1.

2 ADD, ZAPW, Erectio Fundationis Ecclesiae Praeposituralis Wegroviensis per Alexandrum
de Wyhowo Wyhowski Episcopum Lucoriensem et Brestensem, Abbatem Siecichoviensem lata et
promulgata. A. D. 1711, die 21 Octobris, sygn. 111/Q/1.

2 Jakub Biatobrzeski (ur. 1756 r.) — ukonczyt seminarium w Puttusku (bylo to seminarium
diecezji ptockiej). W 1803 r. zostal wybrany na urzad prezesa i byt nim do $mierci. Od 1818 r. byt
notariuszem Kurii Diecezjalnej w Janowie Podlaskim, a od 1822 r. zasiadat w Kapitule Katedralnej
(w 1830 r. byt kustoszem Kapituly), oraz oficjalem foralnym — Rocznik Instytutow Religijnych
i Edukacyjnych w Krélestwie Polskim, R. 3, Warszawa 1830, 94-95. Od 1800 r. byt rektorem 6wczesnej
Szkoly Wydzialowej w Wegrowie — Rocznik instytutow religijnych i edukacyjnych w Krolestwie
Polskim, Warszawa 1824, 198-199, a takze regensem seminarium wegrowskiego — Rocznik
instytutow religijnych i edukacyjnych w Krolestwie Polskim, R. 2, Warszawa 1826/1827, 155.

2 Diecezja podlaska utworzona zostata 30 czerwca 1818 r. na mocy Bulli papieza Piusa VII
Ex mposita nobis. Wlaczono ja w sktad nowo utworzonej metropolii warszawskiej. Siedziba biskupa byt
Janow Podlaski. Wérdd parafii dawnej diecezji tuckiej (a $cislej, 6wczesnej aeque principaliter tucko-
-zytomierskiej), ktore weszly w skiad diecezji podlaskiej byt takze Wegrow. Obecnie parafie
wegrowskie nalezg do diecezji drohiczynskiej.
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bartolomitow byt ks. Andrzej Zawadzki (1832-1839), ktory rezydowat w Wyszko-
wie. Prepozytem, a takze regensem seminarium wegrowskiego byt ks. Jan Kanty
Matlinski. Pierwszym ciosem dla bartolomitow byto zamkniecie szkoty przez wiadze
panstwowe, co nastgpito juz w 1832 r.**. Natomiast nauka w seminarium zostata ob-
warowana dodatkowymi obostrzeniami. Konsystorz generalny diecezji podlaskiej
13 marca 1833 r. nakazat bartolomitom w Wegrowie przestrzegania reskryptu car-
skiego o zakazie przyjmowania do seminarium powstancow?®. W lipcu 1833 r. wladze
zazadaly od regnesa Matlinskiego dostarczenia zaswiadczen od wojtow, ze klerycy
Felicjan Bartoli, Tadeusz Jabtonski i Mikotaj Panufnik nie brali udzialu w powsta-
niu listopadowym. Owo zadanie obwarowano sankcja, ze jesli brali udziat w po-
wstaniu lub nie dostarcza zadanych zaswiadczen, muszg zosta¢ wydaleni z semi-
narium. Matlinskiemu za niedopetnienie swoich obowiazkéw grozito pozbawienie
prawa do egzaminowania i przyjmowania kandydatéw do seminarium?’. Kleryk
Tadeusz Jabtonski zostal ponadto 17 pazdziernika 1833 r. wezwany do okazania za-
swiadczenia o zwolnieniu ze stuzby wojskowej. Na utrudnienia ze strony wladz na-
lozyly si¢ problemy finansowe, od marca 1829 r. Krasinscy przestali bowiem ptaci¢
na utrzymanie seminarium, zobowigzanie zapisane jeszcze przez Jana Dobrogosta
Krasinskiego®. Niestety Matlinski nie podjat zadnych staran o odzyskanie nalez-
nych seminarium dochodow, a to dodatkowo poglebiato problemy.

Kolejnym ciosem dla prepozytury byta catkowita likwidacja przez biskupa
Gutkowskiego seminarium bartolomitéw w Wegrowie w kwietniu 1836 r., co uza-
sadniat: ,,Przekonawszy sie¢, ze alumni Seminarium Wegrowskiego Diezezyi Naszej
ani w naukach Duchownych dostatecznie usposobiani, ani w karnosci koscielnej
utrzymywani by¢ nie moga, a to z niedostatku funduszu, a nastepnie z braku zdat-
nych Profesoréw, i tylko czas tamze bez zadnego uzytku i ich wlasnym i tychze
Rodzicow lub Opieckunéw zawodem marnotrawig [...] zalecamy niniejszym [...]

2 Archiwum Glowne Akt Dawnych, Centralne Wiadze Wyznaniowe Krolestwa Polskiego [da-
lej: AGAD, CWWKP], Akta tyczgce sie¢ XX. Kommunistow i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 710, 313. Marian Brudzisz CSsR wyraza poglad, w ktorym wina
za likwidacje Szkoty Podwydzialowej w Wegrowie w 1833 1. obcigza ks. Matlinskiego, co nie jest
uzasadnione. Likwidacja tej szkoly przez wladze panstwowe miata charakter represyjny po powsta-
niu listopadowym, M. Brudzisz, Nauczanie teologii w Instytucie Ksigzy Komunistow..., 177. Z ko-
lei konstatacja Arkadiusza Kotodziejczyka: ,,Biskup Gutkowski, niechetny powstaniu, nawet nie pro-
bowat walczy¢ u wladz o utrzymanie szkoty, a pézniej seminarium”, tez jest tylko czgsciowo shuszna.
Po pierwsze, nalezy zupehie oddzielnie rozpatrywac likwidacje¢ Szkoty Podwydzialowej i seminarium.
W tym pierwszym wypadku, jak juz znaczono, byta to decyzja wtadz panstwowych. Oczywiscie praw-
da jest, ze biskup byl niech¢tny i powstancom i bartolomitom, ale jednak, nawet gdyby chciatl, nie
mogltby wplynac¢ na zmiang tej decyzji. Likwidacja za$ seminarium byta juz autonomiczna decyzja
biskupa, podjeta bez zadnych naciskow ze strony wladz panstwowych, a nawet bez ich wiedzy, A. Ko-
lodziejczyk, art.cyt., 41.

2 ADD, ZAKWZ, Korespondencja urzedowa ksigzy wspolnego zycia 1682-1861, sygn. VII/
CE/1. k.74.

2" Tamze; por. W.J. Gorczyk, Szkolnictwo bartolomitow..., 102.

8 ADD, ZAKWZ, Korespondencja urzegdowa ksigzy wspélnego zycia 1682—1861, sygn. VII/
CE/1. k.74.

¥ AGAD, CWWKRP, 4kta tyczqce si¢ XX. Kommunistow i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 710, 258.
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Proboszczowi, aby toz seminarium
swoje zamknal, a alumnow najda-
lej z koncem roku szkolnego roz-
puscit [...]”*° Alumni dostali swo-
bode decyzji, czy chcg wstgpowaé
do innych seminariow, czy przejs¢
do stanu $wieckiego. Jednak biskup
Gutkowski poczynit tez zastrzeze-
nie: ,,Do naszego za$§ Seminarium
Diecezjalnego  Janowskiego nie
przdéd przyjetymi beda dopdki swej
zdatnosci na Egzaminie publicznym
dnia 17 sierpnia r.b. tu w Janowie od-
by¢ si¢ majagcym nie udowodnig™!.
11 kwietnia 1836 r. sekretarz bisku-
pa przestal pismo poswiadczone
przez sekretarza kapituty podlaskie;j,
ks. Antoniego Przegalinskiego, w kto-
rym informuje prepozyta Matlin-
skiego, ze ,,[...] biblioteke w Wegro-
wie z dziel nader uzytecznych i uczo-
nych zlozona, ktéra sam J.W. Biskup
Sa U gk ST bedac tamze troskliwie obejrzat, po-
' stanowit do Seminarium Duchow-
nego Tutejszego [w Janowie Pod-
_ . o laskim — przyp. W.J.G.] przeniesc¢.
Ryec. 4. .Bl.skup Jan Marceli Gutkowski, litografia Dlatego W.J. Kan. Proboszcz wszel-
(Biblioteka Narodowa, sygn. G.6962/1. ] . ) )
Domena Publiczna) kiego ze swej strony starania dotozy,
aby z niej zadne dzielo uronionym
nie zostato”*. Tym samym zostato zlikwidowane seminarium i biblioteka bartolo-
mitow wegrowskich. Nie oznaczato to jeszcze likwidacji prepozytury wegrowskie;j,
ale wbrew pozorom byl to cios duzo mocniejszy dla Instytutu Ksiezy Zycia Wspol-
nego jako catosci niz dla samej prepozytury. Bartolomici, jak kazdy klerycki in-
stytut, aby mie¢ ksigzy, musiat ich ksztalci¢ w swoich seminariach. Seminarium
wegrowskie byto seminarium wlasnym bartolomitow i jego likwidacja wtasciwie
oznaczata, przynajmniej w dalszej perspektywie, likwidacje catego instytutu.
Istniata co prawda mozliwos¢ wstgpowania do bartolomitow ksiezy diecezjalnych,
ale byla to mozliwo$¢ czysto teoretyczna. Ksiadz, aby wstapi¢ do instytutu, mu-
sial otrzymac zgode biskupa, a o taka zgodg¢ byto bardzo trudno. Potwierdza to sy-
tuacja ks. Wojciecha Janeckiego z 1824 r., gdy tenze prosit konsystorz o zgode na

30 Tamze, 347.
3 Tamze, 347.
32 Tamze, 348.
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wstapienie do bartolomitow, ale jej nie uzyskat. Od tej decyzji odwotat si¢ do bi-
skupa, ale rowniez bezskutecznie®.

Rok 1836 mozemy uznaé, za koniec pierwszego etapu likwidacji prepozytu-
ry, do tego bowiem czasu bartolomici zostali pozbawieni mozliwosci prowadzenia
szkoty powszechnej, nastepnie seminarium i odebrano im biblioteke seminaryjng.
W 1837 r. biskup Gutkowski rozpoczat przejmowanie czes$ci nieruchomosci instytutu.
W tym roku otrzymat zgodg¢ na utworzenie w czgsci budynkdéw probostwa wegrow-
skiego domu dla ksi¢zy emerytow z diecezji podlaskiej**. Komisja Rzadowa pole-
cita Rzadowi Gubernialnemu sporzadzi¢ anszlag i plan kosztéw potrzebnych na ten
cel®. Jednak jeszcze w 1840 r. wladze panstwowe nie przekazaty srodkéw na ten cel
(miata to by¢ suma 12 tys. zlp), gdyz budzet, z ktérego miaty pochodzi¢ $rodki na re-
mont i przystosowanie budynkow po bartolomitach na dom ksiezy emerytow, zostat
w calo$ci wydany na remont kosciota $w. Jana w Warszawie®.

Ryc. 5. Koscidt bartolomitow w Wegrowie, obecnie bazylika mniejsza
pw. Wniebowzigcia Najswigtszej Marii Panny
(Urzad Miasta Wegrow, Zrodto: https://wegrow.com.pl/strona-191-zabytki w_wegrowie.html)

W pazdzierniku 1838 r. biskup Gutkowski oderwat od parafii wegrowskiej
kosciot filialny w Starejwsi®’ i oddat go pod administracje proboszcza ze Stoczka,

3 ADD, ZAKWZ, Korespondencja urzedowa ksigzy wspélnego zycia 1682-1861, sygn. VII/
CE/1, k. 28.

3* AGAD, CWWKRP, Akta tyczqce si¢ XX. Kommunistow i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 710, 19.

3 Tamze, 164.

36 Tamze, 172.

37 Starawie$ (powiat wegrowski). Miejscowo$¢ nalezata do Jana Dobrogosta Krasinskiego,
wowczas uzywano nazwy Krasnydwor. W akcie fundacyjnym prepozytury wegrowskiej Krasin-
ski uzywa obu nazw: ,,Starawie$ alias Krasnydwor” — AGAD, CWWKP, 4kta tyczqce sie XX. Kom-
munistow i probostwa w Wegrowie z filig w Starej Wsi, w diecezji podlaskiej, [Fundacja pro Institu-
to Clericorum Saecularium in commune viventium [...] per Joanem Bonaventuram Comitem in Crasne
Krasinski [...]], sygn. 710, 336. W XIX w. funkcjonowata takze nazwa: Stara Wies, stad w wigkszosci
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ks. Jana Lipki®®. Wigzato si¢ to z utratg nie tylko kosciota filialnego, ale takze do-
chodéw m.in. z dziesigcin zapisanych na Starejwsi. Ostateczny kres prepozytury
bartolomitow nastgpit w nastgpnym roku, po $mierci prepozyta ks. Matlinskiego.
Woéwcezas Gutkowski mianowal proboszczem wegrowskim ksiedza diecezjalne-
go Petrycego Szaniawskiego (8 czerwca 1839 r.). Tym samym parafia zostala prze-
kazana w rece duchowienstwa diecezjalnego, a prepozytura bartolomitéw prze-
stata istnie¢. Ksiadz Kacper Jaworski, wybrany prezesem bartolomitow w 1839 r.,
rezydowat w Kiczkowie®.

5. TLO KONFLIKTU

Mozliwe, ze na wszystkie te decyzje biskupa Gutkowskiego miat wptyw konflikt
z ks. Andrzejem Zawadzkim, prezesem bartolomitéw, ktory podjat starania o kano-
ni¢ katedralng, wbrew planom Gutkowskiego*’. W kazdym razie, o ile decyzja o li-
kwidacji seminarium bartolomitow w Wegrowie byta co najmniej kontrowersyjna,
to juz obsadzenie probostwa wegrowskiego ksiedzem spoza instytutu i oderwanie
filii w Starejwsi byty catkowicie sprzeczne z aktem fundacyjnym i tamaty wszel-
kie zapisy Jana Dobrogosta Krasinskiego, zatwierdzone przez biskupa Aleksandra
Benedykta Wyhowskiego 21 pazdziernika 1711 r.*'.

Spor bartolomitow z biskupem Gutkowskim wpisuje si¢ w szersze tto. Biskup
Gutkowski, protegowany Wielkiego Ksiecia Konstantego i dzigki niemu otrzymat
biskupstwo, potepit powstanie listopadowe. Po $mierci ksigcia Konstantego, juz od
1832 r. zaczynat wchodzi¢ w konflikt z wladzami panstwowymi, w tym z samym

dokumentéw dziewigtnastowiecznych wystepuje forma, gdzie nazwa miejscowosci jest zapisywa-
na rozdzielnie.

38 AGAD, CWWKRP, Akta tyczgce sie XX. Kommunistow i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 710, 187.

3 Kacper Jaworski, kanonik honorowy lubelski, urodzony w 1768 r., §wigcenia kaptanskie przyjat
w 1792 1. Od 1830 r. proboszcz w Kiczkach (6wczesny dekanat siennicki Archidiecezji Warszawskiej).
Byt wiceregensem Seminarium $w. Jana w Warszawie, gdzie wykladat tez Pismo Swiete i teologie
dogmatyczna i pastoralng — Rocznik instytutow religijnych i edukacyjnych w Krélestwie Polskim, R. 1,
Warszawa 1824, 14. Rocznik Instytutow Religijnych i Edukacyjnych w Krolestwie Polskiém, r. R. 2,
Warszawa 1826/1827, 33. Uroczystosci jego pigédziesigciolecia kaplanstwa zostaly opisane w ,,Kurie-
rze Warszawskim” — Kurier Warszawski, nr 203 (4 sierpnia 1843 r.), 970. Zmart w 1850 .

4 A. Kotodziejezyk, Z dziejéw wegrowskiej szkoly ksiezy komunistow 1711-1833, Szkice
Podlaskie, nr 5 (1996), 41.

41 Z akt ADD wiemy, ze probostwo wegrowskie przez Jana Bonawenturg Krasiriskiego fundowane
w 1711 r. jest jedno i niepodzielne, chociaz sklada si¢ z 4 funduszy: 1. Fundusz kosciota farnego,
2. Fundusz kosciota Marii Panny w Wegrowie przy ulicy Wilenskiej, 3. Fundusz koéciota filialnego pa-
rafialnego starowiejskiego. 4. Funduszu kosciota filialnego parafialnego Jarnickiego. Dalej za$ czytamy:
,» Tych wszystkich funduszow i ko$ciolow jako cztonkdw jednego ciata probostwa wegrowskiego sta-
nowiacych i sktadajacych jest jeden rzadca (rektor) Dozywotni Posiadacz (Profesor) Proboszcz we-
growski i tym samym Kanonik Brzeski — wieczystym posiadaczem onego jest Zgromadzenie Ksigzy
Kommunistéw i dlatego Proboszcz, Mansjonarze, Ksi¢za mszalni i klerycy tego probostwa wszyscy
powinni by¢ kommunis$ci — nec aliter, nec alias”, ADD, ZAPW, Specyfikacja realnosci, sum kapitul-
nych, praw: jura et servituter probostwa wegrowskiego, sygn. 111/Q/1/B, k. 3, 1.
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Iwanem Paskiewiczem, ktory jeszcze tuz po powstaniu listopadowym byt zachwy-
cony osobg i postawa Gutkowskiego, ktory liczyt na biskupstwo warszawskie. Jak
konstatuje Mieczystaw Zywczynski, zmiana postawy Gutkowskiego do wtadz ro-
syjskich byta zwigzana nie z patriotyzmem, ale z zawiedzionymi ambicjami oso-
bistymi, a konkretnie nadziejami na biskupstwo warszawskie, ktoére miat otrzymacé
po Janie Pawle Woroniczu, a ktorego odmowit mu Paskiewicz*.

W potowie lat trzydziestych ten konflikt byt na tyle silny, ze Gutkowskie-
mu zostata odebrana pensja. Z relacji wowczas sporzadzonych wiemy, ze Gutkow-
ski utrzymywat sie z wakujacych beneficjow*. By¢ moze jest to kolejny powadd,
dla ktorego chcial przejaé parafie wegrowska, oczywiscie wraz z uposazeniem. Po-
jawity sie nawet zarzuty, ze Gutkowski przywtaszcza sobie cudze pieniadze, jednak
sekretarz stanu Stolicy Apostolskiej kardynat Luigi Lambruschini wyjasnial, ze ,,bi-
skup robi uzytek z dochodow innych osob, ale za ich przyzwoleniem, co jednak nie
moze dziwi¢, skoro mu rzad nie wyplaca pensji™*.

W tym kontekscie jest zrozumiale, ze ztozenie skargi przez bartolomitow
do wladz panstwowych byto traktowane jako ostatecznos$¢, stad bardzo dtugo zwleka-
no z taka decyzja. Bartolomici nie chcieli wystepowaé przeciw biskupowi. Swiadczy
o tym fakt, ze gdy oskarzenia wtadz rosyjskich pod adresem Gutkowskiego trafiaty
do Rzymu, gdzie (cho¢ przychylnos¢ byta po stronie biskupa) starano si¢ obiektyw-
nie wyjasni¢ zarzuty wobec ordynariusza, to ks. Kacper Jaworski, 6wczesny prezes
bartolomitow, napisat list do sekretarza stanu Stolicy Apostolskiej kardynata Luigie-
go Lambruschiniego, ,,ktory sprawe biskupa wyjasnit na niekorzys$¢ rzadu™?.

Jednak wszystkie decyzje biskupa Gutkowskiego dotyczace prepozytury bar-
tolomitow byly podejmowane bez zgody, a nawet wiedzy zar6wno Stolicy Apostol-
skiej, jak i wladz panstwowych, a de facto ich skutkiem byla kasata prepozytury
bartolomitow, ale bez zadnego formalnego aktu tejze kasaty. W tej sytuacji Kacper
Jaworski w marcu 1840 r. nie miat innego wyjscia i wniost skarge do wiadz pan-
stwowych, czyli do Komisji Spraw Wewnetrznych i Duchownych za posrednictwem
Gubernatora Cywilnego Guberni Podlaskiej, na dziatania biskupa podlaskiego Gut-
kowskiego*®. Poniekad stusznie zauwaza Marian Brudzisz, ze bartolomici probo-
wali ratowa¢ swoje prawa, ale za posrednictwem Komisji Rzadowej Spraw We-
wnetrznych 1 Duchownych, przez co Sciagneli na siebie jeszcze wigksza niechgé
wladz diecezjalnych?’. Jednak, jak wyzej wykazano, nie mieli oni innej drogi wal-
ki o prawa do prepozytury. Skoro biskup nie poinformowat Rzymu o likwida-
cji prepozytury, wigc musieli to zrobi¢ sami bartolomici, a na to zgodnie z prawem
musieli mie¢ zgode rzadu, stad skarga i prosba o zgode na ztozenie takiego reskryp-
tu skierowana do Komisji Rzadowe;.

2 M. Zywezynski, Sprawa Gutkowskiego (1832—1839), Rocznik Lubelski, 1 (1958), 144.

4 Tamze, 139.

4 Tamze.

4 Tamze.

4 AGAD, CWWKP, 4kta tyczgce si¢ XX. Kommunistéw i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, [Prezes Ksigzy Kommunistow o utrzymanie prawa Zgromadzenia jakie
mu stuzg do prepozytury Wegrowskiej], sygn. 710, 312-315.

41 M. Brudzisz, Zrédia do dziejéw Instytutu Ksiezy Komunistow..., 213.
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By przedstawi¢ peten obraz sytuacji, musimy zaznaczy¢, ze konflikty bartolo-
mitow z ksigzmi diecezjalnymi i biskupami wystgpowaly juz wczesniej. Gutkow-
ski z catg pewnoscig nie byt inicjatorem takiego konfliktu ani w skali catego Ko-
Sciota, ani nawet KoSciota polskiego. J. Goérka pisze, ze bartolomiotom zarzucano:
»|---] z& z ich przyczyny powstaja ktdtnie i rozdwojenia wsrod kleru, ktory dzie-
li si¢ na Bartolomitow i Petrystow*, diecezje traca jedno$¢, a biskupi doznaja
trudnoséci w wykonywaniu wtadzy”*. Ten konflikt potwierdza, przywotywany juz,
list ks. Wojciecha Janeckiego z 1824 r., ktory zostat osadzony na wikariacie w ko-
legiacie kieleckiej, obstugiwanej przez bartolomitéw, w ktéorym prosi o przyjecie
do Instytutu, a jako powod prosby podaje: ,,aby [wikariusze bartolomici — przyp.
W.J.G] do wspdlnych dochodéw przypusci¢ zechcieli i tym sposobem wszelkie
intrygi i nienawi$¢ osobista ustgpita”®. Co wigcej, prosba Janeckiego do preze-
sa bartolomitoéw, aby ten potwierdzit decyzje biskupa, moze budzi¢ uzasadnione
zastrzezenie i niezadowolenie ze strony biskupa®'. Taka prosba, podwazata wtadzg
biskupa w jego diecezji.

6. PROTEST KS. KACPRA JAWORSKIEGO,
PREZESA INSTYTUTU KSIEZY SWIECKICH ZYCIA WSPOLNEGO

Gubernator cywilny podlaski przekazat skarge prezesa bartolomitéw generato-
wi Siergiejowi Szypowowi, dyrektorowi Komisji Spraw Wewnetrznych i Duchow-
nych, informujac: ,,Ksiadz Jaworski prezes Ksiezy Kommunistow w Krolestwie
uczynit tu podanie [...] uzala si¢, ze Biskup Podlaski, w zamiarze pozbawie-
nia bytu Kommunistow, bez wzgledu na przywileje zgromadzeniu temu stuzace, Se-
minarium przy gtownym kosciele w miescie Wegrowie od stu dwudziestu kilku lat
istniejace zniodst. Biblioteke kosztem Zgromadzenia r6znemi czasy nabyta bez Re-
gestrtru 1 rewersu z Wegrowa do Janowa zabrat. Parafig¢ filialng starowiejska [...]
oddzielit [...] a dla zupetnego dokonania samowolnosci, na probostwo po zmar-
tym 7 kwietnia ksigdzu Matlinskim w Wegrowie zawakowane ksigdza, cztonka ze
swego konsystorza ks. Szaniawskiego, nie Kommuniste do zatwierdzenia Komi-
sji Rzadowej Spraw Wewnetrznych i Duchownych przedstawit”?. Dalej czytamy,
ze ks. Jaworski zada zwrotu biblioteki seminarium wegrowskiego, przywroce-
nia na probostwo wegrowskie bartolomity, ponownego przytaczenia filii starowiej-
skiej do probostwa wegrowskiego, a ponadto zgody na ztozenie skargi na dzia-
fania biskupa do Stolicy Apostolskiej w formie reskryptu. Komisarz cywilny,

4 Petrystami nazywano ksi¢zy diecezjalnych (wowczas ,.ksiezy swieckich”).

4 J. Gorka, dz.cyt., 231.

0 ADD, ZAKWZ, Korespondencja urzedowa ksigzy wspélnego zycia 1682—-1861, sygn. VII/
CE/1, k. 28.

S Tamze, k. 29.

52 AGAD, CWWKRP, Akta tyczgce sie XX. Kommunistow i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, [Do Jasnie Wielmoznego Gmerata Adiutanta Szypowa Dyrektora glowne-
go prezydujacego w Komisji Spraw Wewnegtrznych i Duchownych], sygn. 710, 151-152.
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ktory przekazywat skarge w calej rozciagtosci uznat racje prezesa bartolomitow,
przytaczajac zapisy poczynione przez Jana Dobrogosta Krasinskiego na rzecz bar-
tolomitéw i podsumowuje: ,,Samowolnosci Biskupa Podlaskiego i prze§ladowa-
nia daty powdd Ksiedzu Jaworskiemu [...] do zniesienia powyzszej skargi. [...]
Upraszam Jasnie Wielmoznego Pana, aby§ w zupelnosci do zadania Ksiedza Ja-
worskiego przychyli¢ si¢ taskawie raczyt™>.

7. ODPOWIEDZ BISKUPA JANA MARCELEGO GUTKOWSKIEGO

Poniewaz kwestia likwidacji seminarium, biblioteki i w koncu prepozytury we-
growskiej bartolomitow trafita do Komisji Rzadowej, biskup Gutkowski musiat nie
tylko uzasadni¢ swoja decyzje, ale takze wyjasnié, dlaczego o swoich dziataniach
nie poinformowat Komisji i Rzymu.

Biskup poprzez kapitute podlaska udzielit obszernych wyjasnien dotyczacych
poruszanej kwestii (jest to 16-stronicowy dokument)**. Pismo zostato sporzadzenie
stosunkowo p6zno, bo 23 grudnia 1841 r., a wynikato to z faktu, ze Gutkowski zostat
jeszcze w kwietniu 1840 r., wywieziony w glab Rosji, do Ozieran w guberni mohy-
lowskiej. Odpowiedzi udzielita kapituta, ale podpisat si¢ pod nig Gutkowski, jako
»kustosz katedry prezydujacy”, pod podpisem Gutkowskiego widnieje takze podpis
sekretarza kapituty ks. Antoniego Przegalinskiego.

Biskup podlaski swoja odpowiedz zaczyna od wyjasnienia, czym sa brac-
twa, jednocze$nie dowodzi, ze bartolomici maja identyczny status kanoniczny jak
bractwa parafialne i jako takie, nawet te zatwierdzone przez papieza, podlegaja
wladzy biskupa diecezjalnego, ktory moze je rozwiazac¢ bez zgody, czy nawet in-
formowania o tym witadz rzagdowych jak i Stolicy Apostolskiej*. Taki tok rozumo-
wania wydaje si¢ kuriozalny. Status kanoniczny bartolomitow byt jednak inny niz
bractwa parafialnego i trudno uwierzy¢, zeby biskup faktycznie nie zdawat sobie
z tego sprawy. Przy parafii wegrowskiej dzialaty bractwa. Pierwszym bractwem
bylo Bractwo $w. Anny, erygowane jeszcze w 1631 r., drugim Archikonfrater-
nia Trojcy Przenajswigtszej, ktora zostata zatozona w 1713 r.°%. Wydaje si¢ — nawet
bez dogltebnej znajomosci prawa kanonicznego, ze trudno uznag, iz bartolomici mie-
li taki sam status kanoniczny jak cho¢by Archikonfraternia Trdjcy Przenajswigtszej,
dzialajaca przy parafii wegrowskiej.

Jednym z argumentéw za stwierdzeniem, ze kommunisci to tylko bractwo,
miat by¢ fakt, ze nie sktadaja oni §lubéw zakonnych. Rzeczywiscie nie sktada-
li oni §lubéw zakonnych, ale podobnie takich sluboéw nie sktadajg np. oratorianie

3 Tamze, 156.

5 AGAD, CWWKRP, Akta tyczqce si¢ XX. Kommunistéw i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 710, 234-249.

5 Tamze, 234-235.

3¢ Kolatorem arcybractwa byt Jan Reisner, architekt i marszatek dworu Jana Dobrogosta Krasin-
skiego. Reisner uposazyt je tuz przed smiercia suma 5000 ztp — ADD, ZAPW, Ksigga sesji arcybrac-
twa Trojcy Przenajswigtszej przy kosciele WNMP w Wegrowie 1714—1783, sygn. V/Fr/5.
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(potocznie filipini), a jednak absurdalne bytoby okreslenie ich jako bractwa
parafialnego”’.

Dalsza argumentacja Gutkowskiego budzi jeszcze wigksze zdziwienie, po krot-
kiej historii bartolomitow stwierdza bowiem: ,, [...] iz tego rodzaju duchowni juz
dawno nie znajduja si¢ nie tylko w Diecezji Podlaskiej, ale i w calym Kroélestwie
Polskim[...]*” i dalej: ,,Duchowni mienigcy si¢ dzisiaj Kommunistami sg nierdz-
nigcymi si¢ w niczem zgola od Petrystow ksigzmi $wieckimi i zbyt nawet §wiec-
kimi [...]”°, a w koncu stwierdza bardzo dosadnie: ,,wszelka maskarada kaptanom
nie przystoi, zrzec by si¢ dawno powinni, wielce czci godnej, lecz sobie wcale nie-
wlasciwej nazwy Kommunistow”%. Co wiecej, zdaniem Gutkowskiego wszyscy bi-
skupi diecezjalni powinni stworzy¢ liste ksiezy, ktdrzy uzywaja nazwy kommunisci,
co jest bezprawne — w opinii biskupa podlaskiego — i ich ukara¢®’. W kolejnych
zdaniach, bardzo emocjonalnie — owa emocjonalno$¢ zreszta byta charakterystycz-
na dla Gutkowskiego, nie tylko w korespondencji dotyczacej bartolomitow — wy-
licza catg liste przewinien, wsrod ktorych, jego zdaniem, jest falszywe oskarzenie
biskupa diecezjalnego (czyli samego Gutkowskiego) przed wladzami rzagdowymi.
Wobec tego juz nie jest zaskoczeniem, ze w dalszej czeséci pisma ks. Jaworski jest
przedstawiony jako uzurpator ,,mianujacy si¢ Prezesem Kommunistow w Krole-
stwie Polskim nieznajdujacych si¢”®.

Takiej argumentacji bartolomici zapewne si¢ nie spodziewali. Zostali nie tyl-
ko pod wzgledem prawnym zréwnani bractwami parafialnymi, ale takze podwa-
zono legalno$¢ wyboru ks. Jaworskiego na prezesa instytutu, a co wigcej, biskup
stwierdzil, ze instytut w ogdle nie istnieje. Mozemy si¢ zastanawia¢, co sktoni-
to Gutkowskiego do tak radykalnej postawy wobec kommunistow. Jak juz weczesniej
wspomniano, mozliwe, ze poczatku calego konfliktu na linii Gutkowski — bartolo-
mici nalezy upatrywa¢ w konflikcie o kanoni¢ katedralng, biskupa z ks. Andrze-
jem Zawadzkim, éwczesnym prezesem bartolomitow®, a skarge ks. Jaworskiego,
kolejnego prezesa, Gutkowski uznat za osobistg obrazg, stad zradykalizowal swoja
postawe i postanowit nie tylko zlikwidowac prepozyturge wegrowska, a w ogdle caty
instytut. Jednak jest mozliwe, ze juz likwidujac prepozyture w Wegrowie, negowat
istnienie bartolomitow, chociaz jeszcze nie tak otwarcie. Moze na to wskazywac
fakt, ze w dokumentach likwidujacych seminarium i biblioteke seminaryjng w We-
growie nie uzywa takich okreslen jak: bartolomici, kommunisci czy Instytut Ksiezy

57 Pierwsza wspolnota filipinska, w Gostyniu, zostala erygowana 9 lipca 1668 r. oraz uroczys$cie
instalowana na Swietej Gorze 4 pazdziernika 1668 r. za aprobata papieza Klemensa IX. W XIX w.
(jako rok zatozenia przyjmuje si¢ 1835 r.) powstawalo Stowarzyszenie Apostolstwa Katolickiego,
gdzie ksigza, potocznie nazywani pallotynami, rowniez nie sktadaja slubow zakonnych.

8 AGAD, CWWKRP, Akta tyczgce si¢ XX. Kommunistow i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 710, 238.

5 AGAD, CWWKRP, Akta tyczqce si¢ XX. Kommunistéw i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 710, 239.

% Tamze.

o Tamze, 239-240.

2 Tamze, 242.

8 A. Kotodziejczyk, art.cyt., 41.
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Zycia Wspolnego. Sformutowanie: ,,zalecamy niniejszym [...] Proboszczowi, aby
toz seminarium swoje (!) zamknal”, mozna uzna¢ za zastanawiajace. Skoro nie jest
to seminarium diecezjalne, nie jest to tez seminarium bartolomitow, to zdaje sie, ze
jest seminarium parafialnym, ktore faktycznie nie ma prawa istniec.

Mozemy zrozumie¢, dlaczego Gutkowski o swoich planach likwidacji bartolo-
mitéw nie poinformowal wtadz rzadowych, z ktérymi byt w konflikcie. Pozostaje
za$ pytanie, dlaczego nie informowat o tych planach Stolicy Apostolskiej? Mozliwe,
ze Gutkowski obawiat si¢ jak zostanie odebrana ta decyzja w Rzymie, po kasacie za-
konow, przeprowadzonej w 1819 r. na mocy Bulli Ex imposita nobis z 1818 r., gdzie
naduzyto zaufania papieza. Szczegdlnie niekorzystnie moglo to wygladac¢ na tle
kasaty zakonow przeprowadzanej przez Mikotaja I w 1832 r., ktora byta elementem
represji po powstaniu listopadowym. Biskup Gutkowski chcial uchodzi¢ za tego,
ktory wystepuje w obronie Kosciota przeciw wtadzom rosyjskim i ich represyjnej
polityce, a tymczasem ks. Jaworski zwraca si¢ do tychze wtadz ze skargg na ,,samo-
wolnosci Biskupa Podlaskiego i przesladowania” oraz z pro$bg o obrong przeciw re-
presjom ze strony wiasnie biskupa. W tym $wietle argumentacja ordynariusza, cho¢
oczywiscie co do meritum pozostaje nadal, delikatnie mowigc, mocno problema-
tyczna, to jednak jest zrozumiata.

W dalszej czgsci biskup juz szczegotowo wyjasnia swoje prawa do podejmo-
wania decyzji dotyczacych parafii wegrowskiej. Caly ten wywod zasadza si¢ dalej
na jednym argumencie, mianowicie, ze ,,Instytut ksiezy kommunistow nie istnieje”.
Tutaj zwrdce uwage szczegolnie na jeden akapit, ktory doktadnie obrazuje argu-
mentacj¢ ordynariusza podlaskiego. Gutkowski wyjasnia: ,,Poniewaz zamianowanie
i przyjecie przez Bonawenturg Hrabiego® Krasinskiego K[si¢zy] z Bractwa® Kom-
munistow do postugi Kosciota Parafialnego w Wegrowie byto tylko warunkowe, je-
sli w pierwiastkowym sposobie zycia pozostang i zadnych egzempcjiiprzywilejow nie
przyjma: terazniejszy za§ duchowni, zwacy si¢ Kommunistami, majg si¢ za Instytut
uprzywilejowany, ktory, jak glosza, bez Kasacyji lub supres;ji przez Stolice Apostolska
zatwierdzonej rozwigzany by¢ nie moze”®. Jak widzimy oczywiscie ciggle podnoszo-
ne jest twierdzenie, ze kommunistow nie ma, jednak, co wazne, nawet to twierdzenie
jest oparte na falszywych przestankach. Wbrew twierdzeniu biskupa podlaskiego,
Krasinski wcale nie warunkowal probostwa wegrowskiego zachowaniem sposo-
bu zycia bartolomitow. W szczegdlnosci nie stawial warunkoéw, ze bartolomitom
nie wolno przyjmowac egzempcji ani przywilejow. Wrecz przeciwnie, wyraznie za-
znaczyl, ze prepozyt jest jednoczes$nie kanonikiem brzeskim®’. I wbrew twierdzeniu

6 Jan Dobrogost (Bonawentura) Krasinski nie posiadat tytutu hrabiego. W X VIII w. szlachta pol-
ska nie uzywata zadnych tytutéw szlacheckich. Gutkowski zapewne uzywa tytutu hrabiego poniewaz
kiedy pisze dokument, czyli w XIX w., Krasinscy faktycznie posiadaja juz tytut hrabiowski.

% Gutkowski konsekwentnie nazywa bartolomitdéw bractwem, co jest niezgodne ze stanem
faktycznym.

% AGAD, CWWKRP, dkta tyczqce si¢ XX. Kommunistéw i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 710, 248.

7 ADD, ZAPW, Specyfikacja realnosci, sum kapitulnych, praw: jura et servituter probostwa
wegrowskiego, sygn. I11/Q/1/B, k. 3, s.1; por. takze: AGAD, CWWKRP, Akta tyczgce si¢ XX. Kommunistow
i probostwa w Wegrowie z filig w Starej Wsi, w diecezji podlaskiej, [Fundacja pro Instituto Clericorum
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Gutkowskiego w konstytucjach bartolomitéw, o czym wspomniano na poczatku ar-
tykulu, rowniez zapisano, ze wolno im piastowaé wszelkie godnosci koscielne. Jak
stusznie zauwaza Jakub Gorka: ,,[...] orzekl ten Papiez [Innocenty XI], ze Instytut
nie jest wcale zakonem i dlatego cztonkowie jego moga piastowaé wszystkie god-
nosci koscielne, jak kanonie, prebendy, probostwa, wikariaty, prepozytury itd.”s*.

Inng sprawa jest, ze argumentacja jakoby z faktu, ze cztonkowie danego insty-
tutu nie przestrzegaja reguly wynika, Zze instytut 6w nie istnieje, jest zupetnie bted-
ny. Naturalnie mozna usuna¢ czy suspendowa¢ kazdego zakonnika, ale musi takg
decyzje podja¢ jego przelozony na mocy prawa. Podobnie kazdy instytut zakonny
mozna zlikwidowaé, ale potrzebny jest do tego akt kasaty czy supresji. I nie jest
to zaden przywilej specjalny, jak twierdzi Gutkowski, ale zwykty porzadek prawny.
Jest to tym bardziej zrozumiate, ze bartolomici, jak juz wczesniej wspomniano, skita-
dali przysigge wytrwania w instytucie do $mierci, zwolnienie z przysiegi byto wy-
taczng prerogatywa papieza. W tej sytuacji wydaje si¢ oczywiste, ze biskup nie miat
prawa likwidowac instytutu. Zapewne Gutkowski zdawat sobie z tego sprawe, stad
taka argumentacja, z ktorej wynika, ze instytut nie istnieje. Problem polegat na tym,
ze na terenie innych diecezji biskupi nie mieli takich watpliwosci, co wiecej, wy-
daje si¢, ze raczej pozytywnie oceniali dziatalno$¢ bartolomitéow, a ci prezentowa-
li wysoki poziom moralny i intelektualny. W kazdym razie takie zdanie miat biskup
sandomierski Adam Prosper Burzynski, skoro w 1820 r., gdy erygowal seminarium
w Sandomierzu jego tworzenie powierzyt ks. Klemensowi Bakiewiczowi z Instytu-
tu Ksigzy Swieckich Zycia Wspblnego®. Bartolomici byli regensami seminarium
sandomierskiego do 1831 r.”°. Réwniez ich dziatalno$¢ w seminarium kieleckim nie
budzita zastrzezen.

Zupehie nie do przyjecia jest fakt, ze biskup podlaski byt w sprawie bartolomi-
tow jednoczesnie oskarzycielem i sedzia. Co wiecej, biskup zarzucal kommunistom
tamanie zapisow, ktorych nie byto i to zard6wno w regule, jak i akcie fundacji. Cata ar-
gumentacja Gutkowskiego jest oparta na twierdzeniu, ze ,,[prawdziwi Kommuni-
$ci] zrzekali si¢ na korzy$s¢ ogdlng Kosciota wszelkiej osobistej whasnosci [...]""",
w zwiazku z tym nie mogli sporzadzac testamentow, a wszystko, co nalezato do ko-
munistéw, tacznie z biblioteka, byto wlasnoscia diecezji™. Jednak jest zupehie ina-
czej. Bartolomici nie tylko mogli posiada¢ wlasnos¢ prywatng jako instytut, ale
jako ze nie sktadali §lubow ubdstwa, cztonkowie tego instytutu mieli prawo do wta-
snosci prywatnej. Owszem, mieli obowigzek oddawania czeéci dochodéw do wspdl-
nej kasy, ale tylko i wytacznie czesci, a nie catosci i dotyczylo to tylko dochodéw

Saecularium in commune viventium [...] per Joanem Bonaventuram Comitem in Crasne Krasinski [...]],
sygn. 710, 334-335.

% J. Gorka, dz.cyt., 220.

% Ksigdz Bakiewicz od 1840 r. zarzadzal diecezjg sandomierska jako biskup nominat, zmart
w 1842 1. Por. S. Kotkowski, dz.cyt., 60-61.

0 Por. W.J. Gorczyk, Szkolnictwo bartolomitéw..., 99-100; S. Kotkowski, Seminarium Duchowne
w Sandomierzu w latach 1820-1926, oprac. i przyg. do druku H.I. Szumit, Sandomierz 2010, 58-61.

" AGAD, CWWKRP, Akta tyczgce sie XX. Kommunistow i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 710, 236.

2 Tamze, 236, 246.
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z dobr koscielnych, nie majatku dziedzicznego. W Encyklopedii Koscielnej podawa-
no, ze ,,swe dochody na wspdlne zycie sktadali. Kazdy z nich pewng summe zatrzy-
mywat dla siebie na uczynki mitosierne i dla swej rodziny; musiat tylko czes¢ odda-
wac do kasy i przyczynia¢ sie do utrzymania trzeciego domu””. I wbrew twierdze-
niu biskupa, nie byla to kasa diecezji, ale instytutu, ,,ktora zarzadza jeden z ksiezy
i z niej udziela wedtug potrzeb kazdemu”’*. Réwniez majatku prywatnego bartolo-
mici zrzekali si¢ na rzecz instytutu, a nie diecezji”. Nie dotyczylo to, jak wczesniej
wspomniano, majatku dziedzicznego, ktorym bartolomici dysponowali dowolnie
i mieli prawo rozporzadzaé nim takze w testamencie’®. Wyjatkiem byta sytuacja, gdy
do instytutu przyjmowano kaptana w podesztym wieku lub schorowanego, wowczas
nie byt on kierowany do pracy, ale zamieszkiwal w domu emerytéw, gdzie bartolo-
mici zapewniali mu opieke, a caly majatek w tym dziedziczny przekazywat na wia-
snos¢ instytutu, nie diecezji.

8. SKUTKI KONFLIKTU

Glownym skutkiem sporu byta likwidacja bartolomitow w Krélestwie Polskim.
Smier¢ ostatniego prezesa w 1850 r. jest jednoczesnie data konca dziatalnosci barto-
lomitéw w Polsce. Zwyciestwo w sporze z bartolomitami dla biskupa Gutkowskie-
go miato gorzki posmak. Bez wzgledu na motywy, jakie kierowaty ordynariuszem,
nie odniost on zadnych korzysci z likwidacji instytutu. Jak juz wezesniej wspomnia-
no, biskup zostat aresztowany w kwietniu 1840 r., a w 1842 r. zrzek! si¢ biskupstwa
na prosbe¢ papieza.

Likwidacja bartoszkow dla Kosciota polskiego nie byta odczuwalna w takim stop-
niu jak cho¢by XVIII-wieczna kasata jezuitdw. Bartolomitéw w seminariach zastgpi-
li ksieza diecezjalni (czgsto eksbartolomici) lub ksieza misjonarze. Z cata pewnoscia
zniesienie instytutu bylto dotkliwe dla oswiaty i kultury Wegrowa i az do 1918 r. nie
bylo juz Zadnej szkoty Sredniej nie tylko w samym miescie, ale i okolicy”’. Co prawda,
po $mierci ks. Franciszka Szaniawskiego proboszczem wegrowskim w 1856 1.78, zostat
ks. Ignacy Jemielitty, ale juz jako eksbartolomita, a sami bartolomici nie stanowili juz
wspolnoty. Ksigdz Jemielitty jako proboszcz wegrowski, zostat takze kanonikiem ka-
pituty podlaskiej”. Kolejng sprawg byty fundusze, ktore Jan Dobrogost Krasinski za-
pisal na utrzymanie seminarium wegrowskiego. W 1859 r. parafia wegrowska probo-
wata dochodzi¢ sum naleznych na seminarium od Wincentego i Ludwika Krasinskich.
Jak wczesniej wspomniano, Krasinscy zaprzestali ptacenia tychze jeszcze w 1828 r.

3 Bartolomici 2 1873, w: Encyklopedia Koscielna, red. M. Nowodworski, t. I, Warszawa 1873,
30-31.

" J. Gorka, dz.cyt., 50.

7> Tamze, 57.

6 Tamze.

" A. Kotodziejczyk, art.cyt., 42.

8 M. Brudzisz, Zrédla do dziejow Instytutu Ksiezy Komunistow. .., 213.

" P. Staniszewski, Diecezja janowska czyli podlaska w swietle schematyzmu z 1861 roku, Saecu-
lum Christianum: pismo historyczno-spoleczne, 15/2 (2008), 37.
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Jednak biuro kontroli skarbowej stwierdzito wowczas, ze seminarium w Wegro-
wie nie istnieje, wigc nie mozna odzyskaé sum na jego rzecz, a sumy nalezne pa-
rafii, nawet gdyby odzyskano je w catosci, sg niewystarczajace na zalozenie takiej
instytucji®.

9. ZAKONCZENIE

Analizujac spér biskupa podlaskiego z bartolomitami, mozemy zauwazy¢, ze
likwidacja prepozytury wegrowskiej, ktora byta skutkiem tego sporu, zostata
dokonana niezgodnie z prawem zar6wno kanonicznym, jak i §wieckim. Niemniej
jednak nalezy zauwazy¢, ze biskup Gutkowski nie ponosi winy, czy nawet wspot-
odpowiedzialnosci za likwidacje Szkoly Podwydziatlowej w Wegrowie. Bez wzgle-
du na jego osobisty stosunek do decyzji wtadz panstwowych o likwidacji tejze szko-
ly, jego mozliwo$ci wptywu na wladze w tej kwestii byty wlasciwie zadne. Inaczej
wyglada sytuacja dotyczaca likwidacji seminarium wegrowskiego. Tutaj mamy
do czynienia z autonomiczng decyzjg ordynariusza, ale pomimo iz budzi ona kontro-
wersje, biskup miat prawo podja¢ taka decyzje, tym bardziej ze seminarium to fak-
tycznie miato problemy finansowe. Chociaz wydaje si¢, ze lepszym rozwigzaniem,
jezeli wystgpowaly problemy wychowawcze w seminarium, byloby wprowadzenie
programu naprawczego, a nie jego likwidacja. Natomiast przejecie biblioteki semi-
naryjnej, oderwanie filii starowiejskiej od parafii wggrowskiej i na koniec przejecie
parafii wegrowskiej, a tym samym likwidacja prepozytury bartolomitow, byta nie-
zgodna z prawem, a ponadto tamata zapisy fundacyjne Jana Dobrogosta Krasinskie-
go i erekcyjne biskupa huckiego Aleksandra Benedykta Wyhowskiego.

10. ANEKS

Tytut: Do Jasnie Wielmoznego Gubernatora Cywilnego Guberni

Podlaskiej Prezes Ksigzy Kommunistow o utrzymanie prawa

Zgromadzenia jakie mu stuzq [...].

Autor: ks. Kacper Jaworski, prezes bartolomitow w Polsce.

Jezyk oryginatu: polski.

Zrodto: AGAD, CWWKP, dkta tyczgce sie XX. Kommunistéw i probostwa w Wegrowie
z filig w Starej Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 710, 312-315.

Uwagi: Przygotowujac ponizszg edycje, zastosowano wytyczne opracowane przez
prof. Kazimierza Lepszego®', jedoczesnie uwzgledniono propozycje liberalnego podejscia
do tychze zalecen®.

8 AGAD, CWWKRP, Akta tyczgce si¢ XX. Kommunistow i probostwa w Wegrowie z filig w Starej
Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 711, 177.

81 Instrukcja wydawnicza dla Zrédet historycznych od XVI do potowy XIX wieku, red. K. Lepszy,
Wroctaw 1953.

82 J. Dygdata, Z doswiadczen edytora osiemnastowiecznych lustracji i inwentarzy — czy instruk-
cja wydawnicza jest w ogole potrzebna?, w: Teoria i praktyka edycji nowozytnych zrédet w Polsce
(XVI-XVIII w.), red. A. Pertakowski, Krakow 2011, 143-158.
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Do Jasnie Wielmoznego Gubernatora Cywilnego
Guberni Podlaskiej®*.

Prezes Ksigzy Kommunistow o utrzymanie prawa

Zgromadzenia jakie mu stuzg do prepozytury wegrowskiej,

o zwrot biblioteki, oraz w razie potrzeby o wsparcie do uzyskania
upowaznienia do rekursu®.

W Kiczkach 25 marca 1840 r.

Zgromadzenie Ksiezy Swieckich Kommunistow zatwierdzone przez Stolice Apostol-
ska w 1680 r., wprowadzone do Polski w 1683 r. dla wychowania mtodziezy, wsparte po-
waga Panujacych i Biskupow, zalozylo seminaria mianowicie w Janowie, Gorze®, Fosi-
cach, Warszawie, Wegrowie, Kielcach w ktorych z korzyscia dla Kraju i Religii z ulegtoscia
dla wtadz mtodziez sposobito.

Gorliwos¢ tych kaptandéw i zycie przykladne sktaniaty w roéznych miejscach dobro-
czyncoéw do uposazenia tak seminariow jak i probostw w ktdrych prace swe z pozytkiem
po$wiecali — w tem przekonaniu starosta ptocki Bonawentura Krasinski®® uposazyt prepo-
zyture wegrowska z przylaczong do niej filig Starawies w r. 1711 i te kommunistom oddat
z obowiazkiem utrzymywania proboszcza, szeSciu mansjonarzy i tyluz klerykow, jak tu erek-
cja i fundacja przez biskupa tuckiego Wychowskiego, tu ztaczone dowodza, ktorych zwrot
sie zamawia®’.

Dziato si¢ zado$¢ woli bogobojnego testatora do dni naszych — Kommunisci utrzymywa-
li szkoty do roku 1832. Dokad z woli rzadu zniesione zostaty. Seminarium za$ do roku 1837
to jest do epoki w ktorej Jw. Biskup Podlaski samowolnie bez supresji Stolicy Apostolskiej
i Jej wiedzy, bez upowaznienia rzadu zniost seminarium, a biblioteke wiasnoscia prywatng
zgromadzenia bedaca, jako jego kosztem nabyta, bez katalogu i rewersu do Janowa zabrat.
Fili¢ Starawie$ odtaczyt. Na koniec i samg prepozyture wegrowska usungwszy kommuni-
stow wbrew prawu koscielnemu i przywilejom kommunistom nadanym, kaptanowi nie bg-
dacemu z tego zgromadzenia to jest ksiedzu Szaniawskiemu nadaje.

W tak przykrym potozeniu zgromadzenie majac na uwadze dekret Najjasniejsze-
go Pana zr. 1817 jako i Statut Organiczny zapewniajacy opieke duchowienstwu, oraz do-
broczynne zamiary rzadu, w oczekiwaniu pomocy niniejszym zmuszone jest uciec si¢ pod
protekcje Jw. Gubernatora btagajac izby w obronie praw przed gwaltem Jw. Biskupa osto-
ni¢ je raczyl i mianowicie izby w Wysokiej Komisji Rzagdowej wstrzymanie zatwierdzenia

8 Gubernatorem cywilnym guberni podlaskiej byl Stefan Boreysza (do 1839 r. podpisuje
dokumenty: ,,p.0. gubernatora cywilnego”, od 1840 r. jako gubernator cywilny).

8 Rekurs do Stolicy Apostolskiej mogt by¢ sktadany tylko za zgoda rzadu.

8 Mowa tutaj o Gorze Kalwarii, na Mazowszu.

8 Mowa tutaj o wojewodzie ptockim, nie staroscie, Janie Dobrogo$cie Krasinskim; pol. Dobrogost
byto tltumaczone jako ac. Bonawentura.

8 Do niniejszego dokumentu byly zataczone odpisy aktow fundacji i erekeji parafii wegrowskiej,
o zwrot ktorych, po rozpatrzeniu sprawy, prosi tutaj ks. Kacper Jaworski. Dokumenty te (odpisy) znaj-
duja sie w AGAD, CWWKRP, 4kta tyczqce sie XX. Kommunistow i probostwa w Wegrowie z filig w Sta-
rej Wsi, w diecezji podlaskiej, sygn. 710 [Erectio Fundationis Ecclesiae Praeposituralis Wegroviensis
per [...] Alexandrum de Wyhowo Wyhowski), 319-326; [Fundacja pro Instituto Clericorum Saecu-
larium in commune viventium [...] per Joanem Bonaventuram Comitem in Crasne Krasinski [...]],
327-346. Oba odpisy urzedowo potwierdzone, tamze, 326 i 346. Oryginaly znajduja si¢ w ADD, ZA-
KWZ, sygn. I1I/Q/1.
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prezenty przez Jw. Hrabiego Lubienskiego na osobe ksigdza Szaniawskiego wydanej wyjed-
nal, zwrot biblioteki zabranej uzyskat oraz wysoka powaga swoja wspart w razie potrzeby
ztozenie rekursu do Stolicy Apostolskie;j.

Wszakze przywileje i prawa dotad sa obowigzujace dopokad je ta sama wiadza lub
wola, co je nadata nie zmieni.

W kazdym kraju dobrze rzagdzonym, mianowicie pod bertem Najpotezniejszego Nasze-
go Monarchy samowola nie moze mie¢ miejsca i bez wiedzy rzadu instytucja zadna ani si¢
wznosi¢ ani suprymowaé powinna. Pierwszy to przyktad bytby za dni naszych gdyby rzad
dozwolit Jw. Biskupowi podlaskiemu pogwalci¢ te prawa, ktorych ze swego urzedu strozem
by¢ powinien.

Nie przypuszcza zgromadzenie, aby opiekuncza wtadza ucisnionym odmoéwita opie-
ki do utrzymania probostwa wegrowskiego dla kommunistow, jak tez zwrdocenia im biblio-
teki nie nakazata. Ufamy w sprawiedliwos¢ Jasnie Wielmoznego Gubernatora spodziewajac
si¢ pomyslnej swej prosby skutku.

ks. K. Jaworski, Prezes Ksigzy Kommunistow

w Kroélestwie Polskim
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DISPUTE BETWEEN THE INSTITUTE OF THE APOSTOLIC UNION
OF SECULAR PRIESTS (THE BARTHOLOMITES)
AND BISHOP OF PODLASIE JAN MARCELI GUTKOWSKI OVER
THE WEGROW PROVOSTRY AND PROVOSTRY DISSOLUTION

Summary

A decision made in April 1836 by the Bishop of Podlasie to close down the seminary and the
library of the Institute of the Apostolic Union of Secular Priests in Wegrow was the first controversial
move for the Bartholomites. Soon after, in 1839, their provostry was finally dissolved when Bishop
Gutkowski appointed a diocese priest the parish priest of Wegréw. The Bishop’s decisions ran counter
to the will expressed by the founder Jan Dobrogost Krasinski, who had established the provostry in the
18th century. In consequence, superior rev. Kacper Jaworski filed a complaint with the government,
in which he reiterated Jan Krasinski’s will to leave his legacy to the Institute. Nonetheless, the Bishop
made other attempts to show that Krasinski’s legacy had been bequeathed to the parish, which proved
entirely unfounded. Finally, with the other bishops remaining passive, the dispute led to a complete
dissolution of the Institute in 1850.

Key words: Bartholomew Holzhauser, dissolution of monasteries, diocese of Podlasie, Jan Dobrogost
Krasinski, Kacper Jaworski, Wegréw parish church
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ria), dialogiczna niesmiertelno$¢ duszy, relacyjnosé

1. Czas w kontekscie debaty G. Greshake — J. Ratzinger. 2. Czas w odniesieniu do Heideg-
gerowskiej mysli egzystencjalnej. 3. Czas Augustyna i Ratzingera. 4. Czas — wieczno$¢ — nie-
$miertelno$¢ duszy w ujeciu relacyjnym. 5. Augustyn — Ratzinger: podobiefistwa i rdéznice.
6. Podsumowanie

1. CZAS W KONTEKSCIE DEBATY G. GRESHAKE’A — J. RATZINGER

Jedna z najbardziej pasjonujacych mysli J. Ratzingera, zwigzanych z zagadnie-
niem wiecznosci, wyltania si¢ z dyskusji teologicznej z G. Greshake’em i G. Lohfin-
kiem na temat niesmiertelno$ci duszy i powstania z martwych!. Dotyczy ona poje-
cia czasu, jego stosunku do wieczno$ci oraz relacji dusza — ciato w sporze o kategorig
cielesnos$ci i materii.

Nie sposob tutaj przedstawi¢ cato$ci tej debaty ani teorii, ktorg i tak Greshake
ostatecznie uznat za hipotezg. Jej sednem jest przekonanie, ze caly cztowiek (du-
chowo i materialnie) umiera i caty natychmiast zostaje wskrzeszony przez Boga do

! Wiele uwagi problemowi — czy idea duszy ludzkiej odpowiada biblijnemu oczekiwaniu na po-
wszechne zmartwychwstanie — poswigcili, najpierw teologowie protestanccy — m.in. O. Cullmann,
K. Barth, J. Moltmann, uznajac, ze jest to wynalazek greckiej filozofii obcy z gruntu mentalnosci biblijnej;
w tym rozumieniu nie§miertelno$¢ duszy miataby wyraza¢ wtasng moc cztowieka. Co prawda, Greshake,
podtrzymujac sens pojecia duszy, interpretuje jednak klasyczng nauka $§w. Tomasza o duszy jako formie,
w ten sposob, ze w ramach Tomaszowej antropologii jest mozliwy do pomyslenia obraz wewnetrzne-
go znaku wyciskanego na ludzkiej ,,0osobowosci” przez materi¢. Celowo nie uzywa tutaj pojecia ,,du-
sza”, aby zblizy¢ si¢ do nowego, kosmicznego, rozumienia materii ,,spelnionej w sobie” — nowego ciata
(J. Ratzinger, Opera Omnia t. X: Zmartwychwstanie i Zycie wieczne. Studia o eschatologii i teolo-
gii nadziei, przekt. J. Kobienia, red. K. G6zdz, M. Gérecka, Lublin: Wydawnictwo KUL 2014 [dale;j:
JROO, X], 184-185.).
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nowego zycia w innym wymiarze, ktory lezy tuz poza granicg czasowosci. Teolog
z Tybingi twierdzi, ze postuluje to samo, co Ratzinger w kwestii przyporzadko-
wania materii duchowi w Dniu Ostatecznym, tyle Ze proces ten przesuwa do momen-
tu samej $mierci®>. W ten sposob usituje on doprowadzi¢ do przezwyci¢zenia
(W jego przekonaniu) koniecznos$ci odwotania si¢ do tzw. stanu posredniego, w ktd-
rym dusza istnieje bez ciata’. Ponadto, jego zdaniem, zmartwychwstania nie doste-
puje fizyczne cialo, lecz cielesnos¢, ktora jest sposobem zinterioryzowanej relacji ze
Swiatem tworzacej osobe®.

Ratzinger krytycznie odnosi si¢ do tego pogladu, moim zdaniem, z trzech stron:
teologicznej, historycznej i antropologiczne;j.

Po pierwsze: w rzeczywistosci zmartwychwstanie inicjuje si¢ juz przed $mier-
cig przez — obecne w stworczym zamysle Boga i akcie odkupienia — wezwaniu czlo-
wieka do dialogu z wieczng Prawdg i Mito$cig, ktorg jest sam Trojjedyny Bog’.

Po drugie: wydarzenie zmartwychwstania moze si¢ wypehic, gdy cata ludz-
kos$¢ i caty wszechswiat, z ktorymi dzieje i los pojedynczego cztowieka, sg nieroze-
rwalnie splecione — dojdg do Boga. Czyz cztowiek moglby by¢ ,. kompletny” — dojs¢
do swojego konca — skoro kto$ z jego powodu cierpi krzywdy i zranienia, ktore
pozostaja zakodowane w pamigci nawet po $mierci? Jego historia jako istoty trans-
cendentnej, obdarzonej pewna formg pamigci, toczy si¢ dalej. Ta historia ma tez
swoja pamig¢ wspolng ze wszystkimi, taczaca wszystko 1 wszystkich. Dla Ratzin-
gera jest to mysl gleboko biblijna, oparta na analizie i dos§wiadczeniu duchowym
Kosciota oraz wtasnym®.

Po trzecie: bylby to skrajny platonski dualizm, deprecjonujacy materi¢ i cia-
fo w znaczeniu fizykalno-duchowym. Ratzinger przyjmuje poglad, ze jak obecnie
materia oznacza miejsce ducha, tak w nowym §wiecie duch bedzie miejscem mate-
rii. To, co istotne — osobowy duch — trwa nadal: ,.,to, co dojrzalo w ziemskiej egzy-
stencji cielesnej duchowosci i uduchowionej cielesnosci, istnieje nadal, gdyz zyje
w pamieci Boga™.

Ratzinger uzasadnia swojg krytyczna tez¢ wobec G. Greshake’a w formule:
skoro istota duszy jest bycie forma wzgledem materii, to ta relacja jest trwata — ule-
glaby zniszczeniu, gdyby zniszczy¢ dusz¢. Zatem cielesno$¢ wiaze si¢ nieroztgcz-
nie z czlowieczenstwem, a jej tozsamos¢ definiuje nie materia, lecz dusza jako jej
forma — konkluduje Ratzinger, idac za §w. Tomaszem. Bawarski Profesor, interpre-
tujac §w. Pawla, piszacego o sposobie zmartwychwstania umartych i naturze ich
ciata (1 Kor 15, 35-53), opowiada si¢ za teza, ze zmartwychwstanie nie bedzie
prostym przywréceniem cztowiekowi jego ziemskiego ciata, lecz upodobnieniem

2 Por. G. Greshake, Zycie silniejsze niz $mieré. O nadziei chrzescijariskiej, thum. J. Kubaszczyk,
W drodze, Poznan 2010, 87.

3 Por. tamze, 89.

4 Por. tamze, 84—85.

5 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 156-157, 256.

¢ Por. tamze, 180.

7 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, Znak, Krakow 2012, 373; tenze, JROO, X, 336.
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tegoz ciata do ciata Zmartwychwstalego®. Ratzinger w odréznieniu od Greshake’a
nie mowi o ,,egzystencji zmartwychwstania”, lecz wskazuje na nadrzedne pochodze-
nie zmartwychwstania od Jezusa.

Ratzinger sprzeciwia si¢ takze takiemu ujeciu czasu, ktére rozdziela czas hi-
storyczny od utozsamianego z wiecznoscia ,,bez-czasu”, sytuujac go niejako po-
przecznie do tejze wiecznosci, a nie rownolegle. Ttumaczy, ze katolickie rozumienie
czasu jako ,,przyporzadkowanego” wiecznos$ci, czyli wystgpujacego po czasie, jest
tylko sposobem wyobrazenia, a nie stanem faktycznym. Stwierdza, ze nie moze ist-
nie¢ takie tylko rozroznienie, ktdre byloby sprzeczne z ogolnie uznawang logika:
cztowiek, bedac z natury bytem czasowym, przechodzac do wiecznosci, zachowuje
swojg nature. Dlatego pyta:

Czy wlasciwe prawda jest, ze istnieje tylko alternatywa pomigdzy czasem fizycznym a nie-cza-

sem, ktory z kolei identyfikowany jest z wieczno$cia? [...] Czy rozpoczeta wieczno$¢ moze by¢

w ogoble wieczno$cig? Czy to co ma poczatek, nie jest sita rzeczy nie-wieczne, czasowe? Czy

mozna przy tym zaprzeczy¢, ze zmartwychwstanie cztowieka ma swoj poczatek, a mianowicie
zaczyna si¢ po jego $mierci?’.

Dodatkowych argumentow dla tej tezy, poszukuje takze Lohfink, wychodzac
w swych rozwazaniach od réznych koncepcji czasu. Swoich argumentéw poszukuje,
oprocz wspolnych pogladéw z Greshake’em, w $redniowiecznym pojeciu aevum
(to sposéb istnienia aniotow, ktoérzy z jednej strony nie sg ograniczeni czasem,
a z drugiej strony nie uczestnicza jeszcze w wiecznosci Boga). Ta idea zmodyfiko-
wanego pojecia czasowosci mowi, ze cztowiek w $mierci wkraczatby w czas ducha,
ktory bylby czasem przemienionym.

Ratzinger krytyczne ocenia t¢ konstrukcj¢ myslowa, gdyz ukazuje ona, ze
po drugiej stronie $mierci czlowieka bytaby spelniona i zakonczona juz cata histo-
ria. To nie da si¢ pogodzi¢ z obecna uniwersalng historia, ktora jeszcze trwa. Moz-
na powiedzie¢, ze indywidualna historia cztowieka, ktéry zmarl, zakonczyla sig;
zakonczyt si¢ takze jego czas fizyczny i wszedt on teraz w swoje bytowe spehienie,
ale przez to nie stal si¢ istotg bezczasowa, czyli duchem. Koncepcja ta eliminuje cat-
kowicie fizyczne ciato z rzeczywistos$ci zbawienia, czyli przemienienia go w nowe
ciato i potaczenie z duszg, ktora jest gwarantem jego tozsamosci.

Wydaje sie, ze w przytoczonym tu skrotowo sporze, ktorego tres¢ znajdzie
swoj oddzwick w dalszej czesci pracy, mocniejsze argumenty przedstawia jednak
J. Ratzinger, bronigc tez tradycyjnej eschatologii katolickiej, a takze wykazujac si¢
perfekcyjng znajomoscig logiki oraz sposobu ksztattowania si¢ refleksji systema-
tycznej w cze$ci nauki o rzeczach ostatecznych cztowieka i1 Swiata.

8 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 377, por. tenze, Opera Omnia, t. V1/1: Jezus z Nazaretu. Studia
o chrystologii, przekt. M. Gorecka, W. Szymona OP, Lublin: Wydawnictwo KUL 2015, 570-571.
°J. Ratzinger, JROO, X, 119.
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2. CZAS W ODNIESIENIU
DO HEIDEGGEROWSKIEJ MYSLI EGZYSTENCJALNEJ

Gdy mamy do czynienia z tymi pojeciami, to u Ratzingera pojawia si¢ pyta-
nie: jak ten problem mozna rozwigza¢? Tym bardziej ze w przestrzeni filozoficzno-
-teologicznej niemieckiej mysli tego czasu unosito si¢ dzielo M. Heideggera Sein
und Zeit, ktore problem czasu przedstawia w kontekscie specyficznie rozumianej
ludzkiej podmiotowosci. W tym miejscu, zanim przejdziemy do rozumienia cza-
su wedtug Ratzingera, nalezaloby poczyni¢ wazng dygresje¢, ktora pozwoli poruszaé
si¢ szerzej na polu problematyki egzystencjalnej. Czas, czy tez kategoria czasowosci,
ktora postuguje si¢ ten filozof, jest jednoscig trzech ekstaz: przesztosci, wspotcze-
snosci 1 przysztosci, ktore w rownym stopniu (pomija decydujaca role terazniejszo-
$ci) tworza strukturg jestestwa'’. Bycie jestestwa, analizowane przez Heidegge-
ra w kontekscie czasowosci, zaktada pewien ruch, ktory powinien by¢ pojmowany
jako proces, wydarzanie si¢ bycia!' i umozliwiajacy jego ujecie jako czegos obecne-
g0 w terazniejszosci. W tym sensie egzystencjalnos¢ staje si¢ warunkiem okreslaja-
cym podmiotowy charakter jestestwa i jego sensem. Kategoria czasowosci jako wy-
darzanie sig, konstytuuje podmiotowos$¢, a nawet zastepuje ja i to ona moze by¢
tylko zorientowana eschatologicznie. Natura podmiotu, ktorg jest jego istnienie,
przechodzi w dziejowos¢ okreslong przez Nic — bycie wobec tego zmierza do nie-
bycia, Nicosci'%.

J. Ratzinger z pewnym zainteresowaniem si¢gat do mysli Heideggera, doce-
niajac w jego w metodzie hermeneutycznej poszukiwanie tego, co ostateczne, pod-
stawowe. Kategoria czasu rzeczywiscie nadaje sens egzystencji czlowieka, ale jest
on skazany na bycie ze $wiatem, a nawet na pelne troski zycie z innymi, jednak
w izolacji od Boga. Wszedzie tam, gdzie jestestwo w rozumieniu Heideggera staje
si¢ istotne, cztowiek (byt) jest sam; nie ma odniesienia do Boga dziatajacego w hi-
storii poprzez przede wszystkim akt stworzenia i wcielenia jako Tego, ktory panu-
je nad czasem. Rozumowanie Heideggera jest logiczne, lecz w swojej zamknigtej
racjonalnosci prowadzi cztowieka do tego, ze staje si¢ monologiczny, a nie dialo-
giczny, czyli zamkniety na relacj¢ z Bogiem. Te roznice J. Ratzinger wyraza, gdy
ustosunkowuje si¢ do mysli niemieckiego filozofa:

Martin Heidegger w wywiadzie, stanowigcym jakby rodzaj jego testamentu, stwierdza, ze w ob-
liczu sytuacji, w ktorej ludzko$¢ si¢ zagubita, jedynie Bog moglby nas jeszcze uratowac, i kiedy
w konsekwencji uznaje za jedyna pozostajaca nam mozliwos¢ ,,przysposobi¢ gotowos$¢ na uka-
zanie si¢ Boga”, to po tej pochrzesécijansko-poganskiej wypowiedzi moze ujawnié si¢ co$ z tego,
o co naprawdg¢ chodzi: ,,gotowo$¢ oczekiwania” jest sama w sobie czyms$ przemijajacym, a §wiat
jest inny, niezaleznie, czy si¢ do tego budzi, czy sobie tego odmawia. Gotowo$¢ ze swej strony jest
jednak jeszcze zréznicowana w zaleznosci od tego, czy zwraca si¢, oczekujac pustki, albo czy idzie
naprzeciw Temu, ktorego rozpoznaje w Jego znakach, tak iz moze by¢ pewna jego bliskosci wiasnie
wtedy, kiedy jej wlasne mozliwosci nikng'?.

10°Por. M. Heidegger, Bycie i czas, thum. B. Baran, Warszawa 2007, 414.
' Por. tamze, 479-481.

12 Por. tamze, 423-424.

13 J. Ratzinger, JROO, X, 192.
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Problem Heideggera dopdty nie moze by¢ rozwiazany, dopdki podmiot,
doswiadczajacy, przezywajgcy swoja czasowos¢, nie pozna i nie uzna przyj-
Scia Boga wykraczajacego ponad logike historii — nie przestajac jej dotyczy¢ —
obejmujacego swym zasiggiem wszystkie czasy. Zamknigcie historii i czasu w nich
samych w konsekwencji zmierza do zamknigcia ich w sobie, prowadzgc w bez-
celowo$¢ i1 nico$é. ,,Przygotowana gotowos¢” nie dotyczy jakiej$ przysztosci;
przyjecie wiary biblijnej i spotkanie z Jezusem Chrystusem pozwala doswiadczy¢
Boga transcendentnego i immanentnego ,tu i teraz” oraz w Jego znakach obec-
nych w tej samej historii.

Pytanie o to, co nastgpi po $mierci, jawi si¢ cztowiekowi w napigciach migdzy
nico$cig a petia. Cztowiek jako podmiot poswiadczajacy to napigcie, pragnie nie-
skonczonosci, nie§miertelnosci lub przetrwania jak najdtuzej w tym $wiecie, niosac
w sobie lgk przed nico$cig lub oczekiwanie daru zycia przysziego — jego petni.

3. CZAS AUGUSTYNA I RATZINGERA

Jak to przekazac cztowiekowi podporzadkowanemu czasowi ? Kardynat ma swo-
je rozwigzanie — niesmiertelnos¢ — jako pewna forma dialogu cztowieka z Bogiem.
Ratzinger w tej koncepcji doklada jeszcze pojecie etapu posredniego miedzy czasem
a wiecznoscia — czysty czas pamigci'®.

Mysl ta powstaje — czemu nie nalezy si¢ dziwi¢, gdy spojrzy si¢ na catos¢ teolo-
gii Ratzingera, opartej na koncepcji czasu u §w. Augustyna, ktora stata si¢ punktem
wyjscia do tej refleksji. Ratzinger rozwiktat, na czym polega Augustynska reflek-
sja na temat natury czasu i pojecia wiecznosci, problemu przezwyci¢zenia ich pro-
stej alternatywy, wprowadzajac antropologiczne jego rozumienie, oparte na analizie
$wiata doczesnego (materialnego), intelektualnego i duchowego (transcendentnego)
cztowieka.

Wszystko, co stanowi ramy stynnego rozwazania na temat czasu, zawarte jest
glownie w XI ksiedze Confessiones, a pozostate watki w XII ksiedze De Civitate
Dei. Augustynska analiza czasu, w odréznieniu od filozofii $wiata starozytnego,
wynika z biblijnej egzegezy Ksi¢gi Rodzaju w kontekscie stworzenia §wiata oraz
idei wiecznosci, przezywanego przez osobe¢ ludzka i okreslonego o wiele bardziej
przez napiecie ducha (podobnie jak u Heideggera) niz mierzonego wylacznie za
pomocg ,,kalendarza'>.

4 Por. J. Cong Quy Lam, Joseph Ratzinger uber Zeit und Eschatologie, 41, w: Hoffnung auf
Vollendung Zur Eschatologie von Joseph Ratzinger, red. G. Nachtwei, Verag Friedrich Pustet, Regens-
burg 2015.

15 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 355.
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a. Augustyn: polemika ze Swiatem hellenskim

Augustyn (zwolennik schematu linearnego'®, w ktérym czas pojawia si¢ wraz ze
stworzeniem §wiata z nicosci, a nie z ,,jakiego$” poprzedniego $wiata i biegnac az
do jego kresu!?) daje najpierw wyktadnie teorii czasu w formie ostrej polemiki z po-
ganskim dogmatem cyklicznos$ci czasu, spopularyzowanym przez myslicieli grec-
kich nie znajacych rozumienia poczatku stworzenia $wiata. Przykladem jest poréw-
nanie sposobow liczenia dat dwoch cywilizacji: egipskiej oraz greckiej i wykazanie
ich niescistosci w obliczeniach, przez co uznaje taka historie¢ za fatszywa'®. Nastepnie
przechodzi do krytyki pogladow tych, co wierza, ze wszystko po koncu §wiata po-
wraca do tego samego punktu wyjscia (bez poczatku i absolutnie jednego konca) —
tzw. kolisto§¢!®. Porownujac przestrzen powtarzajacych sie wiekéw do wiecznosci,
zauwaza, ze jej wielko$¢ nie moze w zaden sposob rownac si¢ z ogromem wiecz-
nosci. Swiety wykazuje $mieszno$¢ (polemizuje) zwolennikéw koncepcji koliste-
g0 czasu, wypominajac im niewiedz¢ dotyczaca czasu powstania rodzaju ludzkiego;
skoro wszystko si¢ powtarza — domaga si¢ odpowiedzi na pytanie — jak dtugo bedzie
on istniat i jaki bedzie kres dziejow ? Wytyka im niezrozumienie wielkosci Boga,
przechodzac do pytan o to jaki jest Bog (w znaczeniu obrazu Boga). Refleksja nad
tajemnica Boga jest mozliwa jedynie na ptaszczyznie teologicznej poprzez siegnie-
cie do zrodet Objawienia®®. Augustyn sigga do jego podstawowego zrodta, jakim
jest Pismo Swiete, rozpoczynajace si¢ od stow: ,,Na poczatku stworzyt Bog...”
(Rdz 1, 1). W sposob dojrzaly i poshugujgc si¢ oratorskim talentem, formutuje swo-
ja mysl, podkreslajac absolutng jedynos¢ sprawcza Boga w dziele stworzenia. Bog
stworzyt ,,co8” z nicos$ci (z niczego), co jest kompletnym brakiem czegokolwiek
i nie ma w sobie nic catkowicie niezaleznego. Podobnie jak wszystko, co istnieje,
tak tez i czas zawdzigcza swoje istnienie stworczej mocy wiecznego i niezmienne-
go Boga. Zapoczatkowal czas’' w porzadku identycznym z poczatkiem stworze-
nia §wiata (razem) oraz cztowieka, ale juz w czasie i ten fakt powoduje zmienno$¢*
tego pierwszego, charakterystyczna dla rzeczywistosci zawdzigczajacej swoje ist-
nienie wszechmocnemu Stworcy. Czas, oprocz swej ustawicznej zmiennosci, kto-
ra r6zni go od niezmiennos$ci Boga, bedzie linearnie ukierunkowany ku swemu kon-
cowi i wiecznosci®.

'® Charakterystyczny dla judaizmu i chrzescijanstwa, ktore oparto si¢ na zydowskim rozumie-
niu czasu, ukazanego w Biblii ST, wprowadzajac rewolucyjng zmian¢ poprzez uczynienie Chry-
stusa Panem — Poczatkiem (Alfa), Centrum i Koncem (Omega) czasu i wszech$§wiata. Cale dzieje
zbawienia tocza si¢ jakby wzdtuz linii prostej, gdzie ciagle nastepuje tajemnicze spotkanie czasowo-
$ci z wiecznoscia.

17 Por. Augustyn, O Paristwie Bozym, ttum. W. Kornatowski, t. I, De Agostini Polska Sp. z 0.0.,
Warszawa 2003, X1, 6, 7, 15-18.

18 Por. tamze, XII, 11, 90-91.

19 Por. tamze, XII, 11, 12, 91-92.

20 Por. tamze, XII, 16, 99-101.

2l Por. tamze, XI1, 13, 92, 15, 97.

22 Por. tamze, X1, 6, 16.

2 Por. tamze, XII, 13, 92-94.
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Czymze jest zatem czas, co stanowi jego istotg, jaka jest jego natura, jakie jest
jego przeznaczenie i cel zastanawia si¢ dalej Augustyn®. W X1 ksiedze Wyznan zajmu-
je si¢ szczegblowo odpowiedzig na te pytania. Tu trzeba przyznaé, ze pytania o sens
czasu sg niejako zapozyczone z filozofii neoplatonskiej, ktéra odnosita si¢ do pytan
o czas. Augustyn jednak odcina si¢ od hellenskiego ujecia kosmologicznego (dosko-
nale uporzadkowane — wiecznie powtarzajace si¢ ruchy ciat kosmicznych, ktérym na-
lezy si¢ podporzadkowac), wyjasniajacego przyrode, jak rowniez w przypadku Plo-
tyna, sprowadzajacego te zagadnienia do sfery czysto psychologicznej (zwigzanej
z zyciem duszy stopniowo przechodzacej z jednej formy zycia do drugiej).

Augustyn, ktorego cala mysl porusza si¢ w ramach ,,est”, jest przekonany, ze
wszystko, co jest, musi gdzie§ by¢. Oznacza to, ze trzeba spojrze¢ na ten problem
od strony egzystencjalnej* — jego istnienia, pytajac dalej o to, w jaki sposob i gdzie
czas istnieje? Z tym wigze si¢ zagadnienie doswiadczenia uptywu czasu. Chcac po-
znac¢ blizej natur¢ czasu, trzeba spojrze¢ na nig od strony cztowieka doswiadczajgce-
g0 swojej czasowosci. Gdzie lezy jego miara? W odpowiedzi stwierdza, ze miesci si¢
w duchowych czynnos$ciach poznawczych cztowieka, bedacych jego podstawa, stad
nie moze podlega¢ fizykalnym miarom. Wychodzac od faktu stworzenia calej rze-
czywistosci przez osobowego Boga, ktora ma gleboki sens teologiczny, zdaniem
Ratzingera, mozna mowic¢ o antropologicznym ujeciu czasu przez Augustyna, kto-
ry przesuwa akcent z tego, co kosmiczne na to, co osobowe, $wigte?. Augustyn,
pierwszy pojat czas jako wewnetrzny, a nie zewngetrzny, dajacy si¢ zmierzy¢ — bieg
praw przyrody i historii.

b. Augustyn: duchowe ujecie czasu

Czlowiek przez zlaczenie pierwiastka materialnego i duchowego nie egzystuje
nigdy w cato$ci czasu, lecz jego istota odstania si¢ w biegu czasu, a wigc w posta-
ci fragmentarycznej (wszyscy do$wiadczamy w zyciu jego ustawicznego przeptywa-
nia z terazniejszo$ci w przesztosc) tak, ze trudny jest do uchwycenia jego moment
trwania. Augustyn, postugujac si¢ opisem duszy, jej trzech poziomoéw (wladz): Ro-
zumu, Pamigci, Woli jako analogii trzech Oséb w jednym Bogu, opisat rowniez czas
jako fenomen stawania si¢, przemijalnosci w obliczu wiecznoS$ci i odczuwania w roz-
nych warstwach jako przeszto$¢, terazniejszos¢ i przysztos¢?’. Poprzez duchowag $wia-
domo$¢ istnienia rzeczy przesziych, terazniejszych i przysztych cztowiek realizuje
siebie jako permanentnie stajacego si¢ i przemijajacego. Sam z siebie nigdy nie moze
by¢ w pelni soba, gdyz czasy jego zycia, rowniez duchowego, w nim samym nie moga
sta¢ sig¢ caloscia. Tylko wychodzac od wiecznego Boga i skupiajac si¢ w Nim, czasy
ludzkiego Zycia staja si¢ catoscig, obrazem Boga, ktorym cztowiek ma si¢ stac®®.

24 Por. Augustyn, Wyznania, ttum. Z. Kubiak, Znak, Krakow 2009, 349.

3 Por. J. Edlink, Czas i historia epifanem Boga w ujeciu $w. Augustyna, Warszawskie Studia Teo-
logiczne, 1X/1996, 80; H.J. Kaiser, Augustinus. Zeit und memoria, Bonn 1969, 13—14.

2 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 176; J. Edlink, dz.cyt., 81.

77 Przyczynowosé Trojey Swietej daje sie takze odczué w stworzeniu czasu.

2 Por. G. Langemeyer, Antropologia teologiczna, ttum. J. Fenrychowa, Wydawnictwo M, Kra-
kow 1995, 106.
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Zastanawiajac si¢, gdzie i jak istniejg przeszto$¢ i przysztosé¢, skoro pierw-
sza przemingla, a druga ma dopiero nadej$¢ (czyli nie sg w sensie rzeczywistym),
Augustyn dochodzi do wniosku, ze tak naprawdg istnieje jeden czas — terazniej-
szo$¢. Istota ludzka bowiem laczy te czasy w umysle. Nalezaloby jednak powiedzie¢
precyzyjnie, ze istniejg trzy czasy: terazniejszos¢ rzeczy przeszlych, terazniejszosé
rzeczy przysztych i terazniejszos¢ rzeczy terazniejszych. Przesz1os¢ i przysztosc sa
,»gdzies”, ale gdziekolwiek sa, istnieja jako terazniejszo$¢?.

Augustyn nie mowi o rozpigtosci czasu terazniejszego w znaczeniu nastgpu-
jacych po sobie jego momentow, jak widac¢ to u Platona, ktdry rozwaza o czasie
jako formie aktualizowania wyobrazen obiektow zmystowych i czasoprzestrzen-
nych, bedacych obrazem wiecznosci, ale mowi o ,,rozpictosci ducha”, ktora wymy-
ka si¢ wszelkim normom czasowym i empirycznym?*®. W nim aktualizuja (uobecnia-
ja) si¢ niezalezne od czasu i przestrzeni duchowych nie tylko obrazy historyczne,
czy tez wspomnienia w obszarze zmystowym, sensorycznym (m.in. smaki, dzwig-
ki, zapachy), ale przede wszystkim tresci intelektualne, idee transcendentne obec-
ne jako dary duchowe, nadajace ksztalt i tozsamos$¢ osobowosci cztowieka®!. Czas
to niejako wewnetrzne temporium ludzkiego zycia. Oznacza to, ze byt, ktorym jest
czas i odpowiadajace mu miejsce sa nierozlaczne. Nasz Swiety mowi w tym miej-
scu o tzw. ,,czlowieku wewngtrznym”, ktory istnieje jako byt w czasie, a czas dzig-
ki temu, Ze ,,uczasowia” si¢ w cztowieku?.

c. Augustyn i Ratzinger:
czas w pamieci — antropologiczne ,,czytanie” Augustyna

Aby to zbada¢, Joseph Ratzinger sigga do XI ksiggi Confessiones oraz XII ksig-
gi De Civitate Dei (r. 12 1 16-17). To pojecie czasu nazywa za $w. Augustynem
»Czasem pamieci”— memoria®. Kardynal zauwaza, ze Augustyn poszukuje w na-
szej pamigci czego$, co przekracza granice czasu. Pamie¢, przenikajac si¢ z inny-
mi aktywno$ciami umyshu, ktore biorg udziat w tworzeniu znaku wiecznosci, przede
wszystkim poszukuje Boga, jako upragnionego szczescia i prawdy:

Jakze wigc szukam Ciebie, Panie? Gdy szukam Ciebie, mojego Boga, szukam zycia szczesliwe-

go. Bede Cie szukat, by dusza moja zy¢ mogta. Ciato moje zyje dzigki duszy, a dusza zyje dzig-

ki Tobie... Gdzie mam tego szuka¢? Czy w pamigci — jak gdybym nie pamigtat szczescia, a jesz-
cze pamietal, Ze je zapomnialem? ... Pragne zrozumie¢, czy pojecie szczescia jest w pamigci>.

Ratzinger, opierajac si¢ na ludzkiej mozliwos$ci przypominania i opisujac cztowie-
ka jako pewna strukture duchowo-cielesna, przez nia ukazuje odniesienie czlowieka

» Por. H.J. Kaiser, dz.cyt., 16-17.

30 Por. Augustyn, Wyznania, dz.cyt., XII, 26, 362; XII, 15, 352. Augustyn postuguje si¢ rowniez
zamiennie pojeciem umyshu.

31 Augustyn, O Parnstwie Bozym, X11, 18, 154—-155.

32 Por. J. Edlink, dz.cyt., 80.

33 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 176. Ratzinger zbiera to wszystko, co méwi o roli pamieci Augu-
styn 1 mowi o ujeciu czasu w aspekcie sakramentalno-antropologicznym. Czas jest znakiem danym od
Boga, ktory angazuje wieczno$c¢ i symbolizuje ja. Bez czasu, ktory jest tez szansg dla cztowieka na zba-
wienie (dojrzewanie duchowe i moralne), nie moze on niejako ,,stac¢ si¢ wiecznoscia”.

3 Augustyn, dz.cyt., X, 20, 300-301.
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do czasu i wiecznosci, ktore nie sg prostym nastgpstwem jednego po drugim?®.
Nawigzujac do $w. Augustyna, réznicuje miedzy czasem fizycznym (momenty okre-
slone ruchem powtarzalnym rzeczy, np. cial materialnych, ktore cztowiek zna w for-
mie chronologicznych wspomnien zwigzanych z jakoscig czysto zewngtrzna, dajace
si¢ zmierzy¢, a czasem antropologicznym, bedacym stanem ducha (antropologiczno-
-duchowa forma ruchu zapoczatkowana przez relacje mitosci), bedacy jego wlasna
»terazniejszoscia” (memorig) przezywang jako jednoczaca terazniejszos¢ przeszio-
Sci, terazniejszosci 1 przysztosci (wybiegajaca w wieczno$¢ w formie oczekiwan).
Wreszcie trzecia forma, ktora jest czystq pamiecig — to wieczno$¢ — nieustannie trwa-
jace teraz’e.

Memoria jest ta centralng wladzg cztowieka taczaca si¢ z pojeciem duszy, kto-
ra nie sprowadza si¢ gltdéwnie do przesziosci, lecz dotyczy czego$ ponadczasowe-
g0 1 niepojetego jeszcze w czasie terazniejszym. Potrafi ona wyrwac cztowieka z li-
nearnie przebiegajacego pradu przemijalnosci czasu i historii.

W niej, pisze Ratzinger, znajduje on przesztos¢, terazniejszos¢ i przyszto$¢ zebrane w osobliwy

sposob, ktory z jednej strony pozwala sobie wyobrazi¢, czym moglaby by¢ ,,wiecznos¢” Boga,

a z drugiej strony pozwala dostrzec szczegdlny sposob powigzania cztowieka z czasem i za razem

jego wyzszos¢ nad czasem®’.

Umozliwia, by to, co przeminglo, stato si¢ przedmiotem jego refleksji. Tym
samym moze na rézne sposoby przedluzy¢ w terazniejszosci zywotno$¢ zdarzen
minionych: ,,zotadek umystu” (Augustyn, Wyznania X, 14.), bo poprzez przypomi-
nanie staje si¢ czgscig terazniejszosci. co prawda jeszcze uwiklanej w czas, lecz nie
tozsamy z nim. Pami¢¢, ,,zapozyczajac” niejako pojedynczo — potrdjng obecnosé
bycia dla nas i z nami, gwarantuje, ze czlowiek nie jest skazany na czas, ktory pe-
dzi do przodu i przemija, czyli na te reguty czasu, ktore dotyczg materii (materia nie
ma pamieci). Jej przestrzenie sprawiajg jednoczesnos¢ tego, co nie jest oraz tego,
co jest. I dlatego pamie¢ musi by¢ czyms realnym.

Gdzie jest jej miejsce? Ujmujac rzecz antropologicznie, obydwaj uczeni wska-
zuja, ze znajduje si¢ w punkcie kontaktu migdzy materig i czasowoscig z jednej stro-
ny, a duchem i wieczno§$cia, terazniejszosci, przesztosci i przysztosci, nadajac toz-
samos¢. Jest kluczowym elementem naszego mentalnego ,,ja”, dotykajac nizszych
poktadéw naszej ,,jazni”. Teolog Bawarski pisze o tym nastgpujaco:

Czlowiek nie jest jednak tylko ciatem, lecz takze duchem. Poniewaz obydwa sa w nim nieroze-
rwalne [...] Uczestnictwo cztowicka w czasie fizycznym ksztattuje ten czas jego $swiadomosci,
ale w swoich czynno$ciach duchowych jest on jednak na inny sposoéb ,,czasowy” niz ciala fizycz-
ne [...] Jego szczegblny sposdb czasowosci wynika w duzej mierze z jego ukierunkowania na re-

lacje®® i dalej w innym miejscu: [...] nie przemijaja one tak po prostu, one ,,pozostaja”™>°.

35 Por. K. G6zdz, Czas a wiecznosé wedtug Josepha Ratzingera/Benedykta XVI, Studia Nauk Teo-
logicznych PAN, 12(2017), 162.

36 Te trzy formy czasowe wptywaja na siebie, a nie sa tylko prostym nastgpstwem.

37J. Ratzinger, JROO, X, 176.

¥ Tamze, 176-177.

¥ Tamze, 356.
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Zatem, pamig¢ odgrywa w zyciu cztowieka i dagzeniu jego do wieczno$ci istotng
role, nie ze wzgledu na nig samga, ale dlatego ze w niej jest zdolno$¢ do§wiadcze-
nia dialogu z Bogiem.

4. CZAS — WIECZNOSC — NIESMIERTELNOSC DUSZY
W UJECIU RELACYJNYM

W celu okreslenia tej relacji konieczny jest, wedtug Ratzingera, powrdt do
pojecia duszy, ktorej wlasne rozumienie sytuuje w nurcie tradycji teologiczne;j. Jest
ona dla niego prawidlowym wyrazeniem tego, co w cztowieku jest najbardziej wila-
sne, stale, czego nie moze straci¢ na zawsze, jest bowiem czynnikiem ciaglosci i toz-
samosci, ktory juz w ziemskim zyciu wykracza poza biologiczng cielesnos¢®.

Ratzinger dystansuje si¢ od postulatu, ze zycie cztowieka po $mierci moz-
na wnioskowa¢ z samego pojecia duszy, ze skoro mamy dusze, to bedziemy zy¢
po $mierci. Neguje pojecie duszy jako samoistnej substancji — masy zamknigtej w so-
bie (dualizm starozytny). Wychodzac od Tomaszowej koncepcji duszy jako formy
substancjalnej ciata*!, przedstawia uzupehiajaca ja droge dojscia do pojecia duszy.
Jest to koncepcja dialogiczno-personalistyczna, zawierajgca si¢ w charakterystycznej
dla Ratzingera koncepcji cztowieka, bedacego ,,bytem w odniesieniu” oraz ,,dynami-
ka nieskonczonej otwartosci”*2. Mysl ta wyraza chciang przez Stworce wyjatkowose
osoby ludzkiej, w ktorej spotykajg si¢ potaczone w jedng calos¢ — duch i materia,
pozostajace w nieustannym dialogu do Boga, innych ludzi i catego kosmosu. Kardy-
nat Ratzinger niejednokrotnie rozwazat ten problem w kontekscie psycho-fizycznej
analizy czlowieka. Podkreslat aktualno$¢ klasycznej Tomaszowej koncepcji (nowa-
torskos¢ polegajaca na syntezie myslenia hebrajskiego 1 pogladéw Arystotelesa), ak-
centujacej jednos$¢ psychofizyczng oraz komplementarno$¢ duszy i ciata. Duch jest
jednoscig z ciatem, co okres$la go jako jego forme. Bedac forma ludzkiego ciata, jest
duchem sprawiajacym, ze czlowiek staje sie osobg i przez to otwiera go na niesmier-
telno$¢®. Rozdziat tych elementow jest przeciwny naturze duszy, gdyz nie istnieje
jako ,,substancja” ponad ciatem, lecz jest jego forma jako ,,substancja”. Konsekwen-
cje tej mys$li Ratzinger rozwija w prosty sposob:

...duszy nie mozna geograficznie zlokalizowa¢, ani w sercu, ani w mdzgu, jak czynili repre-

zentanci dwu gtéwnych stanowisk antropologicznych starozytno$ci. Dusza jest obecna w inny

sposob. Nie daje si¢ ustali¢ gdzie§ w ciele, lecz przenika catego cztowieka [...] dzigki temu pola-
czeniu duch i materia jawig si¢ rowniez jako wzajemnie kompatybilne**.

Ratzinger swoje zdecydowane stanowisko w tej kwestii rozumie jako stosunek
relacyjny ,,ja” i Bog; to, co dojrzato (osoba) w ziemskiej egzystencji cielesnej,

40 Por. tamze, 359.

41 Por. tamze, 151.

4 Por. tamze, 361.

4 Por. M. Sktadanowski, Ciato. Dusza. Duch. Mysl Josepha Ratzingera na tle wspélczesnej an-
tropologii, Wydawnictwo Siostr Loretanek, Warszawa 2013, 94.

4 J. Ratzinger, Bog i swiat, tt. G. Sowinski, Znak, Krakow 2005, 82; tenze, JROO, X, 153-154,
437-438.
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duchowosci uduchowionej cielesnosci, istnieje nadal w jakis inny sposob, gdyz
zyje w pamieci Boga”®. Podkresla, ze zycie wieczne mamy nie sami z siebie ani
sami w sobie, ale mamy to poprzez relacje i poprzez bycie z Tym, ktory jest Prawda
i Mito$cig i dlatego jest Bogiem*®. Odrzucenie pojecia duszy jest dla Kardynata symp-
tomem catosciowej destrukcji cztowieka w sferze duchowosci cztowieka tego,
co nas czyni ludzmi (antropologiczne ztaczenie duchowo — cielesne). Nie ma row-
niez bez ,,cigglosci” osoby, czyli trwania w jakims najglebszym jej elemencie, upra-
womocnienia zmartwychwstania cztowieka*’. Wyraznie pisze o tym Ratzinger:
Chodzi tu o nie$miertelnos¢ ,,0soby”; podczas gdy w greckim mysleniu typowa istota cztowiek
jest istotg przeznaczong do rozpadu, ktdra jako taka nie zyje dalej, ale zgodnie ze swoja hetero-
geniczng rodzajowoscig ztozong z ciata i duszy podaza dwoma réznymi drogami, wedlug wiary
biblijnej jest to wlasnie owa istota cztowiek, ktora jako taka, chociaz przemieniona, istnieje da-
lej*®. Nastepnie pisze Ratzinger, ze nie wynika to ,,z oczywistoci mozno$ci nieumierania tego,
co niepodzielne, ale z ratujacego czynu Kogoé kochajacego, kto ma do tego whadze®.

Joseph Ratzinger zaznacza, ze koncepcja ta jest zakorzeniona w biblijnej wie-
rze, wyrazonej w Ksiegach Starego i Nowego Testamentu (Hi 19, 25; Ps 73, 23; 2
Mch 7,7;J 11, 25n; Flp 1, 23). NieSmiertelno$¢ duszy i zmartwychwstanie, to nie sa
dla Ratzingera przeciwstawne modele (jak to, co greckie i to, co biblijne), lecz pod
pewnym wzgledem konieczne, uzupetiajace si¢ wzajemnie. Nalezy zaznaczy¢, ze
nie doszed! do tej tezy w wyniku syntetycznej konkluzji, lecz raz jeszcze podkre-
sle — na drodze biblijnego myslenia, nieb¢dacego wytworem okreslonej hermeneu-
tyki czytania Biblii oraz na podstawie biblijnych sformutowan dotyczacych obra-
zu cztowieka, bedacego w dialogicznej relacji do Boga™.

Reasumujac, trzeba powiedzie¢ o dwoch biegunach mysli Ratzingera: 1) ni-
gdy nie sktonit si¢ do tezy catosci $mierci cztowieka duszy i ciata, 2) dusza nie jest
niesmiertelna sama z siebie (nie jest samoistng gleboko zamknieta w sobie substan-
cja bytujaca samodzielnie). Jej podmiotowos¢ jest odrebna, ale zapisana w Bogu,
jako konsekwencja aktu stworzenia — imago Dei. Dlatego mozna mowic o szczegol-
nym odniesieniu do Boga.

Niesmiertelno$¢ cztowieka zatem nie wynika z nieSmiertelnosci samej duszy,
lecz wywodzi si¢ od pojgcia Boga i zdolnosci do relacji z Nim, co stanowi najgleb-
sza istot¢ cztowieka’'. I tym jest whasnie dusza rozumiana przez Kardynata jako ,,zdol-
no$¢ cztowieka o budowania zwigzkéw z Prawda, z wieczng Mitoscig)™. To inny-
mi slowy, biblijne ,,serce”, ktore teskni za sensem prawdy i milosci oraz pragnie
wyrwac si¢ ku nieskonczonosci, gdyz zostaliSmy wpisani w pami¢¢ Boga, ktora jest
obecna w roznych formach czasowych. Wiasnie dlatego Bog pojawia si¢ w duszy

4 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, tham. Z. Wlodkowa, Znak, Krakéw 2012, 373.

4 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 361.

47 Por. T. Marschler, ,, Seele” — Joseph Ratzinger Stellungnahmen zu einem eschatologischen Zen-
tralbegriff aktuelle Diskussion, 102, w: Hoffnung auf Vollendung..., dz.cyt., 102.

4 J. Ratzinger, JROO, X, 333; tenze, Wprowadzenie w chrzescijarnistwo..., dz.cyt., 369, 373.

4 J. Ratzinger, JROO, X, 333.

0 Por. K. G6zdz, dz.cyt., 161.

! Por. tamze, 159.

52 Por. J. Ratzinger, JROO, 256.
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ludzkiej jako upragniony horyzont szczescia, prawdy, sensu. Dusza, jak tez kontem-
placyjny dialog z wieczng Prawda i Mitoscia w zyciu codziennym — stwierdza Ratzin-
ger — sg formami wyrazu dla jednego i drugiego, domagajgcymi si¢ ,,0czyszczania”>.
W takiej wspolnocie z Bogiem, ale takze z Jego ludem oraz calym kosmosem
zaczyna si¢ zycie wieczne ,tu i teraz”, ktore cztowiek odkrywa (,,poznaje’) dzie-
ki wpisanej w swoja nature zdolnosci do dialogu, kierujac cate zycie ku bezkresowi,
czyli temu, co nie moze by¢ podzielone przez uplyw czasu. Dlatego podkresla, ze
jest ono ,,inng ptaszczyzng istnienia”, w ktorej ,,zanika trwanie jako niekonczacy
si¢ cigg chwil”, a do wyrazenia granicy migdzy zyciem wiecznym i czasowym nie
stosuja si¢ kategorie chronologiczne, lecz przebiega ono przez srodek naszego do-
czesnego zycia*. Jest mozliwe bycie razem z Bogiem tu i teraz, gdyz istnieje zycie
Boga z nami we wcielonym, umarltym, zmartwychwstatym i zyjacym Synu Bozym,
,Ktory nie jest juz teraz Bogiem na gorze, lecz obejmuje nas z gory, z dotu i od we-
wnatrz”*. Gdy méwi o tym, to bardzo mocno podkresla, jak wazne jest ,,oczekiwa-
nie zycia posrod obecnego czasu™® (a nie przed i po). To oczekiwanie polega na by-
ciu w relacji do Boga (poznawanie, doswiadczanie) — memoria, ona sprawia, ze czas
—terazniejszo$¢ (w wymiarze duchowo-materialnym, a nie materialnym czy spirytu-
alnym) moga by¢ ze soba polaczone. Daje temu wyraz, piszac: ,,Mimo ze ciato ludz-
kie stale ,,podlega zniszczeniu”, cztowiek pozostaje jednym, catym cztowiekiem,
idacym ku wiecznosci, dojrzewajacym w zyciu cielesnym do ogladania Boga twarza
w twarz”7. Watek konstytucji tych dwoch biegunow jest tak wazny dla J. Ratzingera,
ze daje temu wyraz w innych miejscu:
Nasza wieczno$¢ opiera si¢ na Jego mitosci. W Nim, w Jego mysli i w Jego mitosci, nie przezyje
tylko cien nas samych, ale w Nim, w Jego stworczej mito$ci, my sami jesteSmy na zawsze strzeze-
ni i czynieni nie$miertelnymi w catym naszym bycie [...] wieczne jest wigc to, czym stajemy si¢
w naszej cielesnosci, to, co w nas wzrosto i dojrzato za posrednictwem rzeczy tego $wiata i wha-
énie w tych rzeczach®.

Tak czlowiek zostat pomyslany, chciany i stworzony jako istota ztozona z pier-
wiastka duchowego i materialnego, ktore na siebie wptywaja, aby byt zdolny do dia-
logu ze Stworca.

5.AUGUSTYN — RATZINGER: PODOBIENSTWA I ROZNICE

Jak juz zostato powiedziane, koncepcja czasu oraz zagadnienie niesSmiertelno-
$ci duszy ma u J. Ratzingera korzen Augustynski. W nawigzaniu Teologa z Bawa-
rii do koncepcji §w. Augustyna jest nie tylko jej kontynuacja, ale takze r6znicg. Aby

> Por. tamze, 153.

5 Por. tamze, 43 1; J. Ratzinger, Bdg blisko nas, ttum. M. Rodkiewicz, Wydawnictwo M, Krakdéw
2005, 156-157.

3 Tamze, 166.

5¢ J. Ratzinger, JROO, X, 438.

37 Tamze, 158.

58 J. Ratzinger, Wzniosta Céra Syjonu, tham. J. Krolikowski, Pallotinum, Poznan 2002, 138.
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okresli¢ t¢ roznice, trzeba zauwazy¢, ze Ratzinger w tym nawigzaniu ,,idzie” potem
znacznie bardziej w ,,Boga” niz w ,,cztowieka”; czyli ta koncepcja jest bardziej teo-
logiczna (teocentryczna), a Augustyna bardziej antropologiczna i (antropocentrycz-
na) i ontologiczna. Mysl ta prowadzi go do akcentowania ,,pamigci Boga”, w ktorej
dusza ludzka trwa, niz do Augustynskiej koncepcji memoria jako wtadzy duchowej
przechowujacej wspomnienie o Stworcy i poszukujacej szczgscia w komunii z Nim.
J. Ratzinger czgsto podkresla, ze Bog od poczatku wezwania wcigz pamigta o bycie
cztowieka, calej jego egzystencji. Jest on nieustannie utrzymywany w Jego wiecznej
pamigci, gdyz istnienie Boga jest wieczne.

6. PODSUMOWANIE

Dwie racje — odcis$ni¢ty obraz Bozy w duszy ludzkiej oraz relacyjny (dialogicz-
ny) jej charakter — to podstawy, dzigki ktorym mozemy mowic, ze czas jest warto-
$cig transcendentng (wiecznos$¢ i czas w duszy). Ratzinger konkretyzuje termin ,,dia-
logiczny” w odniesieniu do rozumienia czasu i duszy. Mimo ze dusza zyje w czasie
0 innej naturze i ciato podlegajace zmianom tez w innej, to jednak si¢ stykaja. Bog,
dotykajac nas w czasie, sprawia wiaczenie tego, co duchowe w sfer¢ materialna, a to,
co cielesne w sfere ducha, ktéra podlega nieustannemu stawaniu si¢, upodobniajac
cztowieka do obrazu Boga, w ktorym nie ma zadnego podzialu. Poniewaz tak rozu-
miane pojecie czasu istnieje tylko w czasie presens ducha — blizej memorii, to du-
sza zachowa swojg transcendencj¢ pomimo i we wszystkich zwigzkach z czasem.
Zaprezentowany wysilek intelektualny, zwlaszcza ukazany w przytoczonym sporze
teologicznym, by osiggngé nowe rozumienie czasu, jest bardzo waznym krokiem
ku zrozumieniu koncepcji wiecznosci. Nowa doktryna czasu i duszy prowadzi takze
do rozumienia pytania: co znaczy by¢ osobg ludzka? Ratzinger odpowiada — bycie
w ,,dialogu z Bogiem”. W jego przekonaniu, czas jest antropologiczno-duchowg for-
mga ruchu zapoczatkowanego przez mitosng relacj¢ z Bogiem.

Koncepcja Ratzingera, odwotujaca si¢ do biblijnej wiary w Boga, trady-
cji patrystycznej oraz mysli filozoficznej, zmierza do pogodzenia tego, co meta-
fizyczne i doczesne, natury i laski, transcendencji z immanencja oraz sfery ducha
i materii.

Z powyzszych analiz wida¢, ze nasze kroczenie w czasie do wiecznosci obja-
wia si¢ naturalnym dazeniem do transcendencji, a nie do okre§lonego systemu,
doktryny czy instytucji. Takze wiara w istnienie duszy jawi si¢ jako pierwsza wia-
ra ludzkosci i to ona prowadzi do wiary w Boga, ktéry ma swoja wlasng osobo-
wos$¢, nienadang Mu przez czltowieka na swoj obraz, lecz odkrywana w pamie-
ci — ptaszczyznie laczacej problematyke niesmiertelnosci osoby i zwiazanego z nia
pojecia duszy.
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J. RATZINGER’S UNDERSTANDING OF TIME IN RELATIONS
TO THE VIEWS OF ST. AUGUSTINE, G. GRESHAKE
AND M. HEIDEGGER

Summary

The subject of reflection in this article is the interdependence of the concept of time, which is not
in contradiction with the idea of eternity, memory and the “dialogical” soul. The views of J. Ratzinger
against the background of the ancient tradition represented by St. Augustin, whose reflection is the basis
and starting point of Ratzinger’s concept of time, conceived anthropologically and spiritually. Then,
their continuation is presented on the basis of the theological discussion with G. Greshake, in which he
criticizes the theory of resurrection in death without the soul, containing the essence of the existence of
the human person and its history. At the same time, Ratzinger regards Greshake’s effort to re-understand
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time as a step forward in understanding the hope of eternal life. A reference to contemporary philosophy
presented on the example of Martin Heidegger, whose analyzes and, unfortunately, the closed notions
of temporality and being that describe human existence, are included in the background of consider-
ations on eternity. This shows that also on the basis of existential philosophy it is at least possible to be
aware of the idea of eternity and God. The above analysis also indicates the need for a new study of the
biblical and anthropological foundations of the issue of time — memory, soul and speaking about eternal
life in their context.

Key words: time, eternal life, eternity, memory (memoria), soul, body (matter), dialogical immortality
of the soul, relationality
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1. WPROWADZENIE

Dotychczasowa literatura zrodtoznawcza poswigcona Katalogowi biskupow kra-
kowskich Jana Dlugosza nie jest zbyt obfita®, a cata nasza obecna wiedza na temat

! Tekst ten jest przerobionym fragmentem pracy magisterskiej poswieconej Katalogowi bisku-
pow krakowskich Jana Dhugosza, obronionej w czerwcu 2018 r. w Instytucie Historii UJ.
Zgodnie z przyjetymi w polskiej mediewistyce zasadami w naszym tekscie zrodla cytujemy we-
dlug podanego nizej wykazu skrotow, podajac zawsze tylko skrocong nazwg wydawnictwa zrodtowe-
go oraz numer tomu, w ktérym zostato wydane dane Zrdodto.
Wykaz skrétow uzywanych w artykule:
MPH = Monumenta Poloniae Historica
MPH s.n. = Monumenta Poloniae Historica series nova
MPH s.n., t. 5 = Najdawniejsze roczniki krakowskie i kalendarz, wyd. Z. Koztowska-Budkowa,
MPH s.n., t. 5, Warszawa 1978.

MPH s.n., t. 10, cz. 2 = Katalogi biskupow krakowskich, wyd. J. Szymanski, MPH s.n., t. 10, cz. 2,
Warszawa 1974.

MPH s.n., t. 12 = Rocznik swietokrzyski, wyd. A. Rutkowska-Plachcinska, MPH s.n., t. 12,
Krakéw 1996.

RmD = Rocznik matopolski Dgbrowki

RmG = Rocznik matopolski Gesselena

RmK = Rocznik matopolski Kuropatnickiego

RmS = Rocznik matopolski Szamotulskiego

2 M. Bobrzynski, S. Smolka, Jan Dlugosz, jego zycie i stanowisko w pismiennictwie, Krakow 1893,
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tego zabytku ma charakter bardzo ogolny. W dodatku funkcjonujace w literaturze przed-
miotu opinie badaczy na temat czasu powstania tego dzieta, zrodet wykorzystanych
przez Dlugosza przy jego pisaniu sa skrajnie odmienne i wzajemnie si¢ wykluczaja.

Zdaniem Heinricha Zeissberga, Katalog biskupow krakowskich Dhugosza byt
przedostatnim z napisanych przez niego zywotéw biskupdw, cho¢ Zeissberg nie
podat nawet przyblizonych dat powstania dzieta’. Tym $ladem poszedt w swym
syntetycznym opracowaniu dziejow polskiej historiografii Jan Dabrowski, ktory
napisat jednak, ze ,,Katalog biskupow krakowskich powstat do r. 1478”*. Michat
Bobrzynski i1 Stanistaw Smolka stwierdzili natomiast, ze Katalog krakowski byt
ostatnim z napisanych przez Dlugosza, rowniez nie wypowiadzieli si¢ kategorycznie
co do czasu powstania Katalogu®. W tym §wietle stanowiskiem zgota rewolucyjnym
byla opinia Jozefa Szymanskiego, drugiego wydawcy tekstu Dtugoszowego Katalo-
gu. Wedlug niego ten Katalog nie byl jednym z najpdzniejszych dziet w dorobku kra-
kowskiego kanonika, lecz by¢ moze nawet najwczesniejszym. J. Szymanski wyzna-
czyt poczatek prac kronikarza nad tym opusculum na lata 30. XV w., a ukonczenie
pierwszej jego wersji na czas tuz po 1451 r.5.

Niemate kontrowersje budzi takze kwestia zasadniczego zrodta Katalogu Dhu-
gosza, ktore stato si¢ podstawa jego przedsiewzigcia historiograficznego, dajac
mu szkielet wlasnego opracowania. Wspomniany juz H. Zeissberg uwazal, ze Dtu-
gosz, piszac Katalog, opart si¢ na V Katalogu biskupow krakowskich’, Wojciech
Ketrzynski we wstepie do wydania katalogow biskupdéw wroctawskich stwierdzit,
ze Dhugosz korzystat z IV Katalogu biskupow krakowskich®. J. Szymanski natomiast
zrodia tekstu Dlugosza upatrywat w pierwowzorze Katalogu biskupow krakow-
skich w redakcji wislickiej’. Natomiast zdaniem Wojciecha Drelicharza, Diugosz,

75; J. Dabrowski, Dawne dziejopisarstwo polskie (do roku 1480), Wroctaw—Warszawa—Krakow 1964,
212-213; W. Drelicharz, Idea zjednoczenia krolestwa w Sredniowiecznym dziejopisarstwie polskim,
Krakéw 2012, 416-418; tenze, Miejsce Komentarza Jana z Dgbrowki w tworczosci historiograficznej
w Polsce pierwszych Jagiellonow, w: Komentarz Jana z Dgbrowki do Kroniki biskupa Wincentego, red.
A. Dabrowka, M. Olszewski, Warszawa 2015, 39; M. Matajowicz, Kilka uwag o wykorzystaniu rzeko-
mej bulli Benedykta 1X w Katalogu biskupoéw krakowskich Jana Diugosza w kontekscie jego tresci ide-
owych, w: Surasti tiesq: pagalbiniai istorijos mokslai falsifikaty tyrime. Moksliniy straipsniy rinkinys,
red. R. Capaité, Vilnius 2022, 161-192; H. Rajfura, Kopia katalogéw dostojniczych a pamieé historycz-
na srodowisk koscielnych w dawnej Polsce. Zamyst ideowy i stylistyczny w rekopisie BN BOZ 106, w:
Szary kruk. Sympozjum, t. 3, red. A. Balinski, Gdansk 2020, 96—117; J. Szymanski, Wstep, do: Katalog
Jana Dlugosza, w: MPH s.n., t. 10, cz. 2, 125-133 (tu takze podane zwigzle informacje na temat reko-
pisow tekstu tego pomnika); H. Zeissberg, Dziejopisarstwo polskie wiekow Srednich, t. 2, tham. z niem.
anonimowe, Warszawa 1877, 107—111.

3 H. Zeissberg, dz.cyt., 110-111.

4 J. Dabrowski, dz.cyt., 213.

5 M. Bobrzynski, S. Smolka, dz.cyt., 75.

6 J. Szymanski, dz.cyt., 128-129.

"H. Zeissberg, dz.cyt., 111.

8 Katalogi biskupow krakowskich, wyd. W. Ketrzynski, w: MPH, t. 3, 321.

?J. Szymanski, Wstep, w: MPH s.n., t. 10, cz. 2, 5; tenze, Wstep, do: Redakcja wislicka, w:
MPH s.n,, t. 10, cz. 2, 283-285. O koncepcji J. Szymanskiego zdecydowanie krytycznie wypowiedzia-
la si¢ Zofia Koztowska-Budkowa, rec.: Jozef Szymanski, Ze studiow nad sredniowieczng historiografig
matopolskq: Wislicki katalog biskupéw krakowskich, w: Sredniowiecze. Studia o kulturze, Wroctaw—
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piszac Katalog biskupow krakowskich, szeroko wykorzystywal zaginiony archetyp
V Katalogu biskupow krakowskich'®. Oprocz tych dwoch fundamentalnych proble-
moéw zrodloznawcezych Dlugoszowego Katalogu, ktorych rozwigzania tu nie be-
dziemy sie podejmowac!!, natykamy si¢ rdwniez na inne kwestie, jak np. problem
wykorzystania zrddet, ktére postuzyty dziejopisowi do uzupetiania badz korygo-
wania danych, informacji znanych mu z zachowanych lub zaginionych wcze$niej-
szych katalogow biskupow.

Wsréd spornych zagadnien, zwigzanych z badaniem zrodet Jana Diugosza,
znajduje si¢ wykorzystanie zrodet rocznikarskich w czesci Katalogu biskupow kra-
kowskich, ktoéra obejmuje biogramy 17 najdawniejszych biskupow, ktérych pontyfi-
katy przypadty do konca XII stulecia. W tej partii Katalogu bowiem zrodta rocznikar-
skie sa wykorzystywane czgsto, a ich konkretne pochodzenie jest nierzadko trudne
do identyfikacji. J. Szymanski, ktory wydat Katalog Diugosza, w aparacie zrodto-
znawczym swojej edycji czesto podaje wiele zrodel danej informacji w biogramie
katalogowym, nie preferujac zadnego konkretnego rozwigzania. W niniejszym tek-
$cie chcielibySmy uzupehi¢ wiedzg zrodloznawczg na temat Dhugoszowego Kata-
logu w odniesieniu do tego aspektu.

2. ROCZNIKI - ZRODLA INFORMACJI
W KATALOGU BISKUPOW KRAKOWSKICH JANA DLUGOSZA

Naszym zdaniem, w czg¢éci Katalogu obejmujacej vitae dawniejszych bisku-
pow krakowskich, Jan Dlugosz wykorzystal w roznym zakresie i z r6zng czestotli-
woscig nastepujace zabytki annalistyczne: Rocznik kapituly krakowskiej'?, Rocznik
krakowski'®, cztery odrebne Roczniki matopolskie'* lub ich pierwowzory oraz Rocz-
nik swietokrzyski'>.

Warszawa—Krakoéw 1969, 7—49, Przeglad Historyczny 61 (1970) 3, 507-508. Zdaniem tej badacz-
ki tzw. redakcja wislicka katalogu to po prostu wyciag z Katalogu Dtugosza.

10'W. Drelicharz, Idea zjednoczenia krélestwa, 395; tenze, Miejsce Komentarza Jana z Dgbréwki,
37-38.

'Na potrzeby naszego tekstu opowiadamy si¢ jednak za wczesniejsza datacja Katalogu bisku-
pow krakowskich Dtugosza, przy czym kwestia konkretnych dat jego powstania musi sila rzeczy nadal
pozosta¢ dyskusyjna. Sadzimy ponadto, ze Dtugosz najprawdopodobniej opart si¢ na niezachowanym
do naszych czasow archetypie V Katalogu biskupow krakowskich. Wyglaszanie jednak prawomocnych
twierdzen na temat czasu powstania dzieta Dlugosza oraz jego gtéwnego zrodta wymaga przede wszyst-
kim gruntownego studium zrodtoznawczego katalogdw zwanych przeddtugoszowymi (przede wszystkim
1V, V i VI) oraz skonfrontowania wynikow tych badan z tekstem Katalogu Dlugosza. Na temat tzw. przed-
dhuszowych katalogow biskupéw krakowskich zob. tenze, Miejsce Komentarza Jana z Dgbrowki, 37-39,
gdzie autor omowit stan badan i podat informacje o wydaniach krytycznych tekstow tych katalogow.

120 tym roczniku zob. Z. Koztowska-Budkowa, Wstgp, w: MPH s.n., t. 5, XXX-XLII.

13 Na jego temat zob. W. Drelicharz, Annalistyka matopolska XIII-XV wieku. Kierunki rozwo-
Jju wielkich rocznikéw kompilowanych, Krakow 2003, 389-409, 459.

4 O rekopisach tych rocznikow oraz o samych tych zabytkach wyczerpujaco pisat W. Drelicharz,
Annalistyka malopolska..., dz.cyt., 57-111, 419-449.

15 Podstawowa literatura na temat tego rocznika: M. Blaziak, Rocznik swigtokrzyski nowy — rocz-
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Nasza analize Dhugoszowych zapozyczen ze zrodet annalistycznych rozpocz-
niemy od Rocznika kapituly krakowskiej oraz Rocznika krakowskiego. Oba te dzie-
ta zachowaty si¢ do dzisiaj w rekopisie Archiwum i Biblioteki Krakowskiej Kapituty
Katedralnej, Ms 209, ktory powstat w latach 1257—1266, a jego geneze mozemy z du-
zym prawdopodobienstwem taczy¢ z inicjatywa biskupa krakowskiego Prandoty'.
Dzigki sumiennym studiom Z. Kozlowskiej-Budkowej wiemy, ze Dlugosz miat
na pewno staly dostgp do tego kodeksu, albowiem w latach 1433—-1471 dokony-
wat w roznych tekstach do niego wciagnigtych catkiem licznych wpisow. Pierw-
szy z nich pojawit si¢ w Kalendarzu katedry krakowskiej, ostatni zas§ w I Katalogu
biskupow krakowskich, ktore to pomniki rowniez znajdowaty si¢ w tym r¢kopisie.
Oprocz tego krakowski kronikarz uzupetniat takze Rocznik kapituly krakowskiej'.

3. ROCZNIK KAPITULY KRAKOWSKIEJ

Po raz pierwszy Dlugosz na pewno wykorzystat ten zabytek w katalogowym
biogramie $w. Stanistawa. Przepisat do swojego Katalogu, praktycznie bez wigk-
szych, istotniejszych zmian fragment noty o meczenskiej $mierci tego biskupa, gdzie
jest mowa m.in. o strzezeniu jego po¢wiartowanego ciala przez cztery orly'®. Wy-
dawca Katalogu, J. Szymanski, stwierdzit, iz t¢ wiadomo$¢ Dtugosz mogt przekazaé
za posrednictwem Kroniki mistrza Wincentego, Vita minor lub Vita maior sancti
Stanislai, autorstwa Wincentego z Kielczy, nie zwracajac uwagi na oczywiste zrodio

nikiem mansjonarskim czy andegawerisko-jagiellofiskim?, Studia Zrédtoznawcze 37 (2000), 49-63;
K. 026g, Kultura umystowa w Krakowie w XIV wieku. Srodowisko duchowienstwa swieckie-
go, Wroctaw—Warszawa—Krakow—Gdansk—1.6dz 1987, 60—68; A. Rutkowska-Ptachcinska,
Wstep, w: MPH s.n., t. 12, V-LXXVI (w tych trzech pracach podana i omdéwiona starsza li-
teratura); P. Wecowski, Poczgtki Polski w pamigci historycznej poznego sredniowiecza, Kra-
kéw 2014, 94-103.

1 W. Drelicharz, Annalistyka malopolska..., dz.cyt., 17 (tamze na 15-24 wyczerpujacy opis ko-
deksu z przytoczeniem dawniejszej odnosne;j literatury).

17Z. Koztowska-Budkowa, Wstep, XLIX-L. W wypadku Rocznika kapitulnego krakowskie-
go chodzi o zapiski: 100, 101 105, 148, 150, 156, 176, 199, 201, 203 w edycji Z. Koztowskiej-Bud-
kowe;.

18 Por. note z Rocznika kapitulnego krakowskiego (MPH s.n., t. 5, 51): ,,Verum quia Deus, qui sem-
per iustis vult adesse, volens glorificare suum miraculorum martirem claritate, singulas minucias frusti-
culorum corporis sui martiris, qui est passus pro excidio et iniuria sue plebis, superni luminis radiis irra-
diat, quatuor aquilas pro custodela et defensione sacrati corporis deputat, ne qua sanguipetarum alituum
aut ferarum has suis moribus audeat attemptare. Tandemque sine omni notamine cicatricum sanum et
salvum redintegrat totum Corpus, quod sic redintegratum fuit commendatum a viris fide dignissmis
sepulture” ze stosownym fragmentem z Dtugoszowego Katalogu (s. 147): ,,Verum quia Deus qui sem-
per iustis adesse volens glorificare suum miraculorum martirem claritate, singulas minutias frustic-
ulorum corporis sui, qui passus noscitur pro excidio et iniuria suae plebis, superni luminis radiis et
candelis visibili apparitione descendentibus in corporis species irradiat, quatuor aquilas pro custodia et
defensione sacrati corporis deputat, ne qua sanguipetarum alitum aut ferarum has suis morsibus audeat
attemptare. Tandemque sine omni notamine cicatricum, sanum et saluum reintegrat totum corpus, quod
sic reintegratum fuit commendatum a viris dignis sepulturae”.
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tej informacji'®. Poza Rocznikiem kapituly krakowskiej zadne z tych trzech zrodet nie
podaje informacji, uzywajac doktadnie tych samych lub bardzo podobnie brzmig-
cych stow.

Po raz kolejny wiadomosci tego Roczmnika zostalty zapewne spozytkowane
w biogramie biskupa Lamberta III, ktory nastepuje tuz po biogramie §w. Stanista-
wa. Za posrednictwem tego zrodta podal Dhugosz date $mierci (1101) biskupa, gdyz
umiescit ja w swym Katalogu wraz z okre$leniem dnia wedlug kalendarza rzymskie-
g0%. Taka sama dat¢ roczng $mierci biskupa Lamberta III ma tez co prawda Rocznik
matopolski Kuropatnickiego, nie podaje on jednak daty dziennej, co sprawia, ze na-
lezy zdecydowanie odrzuci¢ mozliwos¢ korzystania przez Diugosza w tym przypad-
ku z tego zabytku lub jego pierwowzoru?'.

Nie budzi rowniez naszych watpliwosci wykorzystanie informacji Rocznika
kapituty krakowskiej przy ustaleniu przez Diugosza w Katalogu daty ordynacji
Baldwina®. Ten Rocznik bowiem to jedyny, ktory podaje, ze to wydarzenie nasta-
pito w 1103 r. w Rzymie. Rowniez dwa inne annaty, tj. Rocznik matopolski Kuro-
patnickiego 1 Rocznik matopolski Dgbrowki, datuja ordynacje¢ Baldwina na ten rok,
lecz nie podajg miejsca konsekracji®, co, naszym zdaniem, zdecydowanie przema-
wia za tym, by rowniez w tym przypadku uznaé, ze nie byly one spozytkowane
przez krakowskiego kanonika.

Slady wykorzystania Rocznika kapituly krakowskiej mozemy dostrzec takze
w biogramie biskupa Gedki, gdzie Dtugosz wlasnie za tym zrédtem podat datg rocz-
ng oraz dzienng konsekracji i ordynacji tego hierarchy, piszac, ze odbyty si¢ w dzien
Swigtych Gerwazego i Protazego®. Teoretycznie zrodtem daty rocznej konsekra-
cji i ordynacji biskupa Gedki mogltby by¢ takze Rocznik swigtokrzyski®, lecz naj-
bardziej racjonalnym zatozeniem jest to, ze Dlugosz wykorzystal tu jeden zabytek,
ktory zawiera obie dane w jednej nocie annalistycznej. Takze data $mierci bisku-
pa Gedki trafita na karty Katalogu za posrednictwem tegoz rocznika?.

Ten rocznik byl rowniez zrédtem wiadomosci o legacji kardynata Jana
Malabranki, ktéra zostata podana w biogramie biskupa Pelki bez konkretnej daty

19 Tamze, 147 (zob. komentarz wydawcy).

2 Lampertus [...] mortuus anno domini millesimo centesimo primo septimo Calendas Decem-
bris” — MPH s.n,, t. 10, cz. 2, 149. Por. zapiske z Rocznika kapitulnego krakowskiego: ,,MCI Lambertus
episcopus obiit VII kalendas Decembris” — MPH s.n., t. 5, 53.

2l MPH, t. 3, 150.

2 _[Alnno domini millesimo centesimo tertio consecratus est et ordinatus Romae in episcopum
Cracouiensem” -MPH s.n., t. 10, cz. 2, 150.

2 1103. ,,Maurus episcopus Cracovie ordinatur” — MPH, t. 3, 150. W obu rocznikach nota brzmi tak
samo i jest potgczona z informacja o depozycji dwoch biskupow przez legata Gwalona.

2 Gedko [...] ordinatus et consecratus Romae in Cracouiensem episcopum in die sanctorum
Gernasii [sic] et Prothasii anno domini M°C® sexagesimo sexto” — MPH s.n., t. 10, cz. 2, 156; Rocznik
kapituty krakowskiej: ,MCLXVI Gedko in episcopum Cracouiensem consecratur in die sanctorum Ge-
ruasii et Prothasii” — MPH s.n., t. 5, 62.

2 Anno Domini millesimo CLVI Matheus episcopus obiit cui Gedka successit et consecratur
Rome in episcopum Cracoviensem” — MPH s.n., t. 12, 24.

2 [M]ortuus vigesima septembris M°C°LXXXV” — MPH s.n., t. 10, cz. 2, 158; Rocznik kapituly
krakowskiej: ,,M°CLXXXV Gedco episcopus obiit” — MPH s.n., t. 5, 65.
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rocznej*’. Za tym, iz to wiasnie z tego Rocznika mogta pochodzi¢ informacja o tej
legacji, przemawia jednoznacznie, naszym zdaniem, uzycie stowa cognominatus
i przydomek po imieniu kardynata oraz postuzenie si¢ przez Dlugosza czasowni-
kiem venit®®. Co prawda, drugim zrodtem, ktore informuje o tej legacji, jest Rocznik
Traski, ogranicza si¢ ono jednakze tylko do podania imienia kardynala oraz uzy-
wa czasownika intrat®.

Naszym zdaniem, bardzo prawdopodobne jest rowniez zaczerpnigcie wiadomo-
sci o legacji kardynata Piotra z Kapui, ktora umiescit w swym Katalogu rowniez
bez podania konkretnej daty®’. W Roczniku kapituly krakowskiej nota ma praktycznie
identyczne brzmienie, pojawia si¢ nawet to samo sformutowanie venit in Poloniam?®'.
Prawie identyczna not¢ (zamieszczong zreszta pod tym samym rokiem) do Roczni-
ka kapituly krakowskiej ma Rocznik krakowski, z tym, ze tam zostato uzyte okre-
Slenie venit Poloniam?*. Preferencj¢ pierwszego z tych rocznikéw opieramy wiasnie
na obecnosci przyimka in, gdyz przyimek ten przed stowem Poloniam jest rowniez
w stosownym fragmencie w Diugoszowym Katalogu biskupéw krakowskich®.

4. ROCZNIK KRAKOWSKI

W s$wietle naszych ustalen, Rocznik krakowski zostal wykorzystany w Katalogu
biskupow krakowskich Jana Dtugosza dwukrotnie w biogramie biskupa Gedki. Kra-
kowski kronikarz odwotal si¢ do tego tekstu jako swego zasadniczego zrodta, gdy
relacjonowat wystanie do Krakowa relikwii $w. Floriana i ufundowanie koscio-
ta ku jego czci poza murami Krakowa. W Katalogu Dhugosza mozemy przeczytac,
ze relikwie tego Swietego w 1184 r. zostaty wystane do Krakowa przez biskupa Idzie-
go z Modeny, zostaly bardzo poboznie (deuotissime) przyjete przez biskupa Gedke,
ktory takze ufundowat ku czci tego meczennika ko$ciot poza murami miejskimi.

27 ,,Sub huius pontificatu Joannes cardinalis cognominatus Malabranka Poloniam legationis offici-
um exercens, venit” — MPH s.n., t. 10, cz. 2, 159.

B MCLXXXIX Johannes cardinalis cognominatus Malabranca venit in Poloniam” — MPH s.n.,
t. 5, 66.

29 1189. Iohannes cardinalis intrat Poloniam” — MPH, t. 2, Lwéw 1872, 835.

30 Venit et expost alius cardinalis legatus Petrus Capuanus in Poloniam, qui matrimonium con-
trahere in facie ecclesie instituit et habere sacerdotibus vxores interdixit” — MPH s.n., t. 10, cz. 2, 159.

31 _MCXCVII Petrus cardinalis venit in Poloniam Sedis Apostolice legatus, qui instituit mat-
rimonium contrahere in facie Ecclesie et habere uxores sacerdotibus contradixit” — MPH s.n,, t. 5,
67-68. W swietle badan Z. Koztowskiej-Budkowej, wydawczyni tego zabytku historiograficznego wy-
raz ,,contradixit” zostal wyskrobany i na to miejsce sam Jan Diugosz dopisat bardziej odpowiadajace
mu stowo ,,interdixit”, zob. tamze, 68, przyp. a.

32 1197. Petrus cardinalis apostolice sedis legatus venit Poloniam; qui instituit matrimonium in
facie ecclesie contrahere et habere uxores sacerdotibus interdixit” — MPH, t. 2, 836. Zagadnienie to wy-
maga oczywiscie dalszych badan, sprawe by¢ moze rozwigze nowa edycja Rocznika krakowskiego,
ktora pozwoli nam na precyzyjne ustalenie tego, czy w przypadku stowa ,,interdixit” mieliémy do czy-
nienia z tg samg procedura, co w Roczniku kapituly krakowskiej.

33 Zob. wyzej przyp. 31.

3% Huius temporibus corpus beati Floriani per Egidium Mutinensem episcopum Cracouiam M



[7] ZRODEA ROCZNIKARSKIE W BIOGRAMACH NAJDAWNIEJSZYCH HIERARCHOW... 141

Relacja Rocznika krakowskiego jest bardzo bliska przekazowi zawartemu w Kata-
logu Dhugosza, annalista bowiem pod t3 samg data zanotowatl wszystkie szczego-
ly znane Dhlugoszowi, nieco inaczej jednak piszac o fundacji kosciota. W zapisce
Rocznika krakowskiego mozemy bowiem przeczytac, iz §wiagtynia ku czci $w. Flo-
riana zostata ufundowana bez wskazania osoby fundatora®. Nieco inaczej okreslit
takze Dhugosz miejsce, w ktorym znajdowal si¢ kosciot pw. sw. Floriana, gdyz
Rocznik krakowski przekazuje, iz ufundowany koscidt miesci si¢ extra civitatem,
co Dlugosz oddat za pomocg zwrotu extra muros Cracovienses. W nocie tego rocz-
nika zabrakto takze przystowka devotissime, ktory dodatkowo okreslat sposob przy-
jecia relikwii przez biskupa Gedke. Przystowek ten natomiast mogt znalez¢ Diu-
gosz w poswieconej temu wydarzeniu zapisce doskonale mu znanego Rocznika
kapituly krakowskiej, z ktorego nierzadko, jak wczesniej to opisaliSmy, w swoim
Katalogu czerpal*®. Nota tego rocznika mogta by¢, jak sadzimy, jednak tylko zro-
diem uzupetien wiadomosci o translacji relikwii $w. Floriana, gdyz nie zawiera bar-
dzo waznej informacji o fundacji kosciota. Uwazamy takze, ze Dlugosz, nazywajac
ten kos$cidt mianem ecclesia, w przeciwienstwie do Rocznika krakowskiego, ktory
$wiatynie okreslit jako basilica, nie musiat przy tej zmianie leksykalnej wspierac si¢
jakim$ konkretnym zrédtem, zapewne byta to jego wlasna inwencja.

Po raz drugi Jan Dlugosz wykorzystat informacje tego Rocznika rdbwniez w bio-
gramie biskupa Pelki, nastepcy Gedki, gdy podawat datg jego konsekracji i ordy-
nacji. Ten zabytek jako jedyny bowiem ma t¢ samg dat¢ roczng tego wydarzenia,
ktora znajdujemy w biogramie katalogowym u Dhugosza, czyli 1186 r., wskazuje
na miejsce konsekracji (miasto Werona) oraz informuje o osobie konsekratora Petki,
czyli papiezu Urbanie 11177

5. ROCZNIKI MALOPOLSKIE

Szereg informacji na temat biskupéw krakowskich w Katalogu Dtugosza znaj-
duje si¢ rowniez w czterech Rocznikach matopolskich z r¢kopiséw Jana z Dabrowki,

C°L XXXIII anno a Lucio papa tercio missum apportatur et per Gethkonem Cracouiensem episcopum
deuotissime suscipitur in honoremque sancti eiusdem ecclesia extra muros Cracouienses per Gethkam
episcopum fundatur” — MPH s.n., t. 10, cz. 2, 156.

35 ,1184. sanctus Florianus per Egidium episcopum Mutinensem Cracoviam aportatur et a Got-
kone episcopo Cracoviensi suscipitur, basilicaque in honore ipsius fundatur extra civitatem” — MPH,
t. 2, 834-835.

36  MCLXXXIIII sanctus Florianus martir per Egydium episcopum Mutinensem apportatur et per
Gedkonem episcopum Craco/uiensem/ devotissime suscipitur” — MPH s.n. , t. 5, 65.

37 Por. zapis u Dtugosza (MPH s.n., t. 10, cz. 2, 159): ,,Fulko [...] Getcze successit et anno domi-
ni M°C°LXXXVI ab Vrbano papa tercio [...] in episcopum Cracouiensem in decimum septimum lo-
cum, Verone ordinatur et consecratur” z nota w Roczniku krakowskim (MPH, t. 2, 835): ,,1186. Fulco ab
Urbano papa consecratur Verone, et dedit ei primam manum archiepiscopum consecrandi”. Nb. Dru-
ga czes$¢ noty rocznika jest §wiadectwem znajomosci przez annaliste bulli papieza Urbana 111 z4 11 1186,
ktéra m.in. przyznawata biskupom krakowskim szczegdlnag rolg w konsekracji arcybiskupa gnieznien-
skiego. O tej bulli w kontekscie tradycji metropolitalnej Ko$ciota krakowskiego w sredniowieczu zob.
M. Matajowicz, art.cyt., 167—168.
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Kuropatnickiego oraz Piotra z Szamotut*. Nie przesadzamy oczywiscie, ze Jan Diu-
gosz skorzystal przy pisaniu swego dzieta z ktdregos ze Rocznikow matopolskich
we wspomnianych wyzej kodeksach. Mogt spozytkowaé ktéry$ z ich pierwowzo-
row, co jest zresztag w wielu wypadkach bardzo prawdopodobne. Czesto w przypad-
ku wiadomosci z tych rocznikéw mozliwe bedzie, bez jednoznacznego rozstrzy-
gniecia, wskazanie dwoch tekstow, z ktorych Diugosz mogl czerpac. Nie pozwalaja
na to bowiem: brzmienie not w tych rocznikach oraz zapisy w Katalogu, wykorzy-
stujace informacje zawarte w notach rocznikarskich.

Po raz pierwszy informacje Rocznikow matopolskich wykorzystalt Dtugosz pod-
czas redagowania biogramu biskupa Lamberta 1. Date¢ jego ordynacji zaczerpnat naj-
prawdopodobniej z Rocznika matopolskiego z kodeksu Kuropatnickiego lub z Roczni-
ka matopolskiego z kodeksu Piotra z Szamotut, badz ich pierwowzorow. Jako jedyne
bowiem te roczniki przekazuja, iz Lambert zostal biskupem w 995 r., cho¢ naszym
zdaniem nalezy si¢ sktania¢ ku Roczrnikowi matopolskiemu Szamotulskiego jako zro-
dhu tej informacji. Warto zwro6ci¢ uwage, iz rocznik ten ma stowo ordinatur®, tak
samo jak Katalog®, podczas gdy Rocznik matopolski Kuropatnickiego ma efficitur
na okre$lenie mianowania biskupa*'. Date $mierci (1014) tego biskupa mogt Diu-
gosz wywnioskowac¢ za$ z noty ordynacji nastepcy, czyli Poppona, ktéra powtarza si¢
w obu wspomnianych juz rocznikach*?. Data ta wigc trafita na karty Katalogu zapew-
ne za posrednictwem Rocznika matopolskiego Szamotulskiego lub jego pierwowzoru,
skoro poprzednia data przeszla najprawdopodobniej z tego rocznika.

Z Rocznikéw matopolskich pochodzita rdwniez informacja o ordynacji Rache-
lina, z ktorej krakowski kanonik wywnioskowat najprawdopodobniej date Smier-
cijego poprzednika, Gompona. Pod ta data ordynacja Rachelina znalazta si¢ w Rocz-
niku matopolskim Kuropatnickiego, bardzo prawdopodobne jest to, iz t¢ date uznat
réwniez Dhugosz za dat¢ zgonu Gompona®. Z Rocznika matopolskiego Dgbrow-
ki (lub jego pierwowzoru) albo z Rocznika matopolskiego Kuropatnickiego (lub
jego pierwowzoru) trafita na karty Katalogu Dhugoszowego data ordynacji Lamber-
ta ITI. Oba te teksty podajg informacje o jego ordynacji pod rokiem 1083%. Trudno
niestety rozstrzygna¢, z ktorego z tych rocznikow mogt skorzysta¢ nasz dziejo-
pis. Oba te roczniki wchodza rowniez w gre jako zrodta daty ordynacji biskupa
Maura, podajac ja pod rokiem 1110%. Z pierwowzoru Rocznika matopolskiego
Szamotulskiego do Katalogu biskupow krakowskich Jana Dlugosza trafito tacinskie

3% 0 tych rocznikach i kodeksach, do ktorych sa wpisane ich teksty, zob. literature cytowang
w przyp. 15. Dzieje badan nad rgkopisem Jana z Dabréwki oméwita ostatnio Dorota Gacka, Catoscio-
we opracowania Kodeksu lubinskiego (pot. XIX w. — pocz. XXI w.), Z Badan nad Polskimi Ksi¢gozbio-
rami Historycznymi, 7-8 (2013-2014), 173-195.

¥ ,,995. Lampertus in episcopum Cracoviensem tertium ordinatur” — MPH, t. 3, 143 (RmS).

4 MPH s.n., t. 10, cz. 2, 138.

4995, Lampertus episcopus Cracovie efficitur” — MPH, t. 3, 142 (RmK).

42 Tamze, 144 (RmK); 145 (RmS). Te daty takze w Katalogu (MPH s.n., t. 10, cz. 2, 138-139).

4 ,1032. Rachelinus episcopus Cracovie post Gumponem sextus” — MPH, t. 3, 144 (RmK).

“ Tamze, 148 (RmD, RmK).

4 Tamze, 150 (RmD, RmK), 150.
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imi¢ biskupa Radosta, czyli Gaudentius*. W dodatku data jego ordynacji jest
zgodna z zapisami innych Rocznikow matopolskich, ktére nazywaja tego biskupa
tylko polskim imieniem*’. Pod tg datg nastepstwo Radosta umiejscowity réwniez
Rocznik kapituly krakowskiej*® oraz Rocznik krakowski®. Date¢ $mierci (1142)
tego biskupa mogt zaczerpng¢ Dhugosz réwniez z tych dwdch rocznikéw™, ale
warto pamietac, iz taka sama date Jan Diugosz mégt wywnioskowacé z zapiski o or-
dynacji Roberta, nastepcy Radosta, ktora znalazta si¢ w Roczniku matopolskim Ku-
ropatnickiego®'. Z drugiej za$ strony, ordynacj¢ Roberta dal Dtugosz w Katalogu
pod rokiem 114132, a taka date ordynacji z kolei mogt wyciagnaé Diugosz z zapi-
skiw Roczniku matopolskim Kuropatnickiego o budowie przez tego biskupa katedry
$w. Wactawa>?, pomimo Ze ten sam rocznik zapisat date jego konsekracji rok poz-
niej>. Data $mierci tego biskupa figuruje pod rokiem 1143, tak jak w Dtugoszowym
Katalogu, tylko w Roczniku matopolskim Kuropatnickiego®, cho¢ datg tego wy-
darzenia poswiadczaja rowniez Rocznik kapituly krakowskiej*® oraz Rocznik kra-
kowski®’, gdzie oba wydarzenia zapisane sg razem z informacjg o sukcesji biskupa
Mateusza.

Rocznik matopolski Kuropatnickiego lub Rocznik matopolski Szamotulskie-
go mogly by¢ réwniez zrédtami wiadomosci o $mierci biskupa Pelki, ktora no-
tuja, tak jak Katalog Dtugosza®, pod rokiem 1207°°. W Roczniku matopolskim
Kuropatnickiego nota o $mierci tego biskupa zapisana zostata wraz z informacjg o po-
wstaniu zakonu franciszkanskiego oraz z wiadomoscia o sptodzeniu przez Leszka
Biatego dzieci — Bolestawa Wstydliwego i $w. Salomee®, w Roczniku matopolskim
Szamotulskiego natomiast brak tej ostatniej informacji®'. Warto znoéw zauwazy¢, iz
informacja o $mierci Petki pojawita si¢ rowniez w Roczniku kapituly krakowskiej®*,
gdzie jednak jest to jedyna wiadomos$¢ pomieszczona pod tym rokiem. Wykorzystat
rowniez krakowski dziejopis do podania daty ordynacji (1071) biskupa Stanistawa

4 ,1118. Gaudentius episcopus Cracoviensis ordinatur” — tamze, 153 (RmS).

4T Tamze, 152-153 (RmD, RmG, RmK).

8 MXCVIII Maurus episcopus obiit. Radost succ/edit]” — MPH s.n., t. 5, 56.

4 ,1118. Maurus episcopus obiit, Radost successit” — MPH, t. 2, 832.

SOW Roczniku kapituly krakowskiej: ,,M°CXLII Radost episcopus Cracouiensis obiit. Robertus suc-
cedit” — MPH s.n,, t. 5, 58; w Roczniku krakowskim: ,,1142. Radost episcopus obiit” — MPH, t. 2, 833.

51,1142, Robertus episcopus Cracoviensis ordinatur, qui de episcopatu Wratislaviensi transfertur”
—MPH, t. 3, 154 (RmK).

2 MPH s.n, t. 10, cz. 2, 154.

S MPH, t. 3, 154.

¢ Zob. wyzej przyp. 52.

55 ,,1143. Matheus episcopus Cracoviensis efficitur, Roberto mortuo” — MPH, t. 3, 154 (RmK).

S MPH s.n,, t. 5, 58.

S7MPH, t. 2, 833.

3 MPH s.n., t. 10, cz. 2, 160.

%9 Jako zrodia tej informacji nie mozna zndéw wykluczy¢ Rocznika kapituly krakowskiej, zob.
MPH s.n., t. 5, 70.

60 1207. Hic Lesko genuit Boleslaum Pudicum et sanctam Salomeam. Item Fulco episcopus Cra-
coviensis obiit. Item Ordo beati Francisci incepit” — MPH, t. 3, 162 (RmK).

61 ,1207. Ordo beati Francisci incepit. Fulco episcopus obiit” — MPH, t. 3, 163 (RmS).

2 MPH s.n., t. 5, 70.
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najprawdopodobniej Rocznik malopolski Kuropatnickiego, czy tez jego pierwowzor,
w Roczniku tym bowiem napisano, iz Stanislaus episcopus Cracoviensis ordinatur®,
aw Katalogu rowniez uzyt stowa ordinatur®. Z Rocznika matopolskiego Kuropatnic-
kiego lub pierwowzoru Rocznika matopolskiego Szamotulskiego trafito do Katalogu
biskupow krakowskich Dtugosza podanie o poselstwie biskupa Lamberta po korong
przygotowana dla Mieszka, ktore do rocznikéw polskich przeszto z Kroniki wegiersko-
-polskiej®. Podanie to zostato streszczone w Katalogu, zapewne za posrednictwem
jednego z wyzej wspomnianych rocznikéw, jednak bez podania daty rocznej®.
Za pierwowzorem Rocznika matopolskiego Szamotulskiego przemawia¢ moze fakt,
iz wspomina on, ze to ksigz¢ Bolestaw wystatl biskupa Lamberta®’, tak samo Dhu-
gosz napisat w swoim Katalogu®®, a Rocznik matopolski Kuropatnickiego wspomina,
iz to Mieszko wystat biskupa (dux Polonorum Mesko miserat Lambertum episcopum
coronam petere)®.

Na koniec dodajmy, Zze nasza analiza tej cz¢$ci Diugoszowego Katalogu bisku-
pow krakowskich, ktora obejmuje biogramy najdawniejszych hierarchow krakowskich,
nie wykazata spozytkowania przez Dhugosza Rocznika matopolskiego Gesselena lub
raczej jego pierwowzoru (rocznik ,,B4” wedlug nomenklatury W. Drelicharza), ktory
zreszta Konradowi Gesselenowi dostarczyt najprawdopodobniej sam Jan Diugosz™.

6. ROCZNIK SWIETOKRZYSKI

Kolejnym rocznikiem, ktoéry postuzyl Dlugoszowi jako Zrédto informacji do
jego Katalogu biskupow krakowskich, byt Rocznik swigtokrzyski. Wiemy takze, ze
w dyspozycji krakowskiego kronikarza byt jakis blizej nieokreslony rekopis tego nie-
zwykle popularnego w $redniowieczu dzieta historiograficznego, co tym bardziej
uprawdopodobnia czerpanie wiasnie z niego’'.

8 MPH, t. 3, 148 (RmK).

$MPH s.n., t. 10, cz. 2, 146. Rocznik krakowski réwniez podat pod tym rokiem informacj¢
o sukcesji $w. Stanistawa, ale uzywajac innego stowa (,,successit”): ,,1071. Lambertus episcopus obiit,
cui Stanislaus successit” — MPH, t. 2, 831; dlatego zdecydowali$my si¢ na okreslenie Rocznika mato-
polskiego Kuropatnickiego jako zrodta tej wiadomosci w Katalogu Diugosza.

65 Zob. tekst podania biskupa Lamberta w Kronice wegiersko-polskiej, MPH, t. 1, 501-504. Na te-
mat tego pomnika historiograficznego zob. rozprawe R. Grzesika, Kronika wegiersko-polska. Z dzie-
Jjow polsko-wegierskich kontaktow kulturalnych w Sredniowieczu, Poznan 1999 oraz wstep do polskie-
go przektadu tej kroniki napisany przez tegoz autora — tenze, Wstep, w: Zywot $w. Stefana kréla Wegier
czyli Kronika wegiersko-polska, przet. i oprac. R. Grzesik, Warszawa 2003, 18—43.

%W Roczniku matopolskim Kuropatnickiego to wydarzenie zostalo umieszczone pod 1001 r.
(MPH, t. 3, 142), za§ w Roczniku matopolskim Szamotulskiego pod 1000 r. (tamze, 143).

67 ,Boleslaus mittit Lampertum episcopum pro consecratione ad curiam” — tamze, 143 (RmS).

68 Fertur hic Lampertus archiepiscopus Cracouiensis nomine prefati ducis Boleslai ad Siluestrum
papam secundum Romam pro petenda corona destinatus fuisse” — MPH s.n., t. 10, cz. 2, 138.

% MPH, t. 3, 142 (RmK).

W. Drelicharz, Annalistyka mafopolska..., dz.cyt., 465. Na temat samego Konrada Gessele-
na zob. tamze, 76-79.

' P. Wecowski, dz.cyt., 95.
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Naszym zdaniem, ten rocznik byt dla Dlugosza zrodtem informacji o natoze-
niu interdyktu na polska prowincj¢ koscielng i cale Krolestwo Polskie po zabdjstwie
$w. Stanistawa’. W Katalogu jednak Dtugosz dodat informacj¢ o tym, iz interdykt
na Polske zostal nalozony przez papieza Grzegorza IX na dwa lata™. W przypadku,
analizy naszg uwage zwrdcity przede wszystkim pewne zbieznosci leksykalne mig-
dzy oboma tekstami, pomimo rozbudowania noty na ten temat w biogramie katalo-
gowym u Dhugosza.

Po raz drugi w Katalogu Dtugosz mogt wykorzysta¢ pochodzaca z tego rocz-
nika zapiske o $mierci biskupa Mateusza’™. Cho¢ w wigkszosci rekopisow Rocz-
nika swietokrzyskiego zapisano to wydarzenie pod rokiem 1156, to nie ulega wat-
pliwosci, iz autor mial tu na mysli rok 1166, a data 1156 byta zapewne wynikiem
pomylki (zapomniat dopisa¢ jeszcze jedna X po L), co zreszta zostato skorygowane
w ten sposob w trzech rekopisach tego rocznika™. Na taka intencj¢ autora wskazuje
réwniez fakt, iz nota poprzedzajaca jak i noty nastepujace po tej zawierajacej infor-
macje¢ o $mierci biskupa Mateusza umieszczone sg w latach 60. XII w.”%. W swym
Katalogu biskupow krakowskich nasz dziejopis dodal réwniez date dzienng zgo-
nu tego dostojnika (10 X), ktérej nie znajg zadne inne zrédta. Ponadto podat takze
informacj¢ o pochowaniu biskupa Mateusza w katedrze krakowskiej”’.

7. ZAKONCZENIE

W niniejszym artykule podjeliSmy probe przeanalizowania Zrodet roczni-
karskich wykorzystanych przez Dlugosza w czasie prac nad poczatkowa czgsécia
jego powstalego ok. 1451 r. Katalogu biskupow krakowskich. W $wietle naszych
analiz krakowski kronikarz najczg¢$ciej siggat do Rocznika kapituly krakowskiej
oraz Rocznika krakowskiego z rekopisu Ms 209 Archiwum i Biblioteki Krakow-
skiej Kapituly Katedralnej, z ktorego przez dtuzszy czas, tj. w latach 1433-1471,
mogl swobodnie korzysta¢, dopisujac niekiedy nawet noty do innych tekstow Zro-
dtowych tam wpisanych: Rocznik kapituly krakowskiej byt dla Dlugosza zrodet in-
formacji w szesciu przypadkach, podczas gdy z Rocznika krakowskiego skorzy-
stal dwa razy. Roczniki matopolskie Dgbrowki, Kuropatnickiego i Szamotulskiego
(badz niezachowane do naszych czaséw ich pierwowzory) mogly by¢ przede

2, Anno Domini, ut supra interdictum ecclesiasticum servatum fuit per totam provinciam Gnezn-
ensem et per totum regnum Polonie” — MPH s.n., t. 12, 19.

3 Propter cuius mortem regnum Poloniae vniuersum mandato summi pontificis Gregorii noni ec-
clesiastico suppositum erat interdicto et ecclesia Cracouiensis viduata pastore, integroque biennio ec-
clesiasticum in Polonica ecclesia et vniuerso Poloniae regno in vitionem tanti patricidii seruatum fuit
interdictum” — MPH s.n., t. 10, cz. 2, 147.

™ ,Anno Domini millesimo CLVI Matheus episcopus obiit cui Gedka successit et consecratur
Rome in episcopum Cracoviensem” — MPH s.n., t. 12, 24.

S Tamze, przyp. b—c.

¢ Tamze, 24-27. Myslimy tu o zapiskach nr 33, 35-40.

7 [Alnno domini M°C° sexagesimo sexto decima die octobris moritur et in ecclesia Cracouien-
si sepelitur” — MPH s.n,, t. 10, cz. 2, 155.
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wszystkim zrodtem wielu dat ordynacji i $mierci poszczegolnych biskupoéw kra-
kowskich, cho¢ w kilku przypadkach nie mozna wykluczy¢ takze wykorzysta-
nia jako zrodla dat zawartych we wspomnianych dwoch annatach: Roczniku kapi-
tuly krakowskiej oraz Roczniku krakowskim. Nasza szczeg6lng uwage zwrocit brak
sladow wykorzystania przez Dlugosza w tej czesci jego Katalogu biskupow kra-
kowskich pierwowzoru zachowanego do naszych czasow Rocznika matopolskiego
Gesselena. W dwoch miejscach w Katalogu odwotat si¢ Dtugosz do danych pocho-
dzacego z konca XIV w. Rocznika swigtokrzyskiego, rozbudowujac je jednak o infor-
macje w innych zrédlach.

Sadzimy jednak, ze wyniki naszych dociekan nad annalistycznymi zrddta-
mi wiedzy Dhugosza o biskupach krakowskich w jego Katalogu nie powinny by¢
uznawane za ostateczne z dwoch powodow. Po pierwsze, do tej pory nie zostat pod-
dany drobiazgowemu, analitycznemu studium zrédtoznawczemu petny tekst Kata-
logu biskupow krakowskich Jana Dhugosza, po drugie, na studium zrodtoznawcze
wcigz czekaja inne XV-wieczne katalogi biskupow krakowskich, zwtaszcza 1V, V,
VI, ktoére odgrywaja fundamentalng role w badaniach nad ich zaginionym prazro-
dtem, czyli archetypem V Katalogu biskupow krakowskich, ktérego nie mozemy tak-
ze wykluczy¢ jako podstawy opracowania Diugoszowego. Dopiero konfrontacja wy-
nikoéw studiéw nad rzeczonym archetypem z tekstem Katalogu Dhugosza moze nam
udzieli¢ wiarygodnej, pewniejszej wiedzy na temat zrodet i sposobu ich wykorzysta-
nia przez krakowskiego kanonika.
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THE ANNALS IN THE SHORT BIOGRAPHIES
OF THE OLDEST CRACOW BISHOPS IN JAN DLUGOSZ’S
THE CATALOGUE OF THE CRACOW BISHOPS

Summary

The aim of the article was to analyse the use of annals as sources for the first seventeen short
biographies of bishops in Jan Dlugosz’s The Catalogue of Cracow Bishops which was written in its
first version short after 1451. The research showed that Dtugosz used annals from Lesser Poland: The
Annals of the Cracow Chapter, The Cracovian Annals, three Matopolska Annals from Dabrowka’s
Lubin Codex, Kuropatnicki’s Codex, Piotr of Szamotuly’s Heilsberg Codex, or their lost archetypes,
and The Holy Cross Annals. Most often Dlugosz used The Annals of the Cracow Chapter and three
Matopolska Annals from which he gained the dates of ordinations and deaths of Cracow bishops. The
analysis also revealed that Dlugosz did not make use of the archetype of Malopolska Annals from
Konrad Gesselen’s Krolewiec Codex. The Cracovian Annals and The Holy Cross Annals were used by
Dhugosz occasionally, each twice in the examined part of Diugosz’s catalogue.
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1. Wprowadzenie. 2. Synod globalny i lokalny. 3. Uprawnienia synodéw. 4. Teologiczne
zalozenia pracy synodalne;j. 5. Przyktad: dyskusja o rozumieniu konfirmacji. 6. Zakonczenie

1. WPROWADZENIE

Podejmujac si¢ przedstawienia ewangelickiego doswiadczenia synodalnosci,
mozna oczywiscie szukaé jego korzeni historycznych. Da si¢ bowiem zidenty-
fikowaé pierwsze takie zgromadzenie o charakterze ewangelickim. Odbylo sig¢
ono 21 kwietnia 1528 r. w Zurychu, zreformowanym przez Ulryka Zwingliego'.
Chociaz nie chodzi tutaj o analiz¢ historyczna, to warto zauwazy¢, ze juz ten pierw-
szy ewangelicki synod miat charakter miejsca, w ktorym odpowiedzialno$¢ za Ko-
$ciot biorg wspoélnie proboszczowie parafii z calego kantonu oraz delegaci Swieccy.
Po drugie, wiele takze dzisiejszych synodéw dziedziczy po swoim zuryskim proto-
plascie czestotliwos¢ posiedzen — dwie sesje rocznie: wiosenna i jesienna. Oczywi-
$cie, z czasem synody w takiej formie nie byty jedynie czyms$ typowym dla szwaj-
carskiego nurtu Reformacji, z ktoérego wyrosty Koscioty ewangelicko-reformowane,
ale staty si¢ naturalnym rozwigzaniem takze dla luteranizmu. I to wtasnie do wspot-
czesnych doswiadczen globalnych i polskich tej ostatniej tradycji chcemy si¢ tutaj
odwotaé. W pierwszym kroku zaprezentujemy najwazniejsze luteranskie ciato syno-
dalne o charakterze globalnym — Zgromadzenie Ogolne Swiatowej Federacji Lute-
ranskiej oraz przyktad lokalny — Synod Kos$ciota Ewangelicko-Augsburskiego w RP.
W kolejnym przyjrzymy si¢ ich uprawnieniom, wskazujac, ze nie majg one jedynie
charakteru techniczno-organizacyjnego, ale si¢gaja w obszar definiowania prawd
teologicznych. W trzecim kroku poszukamy przestanek teologicznych tak waznej roli

V'E. Campi, Die Reformation in Zurich, w: Die schweizerische Reformation. Ein Handbuch, red.
AM. Burnett, E. Campi, Ziirich 2017, 90.
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reprezentatywnych ciat synodalnych, by wreszcie w kroku czwartym ukaza¢ na kon-
kretnym przyktadzie dyskusji o konfirmacji, ukaza¢ jak dziata luteranski proces
synodalny w polskim Ko$ciele Ewangelicko-Augsburskim. Na zakonczenie podsu-
mujemy nasze rozwazania kilkoma uwagami o koniecznych elementach synodal-
nego dialogu.

2. SYNOD GLOBALNY I LOKALNY

Globalnie Koscioty luteranskie zrzeszaja sie w Swiatowej Federacji Luteranskiej
— Wspolnocie Kosciotow (SFL), ktéra gromadzi 148 Kosciotow z 99 panstw §wiata,
reprezentujacych ponad 77 milionow wiernych?. Wsrdd jej gremiow kierowniczych
o charakterze synodalnym mamy dwa ciata: zwotywane co sze$¢/siedem lat Zgroma-
dzenie Ogodlne oraz Rade, ktora zarzadza Federacja w okresie migdzy zgromadze-
niami. Skupimy si¢ tutaj na tym pierwszym, a wiec Zgromadzeniu Ogélnym, ktore
Statut SFL (art. VIL.1) okresla jako ,,najwyzszy organ Swiatowej Federacji Luterafi-
skiej™. Gromadzi ono delegatow i delegatki ze wszystkich Kosciotow cztonkowskich
SFL. Kazdemu Kosciotowi cztonkowskiemu przystuguje co najmniej jeden delegat.
Te wicksze liczebnie majg delegatow odpowiednio wigcej. Kazdorazowo system
podzialu mandatéw wyznacza Rada SFL. Przy wyborze delegatow musza byé za-
chowane nastepujace wytyczne: co najmniej 40% delegatéw to kobiety, co najmniej
40% mezczyzni, co najmniej 40% to osoby ordynowane, co najmniej 40% to osoby
nieordynowane. Ponadto 20% z nich musza to by¢ osoby do 30. roku zycia. Kwoty te
»rozliczane” s3 w ramach siedmiu regionow geograficznych Federacji: Ameryki Pot-
nocnej, Ameryki Lacinskiej i Karaibow, Afryki, Azji, Europy Srodkowo-Wschodniej,
Europy Srodkowo-Zachodniej, Krajéw Nordyckich. To daje w sumie ok. 300—400
delegatow. Dotychczas odbylo si¢ dwanascie zgromadzen, ostatnie w Windhoek
w Namibii w 2017 r., kolejne odbgdzie si¢ w 2023 r. w Krakowie*.

W Polsce w Kosciele Ewangelicko-Augsburskim takze wystgpuja ciala syno-
dalne. Synod ma kazda z szeSciu diecezji, natomiast najwazniejszy jest Synod Ko-
Sciota. Zgodnie z Zasadniczym Prawem Wewnetrznym?, czyli swoistg ,.konstytucja”
tego Kosciota: ,Najwyzsza wladzg Kosciota jest Synod Kos$ciota. Jest on uoso-
bieniem Kos$ciola i wyrazicielem wszystkich praw Kos$ciotowi przyshugujacych”
(§ 58, ust. 1). W jego sktad wchodzi przede wszystkim 30 delegatow nieordynowa-

2 About the LWF', https://www.lutheranworld.org/content/about-lwf (dostep: 25.06.2022).

3 Constitution of the Lutheran World Federation (as adopted by the LWF Eighth Assembly, Curiti-
ba, Brazil, 1990, including amendments adopted by the LWF Ninth Assembly, Hong Kong, China, 1997,
by the LWF Eleventh Assembly, Stuttgart, Germany, 2010, and by the LWF Twelfth Assembly, Wind-
hoek, Namibia, 2017), https://www.lutheranworld.org/sites/default/files/2018/documents/lwf constitu-
tion_en.pdf (dostep: 25.06.2022).

4 Zob.: Jedno Cialo, Jeden Duch, Jedna nadzieja. Wprowadzenie do Trzynastego Zgromadze-
nia Ogdlnego SFL i jego tematyki, Genewa 2021, dostepne rowniez na: https://www.lutheranworld.org/si-
tes/default/files/2021/documents/2023a_what is the assembly booklet pl 0.pdf (dostgp: 25.06.2022).

S Pelny tekst aktualnego ZPW Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w RP dostepny jest na:
https://bik.luteranie.pl/files/Prawo/2022-01-01ZPW-ujednoliconytekst.pdf (dostgp: 25.06.2022).
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nych, ktérzy sa wybierani przez synody wszystkich sze$ciu diecezji, proporcjonalnie
do ich liczebnosci (na diecezje przypada od 3 do 13 delegatow). 15 delegatow wy-
fanianych jest sposrod ordynowanych, czego dokonuje Ogdlnopolska Konferen-
cja Duchownych. Ponadto z urzedu w jego sktad wchodzi Biskup Kosciota, bi-
skupi wszystkich szesciu diecezji, Ewangelicki Biskup Wojskowy stojacy na czele
Ewangelickiego Duszpasterstwa Wojskowego, wiceprezes Konsystorza (a wigc klu-
czowego gremium wykonawczego w strukturze Kosciota, na jego czele stoi Biskup
Kosciota) oraz kuratorzy diecezjalni (wiceprezes i kuratorzy to osoby nieordynowa-
ne). Ponadto miejsce w Synodzie Kosciola majg zapewnione: Generalny Wizytator
Nauczania Koscielnego (osoba ordynowana), przedstawiciel wyktadowcow-luteran
Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej w Warszawie (moze by¢ to osoba ordy-
nowana badz nie), przedstawiciel diakonéw z akademickim wyksztalceniem teo-
logicznym (osoba ordynowana), przetozeni diakonatow (w praktyce przetozo-
na Diakonatu Eben-Ezer w Dziggielowie, zaliczana do os6b ordynowanych), a takze
powotani przez Rad¢ Synodalna, a wigc prezydium Synodu i jego reprezentacje
miegdzy sesjami, przedstawiciele duszpasterstw srodowiskowych, organizacji i sto-
warzyszen koScielnych. Osob z tej ostatniej grupy mozna powota¢ maksymalnie
pig¢, sa one, zaleznie od charakteru danej organizacji, ordynowane badz tez nie.
W sumie daje to grupg ok. 70 osob, w ktorej pewna przewage maja osoby nieordy-
nowane. Synod Ko$ciota pracuje w ramach 5-letnich kadencji i spotyka si¢ co do za-
sady dwa razy w roku, wiosng i jesienig, na trzydniowe sesje (od péznego popotu-
dnia w pigtek do mniej wigcej potudnia w niedzielg). Sesja wiosenna ma charakter
sprawozdawczy i odbywa si¢ zawsze w Warszawie, sesje jesienne za$ odbywaja
si¢ w roznych miejscach. Ostatnie doswiadczenia pandemiczne pokazaty, ze Synod
moze spotykac si¢ na czestszych, ale krotszych sesjach w trybie online.

3. UPRAWNIENIA SYNODOW

Kiedy przyjrzymy si¢ Statutowi SFL, to znajdziemy w nim cztery zasadnicze
zadania Zgromadzenia Ogolnego: ,,[1] ustanawia statut; [2] nadaje ogolny kierunek
pracom Swiatowej Federacji; [3] wybiera prezydenta i cztonkow Rady; [4] zatwier-
dza sprawozdania prezydenta, sekretarza generalnego i przewodniczacego Komi-
sji Finansowe;j” (art. VIL.1). Jak fatwo mozna zauwazy¢, uprawnienia te odnosza sig
stricte do samej Federacji jako organizacji zrzeszajacej Koscioly cztonkowskie. Zgro-
madzenie Ogodlne nie ma prawa nakazaé niczego bezposrednio Kosciotom cztonkow-
skim, gdyz Statut SFL gwarantuje: ,,Swiatowa Federacja Luteranska dziata jako or-
gan swoich autonomicznych Kosciotow cztonkowskich w sprawach powierzonych
jej przez te Koscioty. Moze ona dziata¢ na rzecz jednego lub wigcej Kos$ciotéw czton-
kowskich, o ile powierza jej one okre§lone zadania. Moze ona prosi¢ pojedyncze Ko-
Scioty, by przejety jakie$ zadania na rzecz catej wspolnoty™ (art. IV). To powoduje,

¢ Constitution of the Lutheran World Federation..., dz.cyt.
7J. Sojka, Stawanie si¢ wspolnotq. Wieczerza Panska jako nota ecclesiae w publikacjach Swiato-
wej Federacji Luteranskiej, Warszawa 2021, 652.
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ze nie mozna samej Federacji, a co za tym idzie jej Zgromadzenia Ogolnego, roz-
wazac jako ciata hierarchicznie postawionego nad synodami poszczegdlnych Ko-
sciotow cztonkowskich (zwykle maja one w swojej strukturze rodzaj gremium
synodalnego).

Jednoczesnie jednak nie mozna powiedzie¢, ze dzialania Zgromadzenia Ogoél-
nego ograniczaja si¢ jedynie do kwestii organizacyjnych samej Federacji, jak mo-
glyby to sugerowac zadania trzecie i czwarte z przywotanych wyzej zapisow statu-
towych. Mamy na tej li§cie bowiem jeszcze zadanie pierwsze — uchwalanie statutu,
oraz drugie — nadawanie ogdlnego kierunku pracom Federacji. Pod tym ostatnim
kryje si¢ merytoryczny dorobek zgromadzenia, a wigc rezolucje, ktore odnoszg si¢
do poszczegdlnych aspektow zycia Federacji. Moga mie¢ one charakter organizacyj-
ny (formg rezolucji ma zapis opisanych wyzej parytetow przestrzeganych przy kom-
ponowaniu gremiow kierowniczych Federacji), ale czesto sa to wytyczne odnoszace
si¢ do merytorycznych priorytetow prac SFL, a co za tym idzie, maja one przeto-
zenie na sytuacje Kosciolow cztonkowskich. Na ostatnim Zgromadzeniu Ogdélnym
w Windhoek rezolucje dotyczyly m.in. edukacji teologicznej, odnowienia [revival]
Kosciolow jako strategicznego priorytetu, bycia Kosciolem w swoim kontekscie
1w misji, dialogu migdzyreligijnego, czy pracy humanitarnej, a takze np. aktow prze-
$ladowania chrzescijan w Azji®. Wreszcie na prace SFL wplywa kluczowy dokument
teologiczny zgromadzenia, a wigc na ostatnich trzech zgromadzeniach tzw. ,,Posta-
nie”. Jest ono krotkim podsumowaniem dyskusji na zgromadzeniu i poruszanych
w jego ramach tematow, ktore wskazuje na teologicznie istotne elementy pracy SFL,
a takze kresli w ten sposob perspektywe na kolejne lata. Okres$la ono wigc nie tyl-
ko praktyczne kierunki dziatania, ale ksztaltuje swoimi wypowiedziami wspolcze-
sny sposob odczytania przestania chrzescijanskiego w perspektywie luteranskiej’.

Jeszcze wazniejsze z perspektywy profilu teologicznego SFL jest pierwsze ze
wskazanych zadan, to jest uchwalanie statutu. Po pierwsze, dlatego ze w art. Il de-
finiuje podstawy doktrynalne SFL. W aktualnej wersji opisane sa one nastepu-
jaco: ,,Swiatowa Federacja Luteranska wyznaje Pismo Swiete Starego i Nowe-
go Testamentu za jedyne zrédto i norme swojej nauki, zycia i stuzby. W trzech
ekumenicznych wyznaniach wiary i w ksiggach wyznaniowych Kos$ciota lute-
ranskiego, szczegdlnie w niezmienionym «Wyznaniu augsburskim» i w «Malym
katechizmie» Marcina Lutra, widzi ona czysty wyktad Stowa Bozego”!?. Zasad-
nicza tre$¢ tego artykutu nie ulegta zmianie od zatozycielskiego Zgromadzenia

8 Por. LWF Twelfth Assembly, Windhoek, Namibia, 10—16 May 2017 ,, Liberated by God's Grace”.
Assembly Report, Geneva 2017, 67-81; https://www.lutheranworld.org/sites/default/files/2023-02/12a-
-assembly report_en.pdf (dostep: 7.01.2022).

? ,Postanie” ostatniego Zgromadzenia Ogolnego w Windhoek jest dostgpne w jezyku polskim, zob.:
Dwunaste Zgromadzenie Ogélne Swiatowej Federacji Luteranskiej, Windhuk, Namibia, 10-16 maja
2017. Postanie, Studia i Dokumenty Ekumeniczne 33 (2017) 2 (81), 80-89; dostepne na: http://side.
chat.edu.pl/content/uploads/2018/04/SiDE-81 2 2017.pdf (dostep: 28.12.2021). W tym samym nume-
rze na 71-79 dostepna jest obszerna relacja z obrad w Namibii, a takze raport ztozony w jego trakcie
przez dwczesnego sekretarza generalnego SFL — ks. dr. Martin Junge (29-51).

10 Cyt. za: J. Sojka, Stawanie si¢ wspolnotg..., dz.cyt., 651-652.
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Ogolnego w szwedzkim Lund w 1947 r. Jednocze$nie jednak Zgromadzenie Ogol-
ne ma pelne prawo definiowac tozsamos¢ wyznaniowa Federacji.

Niekiedy decyzjami o ogromnym znaczeniu teologicznym, wydawatoby si¢
nieistotne z tego punktu widzenia, sg zmiany odnoszace si¢ do kwestii de facto
struktury i samorozumienia Federacji jako organizacji. Taka decyzjg bylo w czasie
Zgromadzenia Ogdlnego w Budapeszcie w 1984 r. uzupehienie III artykutu Statu-
tu, méwigcego o istocie SFL, o jedno zdanie: ,,Koécioty cztonkowskie Swiatowe;j
Federacji Luteranskiej rozumiejg siebie jako pozostajace wzajemnie we wspodlnocie
oltarza i ambony”!!. To wydawaloby si¢ oczywiste zdanie mowi o tym, ze wszyst-
kie Koscioty cztonkowskie traktujg siebie wzajemnie jako petnoprawne Koscio-
ly, a co za tym idzie, dopuszczajg wzajemnie swoich cztonkow do sakramentow,
a osoby ordynowane w poszczegolnych z nich moga stuzy¢ zwiastowanym Stowem
Bozym (kazaniem) i sakramentami we wszystkich pozostatych Ko$ciotach. Mo-
dyfikowato ono jednak w zasadniczy sposob pierwotny, przyjety jeszcze w Lund
w 1947 r., a — co ciekawe — w Budapeszcie jeszcze zachowany, zapis: ,,Swiato-
wa Federacja Luteranska jest dobrowolnym stowarzyszeniem Ko$ciotéw lute-
ranskich”'?. Historia doj$cia do tej zmiany jest dluga i burzliwa, a jej powodem
byla teologiczna diagnoza sformutowana jeszcze u progu lat 60. XX w., ze orga-
nizacja zrzeszajgca Koscioty, ktore podzielaja wspolne podstawy doktrynalne, nie
moze by¢ z perspektywy luteranskiej traktowana jedynie jako dobrowolne stowa-
rzyszenie. Ma ona charakter koscielny i ten powinien doj$¢ do gltosu we wspdlno-
cie ottarza i ambony. By przelozenie tej diagnozy na praktyczne ujgcia statutowe
bylo mozliwe, potrzeba byto jeszcze kolejnych ponad dwoch dekad i rozstrzygnie-
cia kluczowego problemu, tj. jak pogodzi¢ eklezjalny charakter SFL z suwerenno-
$cig Kosciolow cztonkowskich. Duza pomocg w tym procesie okazat si¢ fakt, ze
w sposob naturalny od konca lat 60. (a wiec po II Soborze Watykanskim) SFL za-
czeta reprezentowac luteran w globalnych dialogach teologicznych, a takze fakt, ze
musiata si¢ zmierzy¢ z praktykowaniem apartheidu w jej Kosciotach cztonkowskich
w RPA i zaleznej wowczas od RPA Namibii. Ostatecznie kolejne po Budapeszcie
Zgromadzenie Ogélne SFL, ktore zebrato si¢ w brazylijskiej Kurytybie w 1990 r.,
tak opisato jej istote: ,,Swiatowa Federacja Luteranska jest wspolnota Kosciotow,
ktore wyznajg Trojjedynego Boga, sa zgodne w zwiastowaniu Stowa Bozego i zla-
czone wspolnotg ambony i oltarza”'®, odwotujac sie do eklezjologii communio,
a wigc eklezjologii majacej w swoim centrum do$wiadczenie wspdlnoty rozumianej
jako wspolnota w tym, co swiete. Tym samym za posrednictwem zmian statutowych
Zgromadzenie Ogolne wypowiedzialo si¢ w kluczowej dla tozsamosci luteranskiej
kwestii eklezjologicznej. Zreszta wypowiedzi na gruncie eklezjologicznym nie od-
nosza sie tylko do relacji wewnatrzluteranskich. Zgromadzenia SFL maja na swoim
koncie m.in. o$wiadczenia, ktore zdefiniowaty ekumeniczny model zaangazowa-
nia SFL, szerzej znany jako model jednosci w pojednanej roznorodnosci'®.

11 Cyt. za: tamze, 652.

12 Cyt. za: tamze, 637-644.

13 Cyt. za: tamze, 647-648.

14 Zostat on sformutowany na Zgromadzeniu Ogélnym w Dar es Salam w 1977 r. (tekst o$wiad-
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Wracajac na poziom krajowy, opisujac Synod Kosciota, w przypadku Koscio-
ta Ewangelicko-Augsburskiego jego Zasadnicze Prawo Wewnetrzne stwierdza:
»Synod Kosciota jest powotany do uchwalania wszystkich praw koscielnych, jak
rowniez do rozstrzygania we wszystkich sprawach ogdlnych Kosciota, w ramach
Prawa niniejszego” (§ 58 ust. 2). W kolejnym ustepie zastrzega, ze uprawnienie
to nie dotyczy Deklaracji wstepnej Zasadniczego Prawa Wewnegtrznego. Zapis ten
ma na celu ochrong podstaw doktrynalnych Kos$ciota, ktore w tej deklaracji sg zdefi-
niowane nastgpujaco: ,,Kosciol Ewangelicko-Augsburski w Rzeczpospolitej Polskiej
jest spolecznos$cia ochrzczonych w imi¢ Ojca i Syna i Ducha Swigtego, budujaca
swoja wiare i zycie chrzescijanskie wylacznie na pismach Starego i Nowego Testa-
mentu (Ef 4,4-6; 1 Kor 12,12.13; Rz 10,17). Za ich obowiazujacy wyktad uznaje
trzy starochrzescijanskie wyznania wiary (Apostolskie, Nicejsko-Konstantynopol-
skie, Atanazjanskie) oraz ksiegi wyznaniowe zawarte w Ksiedze zgody z 1580 r.
(Maty katechizm, Duzy katechizm, Wyznanie augsburskie, Obrona Wyznania augs-
burskiego, Artykuty szmalkaldzkie, Formuta zgody)”. To jednak nie zmienia faktu,
ze Synod Ko$ciota ma prawo wickszo$cig 2/3 zmieni¢ Zasadnicze Prawo Wewnetrz-
ne, a wigc takze wskazane wylaczenie, jesliby uznalby, ze ,,Deklaracja wstgpna” wy-
maga korekty. Odpowiednio do wagi zmiany jest to jednak stosunkowo dtuga i rela-
tywnie skomplikowana procedura.

Korzystajac jednak ze swoich zwyktych prerogatyw, Synod Kosciota nie dyspo-
nuje tylko uprawnieniami odnoszacymi si¢ do sfery organizacji Kosciota. Do tych
zaliczy¢ nalezy np. prawo wyboru biskupa Kosciota, cztonkéw Rady Synodalnej,
cztonkow Konsystorza czy sedziow dyscyplinarnych, uchwalanie budzetu ogoélno-
koscielnego czy zatwierdzanie sprawozdan poszczegdlnych oséb i gremidow kie-
rowniczych Kosciota. Wéréd wymienionych przez Zasadnicze Prawo Wewngtrzne
znalazly sig¢ tez takie kompetencje jak: ,,.Sprawowanie pieczy nad zachowaniem
czystosci nauki i nad podniesieniem zycia religijno-moralnego w Kosciele. [...]
Stanie na strazy praw, dobra i jednosci Kosciola, oraz ustalania zasad wspotzy-
cia i wspolpracy z innymi wyznaniami” (§ 64, pkt. 2-3), czy ,,Podejmowanie
uchwal w sprawie agend, $piewnikow koscielnych i podrecznikow do naucza-
nia koscielnego” (§ 64, pkt 9). Ta ostatnia kompetencja pokazuje, ze Synod Ko-
sciota ma swoimi decyzjami bezposrednie przetozenie na zycie religijne Kos$cio-
la, definiuje bowiem ramy jego podstawowych narzedzi, tj. agend zawierajgcych
poszczegdlne porzadki nabozenstw, $piewnikéw koscielnych, a wigc podstawo-
wej pomocy zycia nabozenstwowego, a takze nieraz indywidualnej poboznosci,
czy materialy przewidziane jako pomoc w katechizacji. Takze wspomniane wyzej
og6lne uprawnienie do uchwalania wszelkich praw w Kos$ciele powoduje, ze Sy-
nod Kosciota na biezgco w swoich decyzjach zajmuje si¢ takze kwestiami z zakre-
su zasadniczego teologicznego przestania luteranizmu. By to uwidoczni¢, wystar-
czy siegna¢ do jednego z aktéw prawnych, ktory czesto bywa przedmiotem prac
Synodu Kosciota — Pragmatyki Stuzbowej Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego',

czenia zob. J. Sojka, Stawanie si¢ wspolnotq..., dz.cyt., 617-619), a pdzniej potwierdzony w Buda-
peszcie (tekst oswiadczenia zob. tamze, 625-626).

15 Jej aktualna wersja dostepna jest na: https://bik.luteranie.pl/files/Prawo/2022-01-01Pragmaty-
kaSubowa-ujednoliconytekst.pdf (dostep: 25.06.2022).



[7] SYNOD W TRADYCJI LUTERANSKIEJ 155

ktora reguluje praktyczne kwestie stuzby Kosciota. Wystarczy przesledzic jej zapisy
zeby zauwazy¢, ze ten dokument obok regulacji praktycznych w tak kluczowych
zakresach jak: szafarstwo sakramentow — chrztu (§ 68—72) i Wieczerzy Panskiej
(§ 91-99) czy kwestie zwigzane z jedno$cig Kosciota (§ 179—-193), lub tez urzedem
koscielnym (np. § 4-8) zawiera teologiczne definicje, ktore, lepiej lub gorzej, oddaja
specyfike odczytania wlasnej tozsamosci przez polskich luteran.

4. TEOLOGICZNE ZALOZENIA PRACY SYNODALNEJ

Waga decyzji, do jakich uprawnione sg ciata synodalne, takie jak: Zgromadze-
nie Ogolne SFL czy Synod Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w RP, kaze po-
stawi¢ pytanie, jakie teologiczne przestanki takiego dziatania synodalnego istnieja
w tradycji luteranskiej? Tutaj sprébujemy si¢ odwotaé do dwoch: nauki o powszech-
nym kaptanstwie wszystkich ochrzczonych/wierzacych oraz odpowiedzi na pytanie,
kto ma decydujacy gtos w kwestii interpretacji nadrzednego teologicznego zrodta,
jakim jest Pismo Swiete.

Nauka o powszechnym kaptanstwie wszystkich wierzacych/ochrzczonych zo-
stata sformutowana przez Lutra stosunkowo wczesnie, bo juz w pismach progra-
mowych z 1520 r. Byla ona z jednej strony wnioskiem ptyngcym wprost z odczy-
tania kluczowego przestania Ewangelii, ktorym dla Reformatora byto przekonanie
o zbawieniu jedynie z taski przez wiare'®, z drugiej strony byta za$ ona narzgdziem,
by uczyni¢ odpowiedzialnymi za Kos$ciot nie tylko duchownych, czy weziej hie-
rarchig, ale wszystkich jego ochrzczonych cztonkow!”. Jednocze$nie nalezy pamig-
ta¢, ze nauka ta, cho¢ przyznawata uprawnienia dotychczas zastrzezone dla urze-
dowego kaplanstwa wszystkim wierzgcym, to nie znosita ona urzedu ko$cielnego,
ktory widziany byt jako instrument porzadku w spotecznosci, ktéra powierza jed-
nemu, wybranemu stuzbe dla dobra wszystkich w zakresie szafarstwa Stowa Bo-
zego w formie zwiastowania i sakramentow. Takie ujgcie nie spowodowato takze
odrzucenia przez wittenberska Reformacje¢ urzedu koscielnego jako ustanowione-
go przez Boga (de iure divino)'s.

Z czasem nauczanie o powszechnym kaptanstwie wszystkich wierzacych sta-
to sie wyroznikiem catego protestantyzmu!®. Wspotczesna luteranska interpreta-
cja tej nauki wyglada nastepujaco:

Moca Ducha Swictego Bég powoluje ludzi ze $wiata przez Ewangelic o Jezusie Chrystu-

sie 1 przez chrzest sprawia, ze staja si¢ wspdlnota. Chrzest wlacza wszystkich wierzacych
do ludu Bozego nowego przymierza i czyni ich uniwersalnym kaplanstwem, narzgdziem swoich

' Por. M. Luter, O wolnosci chrzescijanina, przet. z wersji niemieckiej M. Czyz, w: M. Luter,
Pisma etyczne, Bielsko-Biata 2009, 37—40.

17 Por. M. Luter, Do chrzescijanskiej szlachty niemieckiego narodu o ulepszenie chrzescijanskie-
go stanu (1520), przet. J. Lasota, w: Z Problemow Reformacji, t. 6, Bielsko-Biata 1993, 154—157.

18 Szerzej zob. L. Baranski, J. Sojka, Reformacja, t. 2, Bielsko-Biata 2017, 192-194.

1 O czym dobitnie przekonuje: T.J. Zielinski, Luterska doktryna powszechnego kaplanstwa wszyst-
kich wierzgcych jako dobro wspolne protestantyzmu, Studia 1 Dokumenty Ekumeniczne 13 (1997),
1 (39), 31-52; tekst dostepny takze pod adresem: http://side.chat.edu.pl/content/uploads/2018/12/
SiDE-39 1 1997 LQ.pdf (dostgp: 25.06.2022).



156 JERZY SOJKA [8]

planow wzgledem stworzenia, u podstaw ktorych lezy Jego mitos¢. Tym samym, przebaczajac
grzechy i dajac nowe zycie w Duchu Swietym (Rz 6,4-5; Tt 3,5), Bég przez Ewangelie i chrzest
tworzy nowa relacj¢ (pojednania przez usprawiedliwienie) z tymi, ktorzy wierza. Dokonane
przez Boga pojednanie jest trwatym paradygmatem Zzycia chrzescijanskiego. Chrzescijanie zosta-
li pojednani z Bogiem w Chrystusie; sa oni codziennie jednani z Bogiem w Chrystusie.
Chrzescijanie s3 tym samym jedynym ludem, ktéremu Bog udzielit daréw Ducha Swietego (cha-
rismata), by uzdolni¢ ich do wspodlnego zycia i stuzby w $wiecie. Ci ludzie stanowia Kosciot
powolany do gtoszenia i — cho¢ w sposdb niedoskonaly — zwiastowania majacego nadej$¢ Kro-
lestwa Bozego (1 P 2,4-10). Ochrzczony lud Bozy, wypehiony tym samym Duchem, ktore-
go Jezus otrzymatl podczas swojego chrztu, zostaje postany do pelnienia postugi [...] Jezusa:
do stuzenia tak, jak stuzyt Jezus, do zwiastowania dobrej nowiny, do gloszenia wyzwolenia jen-
com, do wypuszczania uci$nionych na wolnos¢ — do tego, by byt znakiem nadchodzacego Kro-
lestwa Bozego (Lk 4,18n). Postuga ludu Bozego jest wigc naznaczona przez tak bliska relacje
pomiedzy otrzymywaniem a dziataniem, ze dawanie staje si¢ otrzymywaniem, a otrzymywanie
dawaniem™.

Warto przy tym zauwazy¢, ze cytowane rozwazania otwierajag dokument po-
$wiecony luteranskiemu rozumieniu urzgdu koscielnego, przygotowany w latach 80.
XX w. w ramach prac studyjnych SFL. To prowadzi do wniosku o programowym
zatozeniu wspoétudzialu wszystkich cztonkow Kosciota w braniu odpowiedzialno-
$ci za jego funkcjonowanie w réznych aspektach. To za§ prowadzi nas do pytan
o mozliwe ciala przedstawicielskie, pozwalajace na taki udzial w odpowiedzialno-
$ci w efektywny sposdb. Z pewnoscia jedng z form realizacji takiego zaangazowa-
nia wszystkich wierzacych w Kosciele sg dla tradycji luteranskiej ciata synodalne.

Drugim kluczowym punktem odniesienia jest luteranska odpowiedz na pytanie,
kto jest uprawniony do interpretacji Pisma Swietego? By sformutowaé luteranska
odpowiedz na to pytanie, siggnijmy do jednego z najwazniejszych tekstow wyzna-
niowych luteranizmu — Wyznania augsburskiego, ktére byto odpowiedzig na za-
proszenie cesarza Karola V. Na sejmie w Augsburgu w 1530 r. cesarz chcial si¢
zaja¢ kwestiami podziatu religijnego w Rzeszy Niemieckiej i zaprosil wszystkie
strony, by przedstawity swoje przekonania. W zakonczeniu cze¢$ci pierwszej Wy-
znania augsburskiego, w ktorej znalazt si¢ pozytywny wyktad wiary, czytamy:
,»Oto niemal cala nasza nauka, z ktorej wida¢, ze nie ma w niej nic, co by si¢ nie
zgadzalo z Pismem lub z Kos$ciotem powszechnym, albo z Kosciotem rzymskim,
jak dalece jest nam znana z pisarzy”*'. Wyznanie to jest wigc w ocenie jego auto-
réw zgodne z Pismem Swictym. Kto jednak dokonat jego wyktadni? Wiemy, ze
autorem tekstu byl Filip Melanchton, jednak nie pisze on w swoim imieniu. Klu-
czowe artykuly dotyczace nauki zreformowanych Ko$ciotdéw rozpoczynajg sie
stowami ,,Ko$cioly nasze jednomys$lnie nauczaja...” badz podobnymi. Jesli sig-
gniemy do podpiséw pod tekstem, zobaczymy, ze chodzi tutaj o Ko$cioty lokalne
na zreformowanych terytoriach Rzeszy, reprezentowanych przez odpowiednie or-
gana swojej wladzy (ksiazat badz ciala przedstawicielskie w przypadku wolnych

2 Luteranskie rozumienie urzedu — oSwiadczenie na temat stuzby i urzedu duchownego na pod-
stawie projektu studyjnego SFL, nr 2-3, w: Kosciét i urzqd koscielny w dokumentach i opracowaniach
§Wiatowej Federacji Luteranskiej, red. M. Hintz, J. Sojka, Bielsko-Biata 2014, 205.

2 Wyznanie augsburskie, Zakonczenie czesci pierwszej, w: Ksiggi wyznaniowe Kosciota luteran-
skiego, Bielsko-Biata 2011, 149.
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miast). VII artykut tego wyznania definiuje za$ Ko$ciot jako zgromadzenie (wspol-
note) swigtych lub wierzacych (pierwsza wersja pojawia si¢ w tekscie tacinskim,
druga w niemieckim). W tle rozstrzygnie¢ Wyznania augsburskiego tkwi wiec prze-
konanie o Kosciele jako o wspdlnocie wiary, ktéra powotana jest do wysitku in-
terpretacji jej zrodel, wérdd ktérych nadrzedne jest Pismo Swicte. Ten proces nie
tylko wymaga wysitku w celu osiagniecia konsensusu, ale rowniez ma charakter dy-
namiczny, nie mozna go przerwac czy zamkna¢ na jakims etapie, a pdzniej jedynie
zda¢ si¢ na powtarzanie osiggni¢tych w nim formut.

Takie pojmowanie dziedzictwa reformacyjnego rezonuje we wspolczesnej
refleksji hermeneutycznej luteranizmu. W dokumencie studyjnym po$wigconym
temu tematowi, ktory byt wynikiem dyskusji prowadzonych przez liczne grono lu-
teranskich teologow (z udziatem gosci ekumenicznych), znalazto si¢ nastepujace
podsumowanie jednego z istotnych elementow luteranskiej tradycji teologiczne;j:

Reformacja luteranska ustanowita doktrynalng tradycj¢: wyznania luteranskie. Te wyznania od-
zwierciedlaly swoja pozycje w relacji z Pismem Swietym: ich autorytet jest drugorzedny, podczas
gdy autorytet Pisma Swictego jest pierwszorzedny. Opisujg one koto hermeneutyczne pomiedzy
Pismem Swietym a tradycja wyznaniowa: wyznania interpretuja Pismo Swiete i jednocze$nie
musza by¢ sprawdzone i krytycznie przeanalizowane w $wietle Pisma Swietego. Zatem z jednej
strony wyznania pomagaja czyta¢ Pismo Swiete, podczas gdy z drugiej strony podlegaja ocenie
w $wietle Pisma Swietego. To koto hermeneutyczne stanowi ciagle wyzwanie dla luteranskiej
lektury Biblii?2.

Nieco dalej zas, odnoszac si¢ do wspotczesnej rzeczywistosci, autorzy doku-
mentu tak rozwijaja mys$l o Kosciele jako przestrzeni rezonansowej Biblii:

Nasze koscielne konteksty stawiajg przed nami kolejne wyzwanie. Poniewaz luteranskie wy-
znania uznaja Bibli¢ hebrajska i Nowy Testament za Bibli¢ chrzescijanska, kazdy z testa-
mentéw uznaja za hermeneutyczna wskazoéwke do czytania drugiego testamentu w Kosciele.
Co wigcej, Kosciot jest rowniez wspdlnota interpretacji i uczenia si¢. W szczegodlnosci global-
na luteranska wspdlnota jest nasza przestrzenia rezonansowg. Na przyktad zasada sola Scriptu-
ra prowadzi nas do postrzegania innych pism (np. pism 0jcow) jako majacych mniejsza wartos¢.
Ponadto nasze czytanie jest uksztattowane przez takie centralne teologiczne koncepcje, jak ,jedy-
nie z taski”, Zakon i Ewangelia, kaptanstwo wszystkich wierzacych, czy krzyz. Okreslaja one, jak
postrzegamy Jezusa i nasza wlasng stuzbe na poziomie indywidualnym i poziomie wspolnoty®.

Powyzsze wskazania Kos$ciola jako wspodlnoty interpretacyjnej stawiajg pyta-
nia o forum takiej dziatalnosci. Tutaj ponownie, choéby ze wzgledu na efektywnosé
procesu, swoje miejsce majg ciata przedstawicielskie o charakterze synodalnym.
To w nich trwa dyskusja, nie ograniczona jedynie do fachowcéw, tj. oséb ordyno-
wanych czy teologéw, nie tylko nad techniczno-organizacyjnymi aspektami dzia-
fania Kosciota, ale takze o tym, jak powinno wyglada¢ jego $wiadectwo Ewange-
lii w dzisiejszym $wiecie.

22 Na poczqtku bylo Stowo” (J 1, 1). Biblia w zyciu luterariskiej wspolnoty. Dokument studyjny
dotyczqcy luteranskiej hermeneutyki, ttum. M. Mendroch, nr 24, w: Kosciél, Biblia i zaangazowanie
publiczne. Swiatowa Federacja Luterarnska wobec jubileuszu 500 lat Reformacji, red. J. Sojka, Dzie-
gielow 2017, 84. Dostepne takze na: https://www.lutheranworld.org/sites/default/files/2_na poczat-
ku_bylo.pdf (dostep: 7.01.2022).

B, Na poczgtku bylo Stowo” (J 1, 1)..., nr 37, dz.cyt., 90.
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Ten model ksztaltowania zycia Ko$ciota oparty na mysleniu o nim jako o wspol-
nocie interpretacji, w ktorej wszyscy cztonkowie sg rownouprawnieni do tego, by bra¢
udzial w poszukiwaniu konsensusu w interpretacji kluczowych dla Kosciota zrodet
(w tym zrédta nadrzednego — Pisma Swictego i zawartego w nim przestania Ewange-
lii), znalazt swoje odzwierciedlenie takze w postrzeganiu roli teologii dla wspolnoty
Kosciotow luteranskich. Dobrze ilustrujg to dwie tezy z dokumentu programowego,
odnoszacego sie do roli teologii w SFL, przygotowanego w potowie lat 90. XX w.:

Teologia SFL j,est zawsze tylko tak dobra jak jako$§¢ zaangazowania wspotpracowniczek i wspot-

pracownikow SFL, jak rowniez jej reprezentantek i reprezentantow w zyciu wspolnoty. [...]

Wszyscy chrzescijanie sg teologami: u podstaw wszystkiego, co méwia i robia, leza teologiczne

przekonania. Teologia jednak oznacza manifestowanie wspdlnie uzyskanego poznania i przeko-

nan o dziataniu Boga w §wiecie poprzez krytyczny i odpowiedzialny namyst>*.

Punktem wyjscia pytania o jako$¢ refleksji teologicznej jest tutaj mysl o wspot-
udziale wszystkich chrzescijan w refleksji Kosciota. Miejscem takiej refleksji moga
by¢ i sg w tradycji luteranskiej takze ciata o charakterze synodalnym.

5. PRZYKLAD: DYSKUSJA O ROZUMIENIU KONFIRMACJI

By da¢ czytelnikom wglad w to, jak dziatanie synodu w Kosciele luteranskim
wyglada w praktyce, siegniemy po przyktad stosunkowo niedawnej dyskusji, kto-
ra dotyczyla istotnej kwestii dla luteranskiej tozsamos$ci — konfirmacji. Jest ona istot-
nym do$wiadczeniem na drodze wiary, dotyczacym niemal wszystkich luteran. Tak-
ze tych, ktorzy wstapili do Kosciota jako ludzie doros$li, gdyz ich przygotowanie
powinno odpowiada¢ co najmniej nauczaniu konfirmacyjnemu. Niektérzy z nich
okreslajg swoj akt wstapienia mianem konfirmacji, wpisujac si¢ tym samym w ogol-
ne doswiadczenie polskich luteran. Dla wielu z nich konfirmacja jest oczywistym
aktem przejscia i istotnym punktem na drodze w Kosciele, nawet jesli byt to punkt
pozegnania si¢ z KoSciotem. Mamy wigc do czynienia z aktem niezwykle istotnym
dla polskiej luteranskiej tozsamosci, ktory dodatkowo, jak zobaczymy, jest Scisle
powiazany z kluczowymi tresciami teologicznymi, takimi jak np. nauczanie o sakra-
mentach. Wynika to z faktu, ze przyjelo si¢, iz nauczanie konfirmacyjne jest takze
przygotowaniem do pierwszego przyjecia Komunii Swigtej, ktore nastepuje w ra-
mach uroczystosci konfirmacyjne;j.

By lepiej zrozumie¢ opisywany przebieg dyskusji, kilka uwag wstepnych odno-
szacych si¢ do organizacji pracy synodalnej. Za organizacje¢ prac odpowiada wybra-
na przez Synod Rada Synodalna z Prezesem Synodu (osoba ordynowana) na czele.
Poza nim w jej sktad wchodza dwaj radcy ordynowani i dwaj nicordynowani. W cza-
sie sesji stanowi ona prezydium obrad, a migdzy sesjami reprezentuje Synod i jest
odpowiedzialna za realizacj¢ jego uchwat. To wlasnie te ostatnie sg typowym $rod-
kiem wypowiedzi Synodu. Inicjatywe uchwatodawcza ma kazdy z cztonkow Sy-
nodu oraz poszczegodlne gremia koscielne (np. wladza wykonawcza w Kosciele

24 Ten Theses on the Role of Theology in the LWF, nr 2-3, LWF-Documentation 47 (2001), 497.
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— Konsystorz). Uchwaly podejmuje si¢ zwykla wigkszoscig glosow, chyba ze cho-
dzi o zmiang Zasadniczego Prawa Wewngetrznego, kiedy wymagana jest wigkszo$¢
2/3. Kazdy z synodatéw ma prawo glosowaé w zgodzie z wtasnym sumieniem. Pro-
blematyka podejmowana w uchwatach nie ogranicza si¢ tylko do poprawek w pra-
wie wewnetrznym Kosciota, ale moze dotyczy¢ réznorodnych aspektow dziata-
nia Kosciota. Synod w pracach wspieraja powotlane sposrdod jego cztonkdéw Komisje
synodalne, zajmujace si¢ r6znymi aspektami zycia Kosciota (np. teologia i duszpa-
sterstwo, prawo wewnetrzne, praca z mtodziezg etc.)?.

Punkt wyjscia dyskusji 1 decyzji, ktorym chcemy si¢ przyjrzec, byt zupeie
pozakoscielny. Impulsem do przemyslenia kwestii konfirmacji byta zapowiedzia-
na przez rzadzacych reforma edukacji, powracajaca do schematu 8+4 lata nauki na
poszczegolnych etapach, w miejsce obowiazujacego wowczas schematu 6+3+3.
To znaczyto, ze dotychczasowa praktyka realizacji przygotowania do konfirma-
cji w 2 (lub 1-2) klasie gimnazjum przypadnie na 8§ klas¢ szkoly podstawowej,
to za§ wymagato dyskusji, czy tak by¢ powinno, szczegdlnie, ze przed wprowadze-
niem gimnazjow tradycyjnie nauka konformacyjna odbywata si¢ w 7 (lub 6-7) kla-
sie szkoty podstawowej. Wydawato si¢ wiec, ze temat bedzie dotyczyt tylko i wy-
lacznie techniczno-organizacyjnego okreslenia, w ktorej klasie nalezy realizowac
nauke konfirmacyjng. Taka decyzja ma przy tym kluczowe znaczenie tylko dla cze-
$ci Kosciota — przede wszystkim potozonych blisko siebie parafii na Slasku Cie-
szynskim. Chodzito i jednolito$¢ praktyk w tych parafiach, szczegdlnie, ze zwykle
przygotowanie do konfirmacji nie ograniczato si¢ tam do lekcji religii prowadzo-
nych w budynkach szkolnych, ale obejmowato rowniez nauczanie organizowane
dla relatywnie duzych grup gromadzacych w budynku parafii wszystkich konfir-
mantéw z réznych szkot. W przypadku parafii poza Slaskiem Cieszynskim ich
diasporalny charakter, a co za tym idzie niewielkie liczby konfirmowanych w po-
szczeg6lnych rocznikach oraz organizacja nauki religii w pozaszkolnych punktach
katechetycznych przy parafiach powodowatly, ze do kwestii wieku przystgpowa-
nia do konfirmacji podchodzono bardziej elastycznie, odpowiadajac na potrzeby
poszczegolnych konfirmantow i ich rodzin.

Dyskusja rozpoczeta si¢ od ztozonego na wiosenng sesje w 2017 r. wniosku Ge-
neralnej Wizytator Nauczania Ko$cielnego, a wigc osoby bezposrednio odpowie-
dzialnej za nadzér nad nauczaniem katechetycznym w Kosciele. Proponowany pro-
jekt uchwaty nie tylko wskazywal, ze przygotowanie do konfirmacji ma si¢ odby¢
w klasie 7 1 8 szkoty podstawowej, ale takze wymagat, by oprocz nauczania w ramach
szkolnych powinno si¢ odby¢ przygotowanie w parafii, a sama konfirmacja powin-
na dotyczy¢ 15- lub 16-latkow. W dyskusji na synodzie szybko okazalo si¢, ze pro-
pozycje nie tylko idg w strong przeniesienia nauki konfirmacyjnej do szkoty $redniej,
ale pojawily si¢ tez sugestie, zeby rozdzieli¢ konfirmacje od pierwszego przystapie-
nia do Wieczerzy Panskiej (Eucharystii), z ktérym tradycyjnie byta potaczona. Ten
ostatni postulat byt echem dyskusji, jakie toczyty si¢ w tonie zrzeszajacej wszystkich
ordynowanych w Kosciele Ogoélnopolskiej Konferencji Duchownych w 2015 r.,

5 Aktualny wykaz komisji Synodu Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w RP jest dost¢pny na:
https://bik.luteranie.pl/synod-kosciola/komisje-synodalne/ (dostep: 25.06.2022).
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gdzie sformutowano nie tylko postulaty odno$nie do zmian formy nauki konfirma-
cyjnej®, ale rowniez wskazano na konieczno$¢ przemyslenia tacznosci konfirma-
cji z pierwszym przystgpieniem do Wieczerzy Panskiej?’. Ten ostatni problem byt
tez juz po zakonczeniu sesji synodu przedmiotem dyskusji panelowe;j, skierowane;j
do wiernych Kosciota w czasie Ewangelickich Dni Ko$ciota, a wiec zjazdu ewange-
likow z catego kraju w czerwcu 2017 r. na Slasku Cieszynskim.

Efektem dyskusji na sesji wiosennej byto uswiadomienie sobie, ze sprawa jest
bardziej skomplikowana niz tylko kwestia organizacji nauczania konfirmacyjne-
go, dlatego przyjeto rozwigzania tymczasowe i zadecydowano, by tematowi kon-
firmacji przyjrze¢ si¢ bardziej kompleksowo. Odpowiedzig na to zapotrzebowanie
byla jesienna sesja Synodu w 2017 r. Rada Synodalna zaplanowata nie tyle dyskusje
nad konkretnymi wnioskami, ile raczej szersze przygotowanie wszystkich synoda-
16w do zmierzenia si¢ z tematem rozumienia konfirmacji. W czasie sesji synodatowie
wystuchali dwoch referatow. O dojrzatosci wspotczesnej mtodziezy mowit pedagog,
a o konfirmacji w $wietle jej poczatkow w okresie Reformacji i luteranskich wy-
znan wiary — teolog. Po wystapieniach przewidziano panel dyskusyjny z udzialem
referentow, a takze innych osob zaangazowanych w Kos$ciele w sposob teoretyczny
i praktyczny w prace z mtodzieza i jej katechizacj¢. Dodatkowo synodatowie otrzy-
mali wlasnie wydany zbior ttumaczen opracowan i dokumentow studyjnych, ktore
dokumentowaty dyskusje nad konfirmacja w ramach SFL od lat 60. do 90. XX w.,
dajac wglad nie tylko w teori¢ konfirmacji, ale takze praktyke konfirmacyjng w roz-
nych Kosciotach luteranskich §wiata?®.

Dyskusja na forum Synodu na jesiennej sesji 2017 r. oraz opublikowanie po-
chodzacych z niej materiatow® stato si¢ punktem wyjscia do dyskusji w réznych
gremiach koscielnych, przede wszystkim synodach diecezjalnych oraz diecezjal-
nych konferencjach duchownych, ktoére gromadza wszystkie osoby ordynowane
w danej diecezji. Przedmiotem dyskusji byta juz nie tylko kwestia wieku przysta-
pienia do konfirmacji, ale takze zagadnienia zwigzku konfirmacji i pierwszego przy-
stapienia do Wieczerzy Panskiej. Synody wszystkich sze$ciu diecezji przygotowaty
swoje stanowiska, ktore przekazano Synodowi Kos$ciota na wiosennej sesji w 2018 1.
Swoje opinie przedlozyly takze poszczegdlne komisje synodalne. By wypraco-
wac na tej podstawie propozycje rozwigzan, decyzjg Synodu powotano sposrod
jego cztonkow szescioosobowy zespot roboczy.

Na jesienng sesj¢ w 2018 r. zespot przygotowal na potrzeby Synodu projekt
uchwaty regulujacej kwestie konfirmacyjne, a takze zaproponowat obszerny do-
kument o charakterze teologicznym. Dokument ten, zatytutowany Potwierdzenie

26 L. Stachelek, L. Zielinski, Nauka konfirmacyjna — czy musi by¢ nudnym maratonem pytan i od-
powiedzi?, Kalendarz Ewangelicki (2016), 174-176.

77 M. Kotas, Dzieci a Komunia Swieta — pierwsze przystgpienie do Wieczerzy Parskiej, Kalen-
darz Ewangelicki (2016), 170-173.

3 Konfirmacja w dokumentach i opracowaniach Swiatowej Federacji Luteranskiej, red. J. Sojka,
Bielsko-Biata 2017.

2 7. Gajdzica, Dojrzato$¢ wspolczesnej mtodziezy — wokot wieku przystgpienia do konfirmacji,
Kalendarz Ewangelicki (2018), 252-258; J. Sojka, Konfirmacja w pismach reformacyjnych, Zwiastun
Ewangelicki (2018) 7, 8-10.
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dojrzatosci chrzescijanskiej. Rola i miejsce konfirmacji we wspotczesnym Kosciele™,
omawiatl w pierwszej czesci histori¢ i rozwoj praktyki konfirmacyjnej na gruncie
luteranskim, od reformacyjnych zmian w praktyce bierzmowania, przez kolejne eta-
py rozwojowe i nowe akcenty w rozumieniu konfirmacji, jakie przyniosty pietyzm
czy o$wiecenie, a ktore wszystkie sa w roznych stopniu obecne we wspdtczesnym
pojmowaniu konfirmacji. W cze¢$ci drugiej dokument zajmowat si¢ z perspektywy
systematycznej i praktycznej, takimi kwestiami jak: relacja konfirmacji do naucza-
nia katechetycznego, sakramentow chrztu swigtego i Wieczerzy Panskiej, pojmowa-
nie wiary i jej zrodet w kontekscie Slubowania konfirmacyjnego, odpowiedzialnosé¢
zboru za konfirmowanych i pojmowanie Kos$ciota w kontek$cie pytania o przyzna-
wanie wraz z konfirmacjg praw w Kosciele. Te rozwazania wysuwaly na pierwszy
plan konfirmacje¢ jako akt podsumowujacy nauczanie koscielne, w ktérym konfir-
manci publicznie, w obecnosci zboru sktadajg §wiadectwo swojej wiary. Wskaza-
no réwniez na teologiczna nietrafno$¢ rozpowszechnionych ujec, ktére konfirmacje
utozsamiaty z potwierdzeniem chrztu §wictego, widzialy w niej jedynie pierwsze
przystapienie do Wieczerzy Panskiej, czy tez ktadly nacisk na slubowanie wierno-
$ci Bogu i Kosciotowi, widzac w nim co$ wiecej niz §wiadectwo wiary konfirman-
tow. Wskazano takze, ze konfirmacja nie jest aktem przyznania np. praw wyborczych
w Kosciele. Jednoczesnie zwrocono uwage na odpowiedzialnos¢ za konfirmowa-
nych zboru, ktory winien modli¢ si¢ o wytrwanie w wierze, a takze o btogostawien-
stwo dla nich w ich drodze wiary.

Proponowana przez zespot uchwata w dwoch pierwszych punktach rozstrzyga-
la dwa istotne watki, ktore przewijaly si¢ przez dotychczasowa dyskusje. Po pierwsze,
wskazywala, Zze konfirmacja powinna odby¢ si¢ mi¢gdzy 13 a 16 rokiem zycia. Majac
jednak na uwadze r6znorodno$¢ realiow w poszczego6lnych parafiach Kosciota, po-
zostawiono synodom diecezjalnym mozliwos¢, by ujednolici¢ te praktyke na terenie
diecezji. Po drugie, dopuszczono mozliwos¢ przystepowania dzieci do Wieczerzy Pan-
skiej przed konfirmacja. Wskazano jednak na kluczowe warunki: bycie ochrzczonym
i rozroznianie Ciata i Krwi Panskiej od innych positkow (por. wskazania Pawlowe
z 1 Kor 11,29). By byly one zachowane, przygotowanie do takiego przyjecia Komu-
nii Swietej powinny przejsé nie tylko dzieci, ale i rodzice badz opiekunowie, ktorzy
bedg towarzyszy¢ im w procesie wrastania w praktyke sakramentalng Kosciota. Nie-
zmieniona pozostata praktyka, ze akt konfirmacji taczy si¢ z pierwszym samodzielnym
przystapieniem do Wieczerzy Panskiej, ktore dotyczy zarowno tych dzieci, ktore weze-
$niej przeszly odpowiednie przygotowanie i braty udziat w sakramencie z towarzysze-
niem rodzicow czy opiekunow, jak i tych, w przypadku ktorych nie skorzystano z tej
mozliwosci. Ponadto projekt uchwaty zakladat, ze nalezy w Kosciele rozpropagowac
dotaczony do niej dokument studyjny Potwierdzenie dojrzatosci chrzescijanskiej...,
a takze dokona¢ przegladu istniejagcych porzadkéw liturgicznych oraz przygotowac
odpowiednie materialy katechetyczne, by mozliwe bylo praktyczne realizowanie
w Kosciele zapisow uchwaty zar6wno odnos$nie do rozumienia konfirmacji, jak i prak-
tyki dopuszczania dzieci do Wieczerzy Panskiej przed konfirmacja.

30 Zob. Potwierdzenie dojrzatosci chrzescijanskiej. Rola i miejsce konfirmacji we wspolczesnym
Kosciele, w: Konfirmacja, jej rola i miejsce we wspotczesnym Kosciele, Bielsko-Biata 2019, 8-50.
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Synod Kosciota przyjat proponowang uchwale?®!. To jednak nie zakonczyto pro-
cesu prac zwigzanych zkonfirmacja. Nie tylko synody diecezjalne musialy zastanowié¢
si¢ nad pytaniem o ujednolicenie wieku konfirmacji na terenie diecezji (ostatecznie
skorzystala z tego jedynie najmniejsza obszarowo, a zarazem najwigksza liczebnie
diecezja cieszynska, ze wzgledu na bliskos¢ poszczegolnych parafii). Zatroszczo-
no si¢ o to, by dokument studyjny odnosnie do konfirmacji wraz z trescig uchwaty
i pochodzacym od Rady Synodalnej podsumowaniem koscielnej dyskusji ukazat
si¢ drukiem i zostal udostgpniony takze w formie PDF na stronach internetowych
Kosciota®. Decyzje odnosnie do konfirmacji pociagnetly za sobg konieczno$¢ re-
wizji porzadkéw liturgicznych Chrztu Swietego i konfirmacji, ktore w zmienionej
wersji Synod Kosciota przyjal do uzytku probnego w 2019 r. Przygotowano takze
specjalny, dostosowany do udziatu w nim dzieci, porzadek nabozenstwa rodzinne-
go w dwoch wersjach, ktory utatwialby rodzicom z dzie¢mi w wieku przedkonfir-
macyjnym przystegpowanie do Wieczerzy Panskiej. Zostaty one zatwierdzone takze
na jednej z sesji Synodu Kosciota w 2019 r. Ruszyly takze prace nad przygoto-
waniem materialow katechetycznych, wspierajacych przygotowanie dzieci i ro-
dzicow do przystepowania do Wieczerzy Panskiej w wieku przedkonfirmacyjnym.
Na tempo ich przygotowan wptyneta pandemia, ale obecnie prace te sa juz na fini-
szu. Poza tym w réznych parafiach, a takze innych gremiach koscielnych, odbywaty
si¢ r6znorodne spotkania przyblizajace ich uczestnikom zmiany w praktyce konfir-
macyjnej, jakie wynikajg z decyzji Synodu Kosciota.

Ten proces recepcji do dzi$ nie zostat oczywiscie jeszcze zakonczony. Wplyw na
ostabienie jego dynamiki miata z pewno$cia pandemia. Nie zmienia to jednak faktu, ze
w catej dyskusji i procesie decyzyjnym, ktore tutaj zostaty zrelacjonowane, udato si¢
nie tylko odpowiedzie¢ na praktyczne, przychodzace de facto spoza Kosciota pytanie
o wiek konfirmacji w kontekscie szkolnym, ale rowniez Ko$ciot luteranski w Pol-
sce postawil sobie pytania o duzo gl¢bsze podstawy swojego mys$lenia na temat
konfirmacji. Odpowiedzi na te pytania zostaly sformutowane w dialogu z pedago-
gami i teologami, a takze szersza, Swiatowa dyskusja luteranska na temat konfir-
macji. Doprowadzilo to do znaczacego przeformutowania pojmowania konfirma-
cji i jej praktyki. Co wigcej, pozwolilo Kosciotlowi stworzy¢ stosunkowo obszerne
1 wyczerpujace opracowanie na temat rozumienia konfirmacji. Nie tylko odrzuco-
no btedne lub mylace z perspektywy teologicznej ujecia konfirmacji, ale rowniez
dokonano zmiany w myS$leniu na temat pierwszego przystapienia do Wieczerzy
Panskiej, tworzac ramy ku temu, by mogly do niej przystepowac takze dzieci w wie-
ku przedkonfirmacyjnym. Udalo si¢ wigc krytycznie spojrze¢ na wiasng praktyke
Kosciota, skonfrontowac ja z teologicznymi zrodtami, a takze wspotczesnymi wy-
zwaniami 1 dostarczy¢ nowych odpowiedzi na istniejace praktyczne pytania, ktore
otwierajg przed Kosciotem nowe mozliwosci oddziatywania, z ktérych miejmy na-
dzieje skorzysta.

31 Zob. Uchwata nr 14/2018/X1V z dnia 13 paZdziernika 2018 r. w sprawie wyrazenia stanowi-
ska dotyczgcego praktycznych aspektow konfirmacji, w: Konfirmacja, jej rola i miejsce. .., dz.cyt., 6-7.

32 Zob. Konfirmacja, jej rola i miejsce..., dz.cyt., dostepny takze pod adresem: https://www.lu-
teranie.pl/wp-content/uploads/2019/10/KONFIRMACIJA-jejrolaimiejscewewspczesnymKociele.pdf
(dostep: 25.06.2022).
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6. ZAKONCZENIE

Powyzszy przyktad pokazuje od strony praktycznej jak ciato oparte na powszech-
nej reprezentacji wszystkich wierzacych (ordynowanych i nieordynowanych) mierzy
si¢ z problemami, majacymi swoje znaczenie nie tylko praktyczne, ale i teologiczne,
pozostajac w dialogu z witasng tradycja konfesyjna. Wszystko to za$ po to, by dac¢
adekwatna do wspolczesnych wyzwan, ktore jak w tym przypadku nieraz przychodza
»Z Zewnatrz” wspolnoty, interpretacje wlasnego chrzescijanskiego samorozumienia,
zakorzenionego w tym, co uznawane jest za teologicznie normatywne. Przedmio-
tem dyskusji nie byly w pierwszym rzedzie w tym konkretnym przypadku teksty
Pisma Swigtego. To jednak wynika z faktu, ze w Kosciele luteranskim istnieje po-
wszechny konsensus co do tego, ze konfirmacja jest ludzka tradycja, ktora nie jest
realizacja bezposrednich wskazan Pisma Swietego, do ktorych nalezatoby sie w tym
przypadku odnies¢. Oczywiscie jednak w momencie, kiedy dyskusja dotyczyta ta-
kich kwestii jak Chrzest Swicty czy Wieczerza Panska material biblijny byt takze
przedmiotem analiz i dyskusji, szczegolnie w kontek$cie wymogdéw koniecznych
do spetnienia, by moc bra¢ udziat w Eucharystii.

Trzeba pamictac o jeszcze jednej rzeczy. Opisany przyktad jest czescig proce-
su podejmowania decyzji w Kosciele. Ciata synodalne sg w przypadku opisanych
tu przyktadow luteranskich stalym jej elementem. Sg one forum dialogu, ktory
ma specyficzny spiralny charakter. Uwzglednia on bowiem nie tylko perspektywe
cztonkow samych dyskutujacych gremiow synodalnych, ale siega do zrodet wiary —
w pierwszym rzedzie Pisma Swictego, dalej wyznan wiary, do do§wiadczen innych
luteran, czy tez partnerow ekumenicznych z r6znych miejsc i czasow. Te wszystkie
glosy posuwajg dialogujacych po spirali, w ktérej podréz w inne miejsca i czasy
pozwala wraca¢ do odpowiedzi na zadawane przez tu i teraz pytania. Spiralny cha-
rakter tego dialogu nie tylko przekracza ramy czasu i miejsca w skali globalnej,
ale jest on obecny takze w ramach samych Kos$ciotéw czy ich organizacji, w imie-
niu ktorych dzialajg poszczegolne ciata synodalne. Decyzje podjete w waskim gre-
mium, jakby nie bylo ono reprezentatywne, muszg trafi¢ do calego Kosciota. Ten
proces przyjecia nie przebiega bez krytycznej refleksji. Ona takze musi wrocic
do gremium, ktére decyzje wydalo, posuwajac je na jego spirali rozumienia wta-
snej tradycji 1 interpretowania jej na potrzeby wspdlczesnosci. Te spiralne procesy
interpretacji i rozumienia, ktore stoja za dziatalno$cig synodalna, przesadzaja o tym,
ze nie jest ona jakim$ jednorazowym wydarzeniem, czy tez wyltacznie jakims$ ele-
mentem organizacyjnym. Synodalno$¢ to podroz catego Kosciota, a o jakosci jej
efektow przesadza zdolno$¢ do realnego uczynienia dyskutowanych w jej ramach
probleméw waznymi dla wszystkich, ktérzy w tym procesie biorg udziat. Synodal-
no$¢ sprowadzona do rytualnie postrzeganej formy organizacyjnej nie moze i nie
bedzie dziataé. Dyskusja o konfirmacji, ktora byta dla nas przyktadem, by¢ moze
za jaki$ czas z jakich§ powodow wroci na forum synodalne polskich luteran, by
jeszcze lepiej odpowiedzie¢ na wspodtczesne potrzeby w tym zakresie.
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