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STRESZCZENIE

W przeprowadzonych analizach autor uwzglednia dane historyczne tekstu
i nauczanie Kos$ciola na temat Maryi. Zauwazy¢ nalezy, ze przedstawiona w zna-
ku Kobieta taczy ide¢ skromnosci z otrzymaniem chwaty od Boga. Podkresla si¢
jej rolg w darowaniu nowego zycia. W kontrascie do niej demoniczny Smok puszy
si¢ 1 nadyma, pretendujac do posiadania nieograniczonej wtadzy. Jest on wrogiem
zycia, a chce by¢ wladca $wiata, dlatego wystepuje przeciwko Kobiecie i narodzo-
nemu Dziecku. Tym dzieckiem jest Mesjasz. Wystepujacy termin basanidzo (12,2),
nieuzywany normalnie, gdy mowa o bolach porodu, zacheca do dostrzezenia roli
Kobiety w zbawczym dziele Mesjasza, ktore jest zwiazane z krzyzem i rodzeniem
uczniow do nowego zycia. Wskazuje na to fakt porwania Dziecka po narodzinach
do Bozego Tronu, co oznacza eksponowanie finatu zycia Chrystusa, czyli wydarzen
paschalnych, przynoszacych ludziom zbawienie. Sa oni nazwani reszta potomstwa
Kobiety, bo uczestniczy ona w ich nowych narodzinach do kroélestwa Bozego. Wi-
da¢, ze zbawienie jest dzietem Bozym. Staje si¢ ono udziatem cztowieka dzigki krwi
Baranka (Eucharystia) i zaangazowaniu w gloszenie Ewangelii. Czas Kosciota jest
czasem walki ze ztem. Reszta potomstwa Kobiety (Kosciot) doswiadcza w tym cza-
sie pomocy ze strony Boga i solidarnos$ci stworzen, majac nadziej¢ na osiaggniecie
zwycigstwa w niebie.

Stowa kluczowe: Apokalipsa, Maryja, zbawienie, Kosciét, wizja, diabet
k %k ok

Ksigga Apokalipsy to proroctwo dotyczace Kosciota i jego zmagania
sie ze ztem w historii (Ap 12,12)". Pozostaje w relacji do Starego Testamen-

! Marek Karczewski, L', Altro Segno” (Ap 12,3). La figura del drago in Ap 12,3-17 e le sue
implicazioni teologico-bibliche (Romae 1999), 56.
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tu, szczegodlnie do ksiag prorockich (Iz, Ez, Dn); dostrzega si¢ w niej takze
kontakt z literaturg judaistyczna (IHen, 4Ezdr, 2Bar)?. Tekst Ap 12, bedacy
przedmiotem naszych analiz, jest czg$cig fragmentu traktujacego o atakach
na Kosciot, ktore sg dzietem Szatana, wystepujacego w postaci Smoka i in-
spirowanych przez niego dwoch Bestii (12-13). Gdy chodzi o jezyk, tekst
Ap 12 nie odréznia si¢ od reszty ksiggi®. W egzegezie spotykamy si¢ z r6z-
nymi podej$ciami do niego, takze z dostrzeganiem w nim tre$ci mitolo-
gicznej*. Trzeba jednak zauwazy¢, ze elementy mityczne tekstu Apokalipsy
zostaja zinterpretowane w §wietle objawienia. Zrodtem tekstu Ap 12 jest
Ksigga Wyjscia, historia Mojzesza, historia zycia Maryi, dos§wiadczenie
przesladowan przez pierwotny Kosciot. W tekscie konfrontowani jestesmy
z kolejnymi obrazami, migdzy ktéorymi zauwaza si¢ nieciagtos¢ wicksza
od tej, ktora wystgpuje w narracji postugujacej si¢ jezykiem pojeciowym.
W egzegezie analizuje si¢ tekst, by proponowac jego hipotetyczne odniesie-
nia. Proponujemy inne podejscie: uwzglednienie informacji historycznych,
lecz niepomijanie wiary Ko$ciota o Maryi, co pozwala na odkrywanie
w tek$cie rysow maryjnych i eklezjalnych, i na dostrzezenie ,,potencjalno-
$ci” stowa, ktore jest czytane przez kolejne pokolenia wierzacych.

1. Postaci: Kobieta i Smok (12,1-4)

Na poczatku jest przedstawiona Kobieta i Smok. Sa to postaci skon-
trastowane, gdy chodzi o pigkno, godno$¢, moc, dziatanie, bycie po stronie
dobra, bycie zrodtem zta, zwycigstwo, przegrana®.

1.1. Przedstawienie Kobiety (12,1-2)

Do tej pory Jan (Ap 1,1) uczestniczyl w roznych wizjach (horasis),
ktore dotyczyty tego, co jest w niebie, i bardziej podkreslaly subiektywny
charakter percepcji’. Teraz mowa jest o znaku, ktéry ma charakter obiek-
tywny, bo stuzy do komunikacji migdzy osobami. Znak ten jest widzialny,

Tamze, 34; Joseph Freundorfer, Die Apokalypse des Apostels Johannes und die hellenistische
Kosmologie und Astrologie (Freiburg im Breisgau: Herder, 1929), 143,146.

3 Traugott Holtz, Die Christologie der Apokalypse des Johannes, TUGAL 85 (Berlin: Aka-
demie-Verlag, 1962), 91; Robert H. Charles, 4 Critical and Exegetical Commentary on the
Revelation of St. John. ICC 1 (Edinburgh: Clark, 1920), 303.

Narodziny Horusa i usitowanie Seta Tyfona, by zniszczy¢. swojego przysztego zwycigzce.
Heinrich Kraft, Die Offenbarung des Johannes, HNT 16a (Tiibingen: J.C.B. Mohr, Paul Sie-
beck, 1974), 164, Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12 (Warszawa:
Wydziat Teologiczny Towarzystwa Jezusowego ,,Bobolanum”, 1987), 110.

5 Marek Karczewski, L', Altro Segno” (Ap 12,3), 52-53.

¢ Tamze, 39.

7 Heinrich Kraft, Die Offenbarung des Johannes, 164; Ernst Lohmeyer, Die Offenbarung des
Johannes, HNT 16 (Tiibingen: J.C.B. Mohr, Paul Siebeck, 1926), 95.
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bedac nie tylko przedmiotem percepcji samego wizjonera: ,,I znak wielki
ukazat si¢ w niebie: Kobieta ubrana w stonce i ksi¢zyc pod jej stopami, i na
jej glowie korona z gwiazd dwunastu” (12,1). Okreslenie znaku jako ,,wiel-
kiego” przywotuje jeden z przymiotéw Boga, ktorym jest ,,wielko$¢”. Cza-
sownik ,,ukazat si¢” (ophthe) wskazuje na Boze objawienie, bo w Starym
Testamencie czesto stuzy do wprowadzenia teofanii (Rdz 12,7; Wj 6,3),
angelofanii (Wj 3,2; Dz 7,2) czy wizji prorockiej (Ez 1,4). Jest to rzeczywi-
stos¢, w ktorej cztowiek uczestniczy na tyle i tak dtugo, jak o tym decyduje
Bog. Ten znak nalezy odrézni¢ od znakoéw eschatologicznych, ktore beda
widziane przez wszystkich (Mk 13,26)%. Miejsce znaku — ,,w niebie” — przy-
wotuje sfere Boga. Przyimek en wskazuje na $cista, wewnetrzng tacznosé
tego znaku z niebem, a wigc z transcendentng rzeczywistoscia’. Jesli roz-
waza si¢ materialne elementy znaku (stonce, ksiezyc, gwiazdy), nie pasuja
one do umieszczania znaku w niebie (rozumianym w sensie transcenden-
cji), tylko na niebie (w przestrzeni nadziemnej), do ktorego te elementy
przynaleza. Warto jednak zauwazy¢, ze nie chodzi tu o dane fizykalne czy
umiejscowienie, lecz powigzanie znaku z Bogiem'. Jest on darem Boga,
objawieniem pochodzacym od Niego, jedynym pozytywnym znakiem
w Apokalipsie, w przeciwienstwie do wielu znakow Ztego!'.

Tym znakiem jest Kobieta?. Termin gyne (,,kobieta”, ,,zona”) uzyty
bez rodzajnika wskazuje na nature i jakos¢". O samej Kobiecie i jej przy-
miotach wewnetrznych nie dowiadujemy si¢ niczego. Jawi si¢ ona jako
skromna osoba, przez co eksponuje si¢ tres¢ wigzang z tozsamoscia kobie-
cg, ktora juz sama w sobie jest wartoscia. Stary Testament docenia w ko-
biecie to, ze jest zong i matka nowego zycia. Nazywajac Izraela kobieta,
wskazuje na milo$¢ oblubiencza Boga do swojego ludu. Kobietg zdobig
elementy kosmosu: ubrana w stonce, ksiezyc pod jej stopami, na jej glo-
wie wieniec z gwiazd dwunastu. Przypomnijmy, ze stonce i ksi¢zyc byty
stworzone przez Boga, by oswietla¢ ziemi¢ (Rdz 1,16) i wyznacza¢ czas na
$wiecie; s3 nazwane dobrym stworzeniem (Rdz 1,18). Stonce jest jasnoscia,
a jasno$¢ wskazuje na boskg jako§¢ (w czasie przemienienia Jezusa Jego
twarz ,,zajasniata jak stonce”, Mt 17,2) i przywotuje motyw zbawienia, kto-

8 Por. Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 105.

,,Kosciot w Bogu Ojcu i Panu Jezusie Chrystusie” (ekklesia en theo, 1Tes 1,1).

19 Inaczej Wilfred Wikenhauser, Offenbarung des Johannes (Regensburg: Pustet, 1959), 92;

Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 106.

Joseph Bonsirven, LApocalypse de saint Jean: Traduction et Commentaire, VS 16 (Paris:

Beauchesne, 1951), 213.

12 Termin gyne jest w apozycji do semeion. Dawid E. Aune, Revelation, WBC 52B, t. 2 (Dallas:
Nelson Reference & Electronic, 1998), 680.

3 Taddeo J. Oluchiebuka Onoyima, The Mother of the Messiah in Apocalypse 12: Exegetical
and Theological Reality: A Thesis for the Doctorate in Biblical Theology (Roma: Pontificia
Universitas Urbaniana, 1977), 97.
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re przedstawiane jest jako $wiatlo§¢". Pod stopami Kobiety jest ksiezyc.
Nie chodzi tu o podporke dla Kobiety, lecz o to, ze panuje nad czasem®.
W starozytno$ci bowiem przewazat kalendarz ksigzycowy i obserwacja
tego ciata niebieskiego stuzyla ludziom do wyznaczania czasu, miesiecy
1 por roku, co byto konieczne do przeprowadzania prac polowych czy tez do
podejmowania stuzby kultycznej. ,,Ksi¢zyc pod nogami” to obraz nawiazu-
jacy takze do tematu matczynej brzemienno$ci, ktora ma $cisle okreslony
czas. Mozna dostrzec tu rowniez motyw nastgpowania po sobie pokolen
ludzkich w historii. Kobieta w jaki$ sposob rzadzi czasem przez fakt daro-
wania zycia, ktore trwa w dziejach i o nich stanowi. Nad glowa Kobiety jest
wieniec z gwiazd dwunastu. Glowa jest w Biblii symbolem przewodzenia
i panowania (zauwazamy, ze w naszej kulturze akcent spoczywa na mysle-
niu i decydowaniu), korona jest symbolem zwycigstwa i triumfu (1Kor 9,25;
Jk 1,12; 1P 5,4; Ap 2,10), bycia niepokonanym (12,6.14), nagrody escha-
tologicznej, zdobytej i posiadanej. Gwiazdy przywoluja transcendencje
(Hi 22,12); liczba ,,dwanascie” czgsto wystepuje w Biblii i ma znaczenie
symboliczne, wskazujac na doskonato$¢ i petni¢ historii zbawienia. Tutaj
»~dwanascie gwiazd” to przywotanie dwunastu pokolen ludu Bozego'.

Podkresla si¢ zatem temat pigkna, wielkosci i chwaty'. Kobieta jest
w centrum, a cale stworzenie jest dla niej i staje si¢ jej tlem. W Ksiedze
Rodzaju stworzenie stonca i ksiezyca wyprzedza pojawienie si¢ cztowieka,
w Apokalipsie wielkie elementy kosmosu — stonce, ksiezyc, gwiazdy — sg
ozdobg Kobiety. Jest ona potaczona z tymi elementami, ktére géruja nad
czlowiekiem, przez co jawi si¢ jako posta¢ nadziemska, bo na ziemi nie ma
takiego potaczenia. Jej tozsamos¢ jako ,,dawczyni zycia” jest najwazniej-
sza. Z tego wzgledu stuzy jej caly Swiat, bo wszystko zostato stworzone dla
zycia: ,,Badzcie ptodni i rozmnazajcie si¢” (Rdz 1,28).

Interesujace jest pordwnanie naszego tekstu z innymi, o podobnych
motywach. W Ap 10,1 przedstawiona jest posta¢ aniota, ktéry nazwany jest
poteznym. Takiej informacji nie podaje si¢ o Kobiecie, przez co jawi si¢ ona
jako osoba skromna. Méwi si¢ o obliczu aniota (jak storice) i 0 nogach aniota
(jak stupy ogniste), tymczasem o wygladzie ciata Kobiety nie dowiadujemy
si¢ niczego. Wymienione sa elementy zewnetrzne wobec niej, nalezace do
kosmosu: obleczona w stonce, ksi¢zyc, gwiazdy. Zauwazamy wigc w znaku
Kobiety kontrast i dysproporcj¢: z jednej strony skromna Kobieta, ktorej
imienia ani zadnej cechy si¢ nie podaje, z drugiej jej pickno, ktoremu stuzy

Ugo Vanni, LApocalisse. Ermeneutica. Esegesi. Teologia. SVivBib 17 (Bologna: Edizioni
Dehoniane, 1988), 232 widzi w ,,obleczeniu w stofice” znak mito$ci: ,,amata particolarmente
i curata da Dio”, 344.

Mie¢ co$ pod nogami oznacza panowaé nad tym; tamze, 233.

1 Taddeo J. Oluchiebuka Onoyima, The Mother of the Messiah in Apocalypse 12, 101.

17 Ernst Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, 94: ,,Die Pracht und den Zustand des Weibes”.
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wszechswiat. W tekscie o Jozefie (Rdz 37,9) podkresla si¢ temat wiadzy:
przed Jozefem sktanialy si¢ stonce, ksigzyc, gwiazdy. W Ap 12 elemen-
ty kosmosu ozdabiaja Kobiete i staja si¢ czgscia jej chwaly, uczestniczac
radosnie w jej tozsamosci jako kobiety 1 matki dajacej zycie. Warto takze
spojrze¢ na Ap 17-18, gdzie ukazana jest Wielka Nierzadnica Babilon. Jest
to kobieta rozwiazta, ktéra ma na sobie ludzkie wytwory: pachnidla, sza-
ty, ozdoby, emblematy'. Jest zdobna w ztoto, ktore ludzie gromadza na
$wiecie i ktorym rozporzadzaja. Przyobleka si¢ w wielkie bogactwo (18,17),
ktore stanowig rzeczy stworzone, uzywane przez ludzi i pozostajace do ich
dyspozycji. Tymczasem Kobieta z 12. rozdziatu jest przyobleczona w ston-
ce, ktorym nikt z ludzi nie rozporzadza. Z nig s te wielkie dzieta Boga, nad
ktorymi ludzie nie sprawuja wiadzy i ktérym muszg si¢ podporzadkowac,
gdy korzystajg z ich wlasciwosci, np. ciepta i $wiatta. Wlasnie te elementy
kosmosu ozdabiaja Kobietg, co stanowi wielki znak. Poniewaz to, co mowi
sie o Kobiecie, nie pasuje do jej natury, wskazuje si¢ na Boga, ktory czyni
ja wielka. Jej wielkos$¢ i pickno sg zatem darem nadprzyrodzonym.

Obraz wskazuje na Maryjg, ktorej cecha jest skromnos¢. W Magni-
ficat mowi o swoim unizeniu (tapeinosis) 1 o tym, ze Bog czyni dla niej
wielkie rzeczy (Lk 1,49). Tym bedzie si¢ 16znit od Maryi Smok, ktory sam
siebie czyni wielkim. Wielkos¢ Maryi — wedtug ewangelisty Lukasza — po-
lega na tym, ze jest ,,przemieniona taskg”, pelna Bozego daru (Lk 1,28),
co oznacza, ze jej wielko$¢ pochodzi od Boga. W ten sposob zostata przy-
gotowana do bycia Matka Mesjasza. Potomek takiej Kobiety ma jej cechy
i bedzie porwany do Boga i Jego tronu, a wigc ztaczony ze sfera boska.
»Reszta jej potomstwa”, czyli wierzacy, ktorych Mesjasz uczyni synami
Maryi w czasie swojej meki na krzyzu (J 19,26), bedzie jak Kobieta — po
stronie Boga, strzegac przykazan i majac §wiadectwo Jezusa (Ap 12,17),
a nie po stronie pysznigcego si¢ swa wielkoscig szatana'.

W drugim momencie opisywania znaku mowa jest o macierzynskiej
roli Kobiety, ktéra ma decydujacy udziat w wydarzeniach eschatologicz-
nych®. Taka jest jej natura, ze rodzi dziecko, nowe zycie: ,,I jest brzemien-
na. | krzyczy cierpigca i udreczona, z powodu rodzenia” (12,2)*. Dostrzec
nalezy kontrast mi¢dzy fenomenami niebieskimi i wydarzeniem narodze-
nia®?. W zdaniu wystepuje kilka elementéw. Najpierw mowa jest o brze-

18 J. Edgar Bruns, ,,The Contrasted Women of Apocalypse 12 and 17, The Catholic Biblical
Quarterly 26, nr 4 (1964): 459-460.

1 Inni widza tu obraz Kos$ciota. Hubert Ritt, Offenbarung des Johannes, NEB 21 (Wiirzburg:
Echter Verlag, 1986), 65 méwi o niebieskiej chwale ludu Bozego osiagajacego spetnienie.

2 Heinz Giesen, Johannes-Apokalypse, SKK.NT 18 (Stuttgart: Verlag Katholisches Bibelwerk,

2002), 97: ,,Das Geschehen in der Endzeit entscheidend mitbestimmt”.

Wizja ma na celu zwrdcenie uwagi na wydarzenie narodzin dziecka; Ernst Lohmeyer, Die

Offenbarung des Johannes, 94.

Ugo Vanni, LApocalisse, 237.

21

22



10

Piotr Kasitowski

miennosci (en gastri echousa), a wigc o noszeniu dziecka przez Kobiete
bedacg w stanie blogostawionym, ktorej ostatnim etapem jest moment po-
rodu?, Narodziny to przetom i nowy czas, obecno$¢ nowej osoby na swie-
cie, nowe zycie. Wskazuje si¢ na trwanie narodzin, bo wystgpuje imiestow
w czasie terazniejszym?*. Dalej mowa jest o bolu zwigzanym z porodem
(tekein). Temat jest wyrazony czasownikiem kradzo (,,krzycze¢”) i dwoma
imiestowami w czasie terazniejszym, oznaczajacymi doznawanie bolu: odi-
nousa, basanidzomene.

Wyrazenie en gastri echousa nie musi odnosic¢ si¢ do fizycznego ma-
cierzynstwa, bo dla przyktadu Mojzesz uzywa go w sposéb przeno$ny,
mowigc o swojej relacji do ludu Bozego: ,,Czy to ja poczatem ten lud w to-
nie albo ja go zrodzitem?” (Lb 11,12)*. W Iz 7,14LXX mowa jest o brze-
miennosci 1 narodzinach bez podjgcia tematu cierpienia, zwiagzanego z po-
rodem: ,,Dlatego Pan sam da wam znak: Oto Panna stanie si¢ brzemienng
i porodzi Syna, i nazwie Go imieniem Emmanuel” (,,en gastri heksei kai
teksetai hyion”, 1z 7,14LXX). Bol porodu wyraza si¢ w ,.krzyku” (kradzo).
Nie jest on znakiem sprzeciwu wobec dziecka i jego porodzenia, bo w na-
turalny sposob za zgoda na darowanie zycie, idzie zgoda na przezycie bolu
narodzin. Cierpienia kobiety sa poza jej wola, zwigzane z uwarunkowania-
mi natury, co jest objasniane w Rdz 3. Doswiadcza ich kobieta i wyraza, tak
ze inni sg tego $wiadkami. Rowniez w innych tekstach Starego Testamentu
eksponuje si¢ temat bolu porodowego: ,,Jak brzemienna, bliska chwili ro-
dzenia wije si¢, krzyczy w bolach porodu, takimi my$smy si¢ stali przed
Toba, o Panie!” (Iz 26,17; por. Mich 4,10; Iz 66,7). W tych tekstach w LXX
spotykamy czasowniki kradzo (,,krzycze€”) 1 odino (,.cierpie¢ bole poro-
dowe”) czy tez rzeczownik odin (,,bol porodowy”). W naszym wersecie
Apokalipsy pojawia si¢ jeszcze czasownik basanidzo, ktory ma znaczenie
Ltorturowac”, ,,meczy¢”, ,dreczy¢”, ,,ngkac”, ,,zadawac katusze”, ,kato-
wac”. Nie pojawia si¢ on w LXX ani w Nowym Testamencie na oznaczenie
bolow porodu?. Mozna przypuszczaé, ze dodanie tego czasownika nadaje
obrazowi narodzin dodatkowe znaczenie. Potwierdzeniem tego bytby fakt,
ze czasownik basanidzo wystepuje w Ksiggach Machabejskich, w tekstach
dotyczacych meczenstwa 7 braci i ich matki w czasach Antiocha Epifane-
sa”. W 2Ma 7,13 mowa jest o drgczeniu czwartego brata (fon tetarton...

2 Participium ma warto$¢ osobowej formy czasownika; Robert H. Charles, 4 Critical and

Exegetical Commentary on the Revelation of St. John, 314.

Ugo Vanni, LApocalisse, 238.

Josephine Massyngberde Ford, Revelation, AB 38 (Garden City: Doubleday & Company,
1975), 197.

Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 162-163 przypisuje basanidzo
i pozostatym okresleniom sens przenosny.

Basanidzo wystepuje 17 x 4Mach, gdzie wskazuje przede wszystkim na meczenstwo ponie-
sione w czasach machabejskich przez Eleazara i 7 braci mg¢czennikow. Czasownik bedzie si¢
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ebasanidzon). W 4Ma czasownik stuzy takze do wyrazenia wspoltcierpie-
nia matki mg¢czennikow, bedacej swiadkiem ich cierpien: ,,Tak wielkimi
1 licznymi mekami byla wtedy meczona [ebasanidzeto basanois] matka
meczonych [basanidzomenon] kotami i przypaleniami” (4Ma 15,22; por.
4Ma 16,5)%. Temat cierpienia jest w opowiadaniu o siedmiu braciach me-
czennikach taczony z tematem nowego zycia i nadzieja zmartwychwsta-
nia: ,,do wiecznego ozywienia zycia nas wskrzesi” (2Ma 7,9; por. 7,11.14).
W 2Ma 7,23 wyrazona jest nadzieja matki, ktéra wspomina o narodzinach
1 0 nowym zyciu po $mierci: ,,Stworca §wiata bowiem, ktory uksztattowat
czlowieka i wynalazt poczatek wszechrzeczy, w swojej litoéci ponownie
odda wam tchnienie i zycie, dlatego ze wy gardzicie sobg teraz dla Jego
praw”. Zachecajac ostatniego syna do meczenstwa, wskazuje na swoja role
matki: ,,W tonie nositam ci¢ przez dziewig¢ miesigcy...” (2Ma 7,27). Wzy-
wa go, by przyjal $mieré¢, majac nadziej¢ na nowe zycie: ,,Abym w czasie
zmitowania [en to eleei] odnalazta ci¢ razem z braémi” (2Ma 7,29). Bra-
cia doswiadczyli cierpienia na ziemi, ,,prowadzacego do wiecznego zycia”
(ponon aenaou dzoes, 7,36). W takim wlasnie kontekscie pojawia si¢ cza-
sownik basanidzo.

W naszym tekscie narodziny sa tak dramatycznie przedstawione, ze
sg czym$ wigcej niz tylko narodzinami fizycznymi dziecka®. Obecnos$¢
czasownika basanidzein wskazuje na tajemnice zycia, ktore nie wyczerpu-
je sie tylko w doczesnosci, lecz jest przeznaczone do wiecznosci w Bogu,
a musi przejs¢ przez probe w historii. W Biblii méwi si¢ takze o zamianie
bdlu na rado$¢ zwiazang z ogladaniem nowego zycia®. Jezus uzywa tego
obrazu, gdy charakteryzuje zycie wiary i nadziej¢ uczniow: ,,Kobieta, gdy
rodzi, doznaje smutku, bo przyszta jej godzina. Gdy jednak urodzi dziecig,
juz nie pamieta o bolu z powodu radosci, ze si¢ cztowiek narodzit na $wiat”
(J 16,21). Bole rodzenia staja si¢ obrazem cierpien trwajacych w tym swie-
cie jako przygotowanie do otrzymania petni zbawienia. Nie mozna przy
tym zapominacd, ze kobieta, jako dajaca zycie nowej osobie, towarzyszy du-
chowo temu zyciu do samego momentu jego spetnienia, ktorym jest wejscie
do nieba.

takze pojawia¢ w literaturze chrzescijanskiej, by moéwic¢ o meczenstwie chrzescijan (1Clem;
Eus.Hist.Eccl.V,1,20,24), DCBNT, 1256.
2 Michal Wojciechowski, Apokryfy z Biblii Greckiej (Warszawa: Oficyna Wydawnicza ,,Vocatio”,
2001).
Josephine Massyngberde Ford, Revelation, 189.
Syntetycznie i w skondensowany sposob przedstawia si¢ wydarzenie i przez to pozostawione
jest miejsce do interpretacji, Ugo Vanni, LApocalisse, 240.
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1.2. Rodzne interpretacje postaci Kobiety*'

W Kobiecie widzi si¢ Izrael Starego Testamentu, lud Bozy Nowego
Testamentu, Maryje, Ko$cidt rodzacy meczennikéw, czy tez dostrzega sig
mozliwo$¢ syntetycznej interpretacji. Poniewaz w starotestamentowych
ksiegach prorockich termin gyne wielokrotnie okresla Izraela jako Oblubie-
nice Jahwe, w Kobiecie upatruje si¢ Izraela, przechowujacego wiarg i obiet-
nice, ktory rodzi Mesjasza w tym sensie, ze Jezus przychodzi na §wiat w tym
ludzie®. Bole rodzenia mogty przedstawia¢ sytuacj¢ ludu Izraela (Iz 21,3;
Jr4,31; Ps 48,7), ktory w historii zaznat przesladowan. Jego cierpienia byly
zwigzane z zachowaniem wierno$ci Bogu i staty si¢ drogg do przyjscia Me-
sjasza na ziemie. Trudnoscig jest to, ze nie sam lud Izraela, lecz osoba Ma-
ryi, z ktérej przychodzi na $wiat Mesjasz, jest wyeksponowana w historii
zbawienia®. Inni widza w Kobiecie lud Bozy Nowego Testamentu, ktory
wkroczyl z Jezusem w ostatni etap swej historii. Jest otwarty na pelni¢
narodow, co symbolizuje dwanascie gwiazd wskazujacych na dwanascie
pokolen. Jego zwyciestwo jest ukazane w znaku wienca na glowie Kobiety
(2,10; 1P 5,4)*. Upatrujac rysy maryjne w Kobiecie, zwraca si¢ uwagg na
to, ze to Ona rodzi Mesjasza. Dla niej od razu po zwiastowaniu nastat czas
cierpienia (sprawa z Jozefem, narodziny u obcych w Betlejem, ucieczka do
Egiptu). Symeon w czasie ofiarowania Jezusa w §wiatyni zapowiedziat jej
cierpienie zwigzane z misja Mesjasza. Cierpienia Maryi sg tak bardzo eks-
ponowane (basanidzomene, 12,2), bo sg okreslone przez cierpienia Mesja-
sza, umierajacego na krzyzu®. Maryja przezywa bol na Kalwarii, ,,rodzac”
swojego Syna jako Zbawiciela wszystkich ludzi. Wtasnie wtedy, gdy cier-
piata, widzac umierajgcego Syna, zostala ustanowiona matka ,,umitowa-
nego ucznia”, a w nim wszystkich wierzacych. Uczestniczy w dziele Jezu-
sa, ktorym jest nabywanie potomstwa do nieba, przez wiarg i §wiadectwo,
ktore nie dokonuje si¢ bez cierpienia (,,dopetniam braki udrek Chrystusa”;
Kol 1,24)%. Kobieta moze reprezentowaé Kosciot przesladowany po przyj-
$ciu Mesjasza, rodzacy meczennikéw. Ich cierpieniom towarzyszy krzyk,
bedacy nie sprzeciwem wobec Boga, lecz naturalng reakcjg na bol. Wydaja

Pavol Farkas, La ,, Donna”di Apocalisse 12. Storia. Bilancio. Nuove prospettive, Tesi Grego-
riana, Serie Teologia 25 (Roma: Editrice Pontificia Universita Gregoriana, 1997), 5.
Franciszek Sieg, , Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 112.

3 Nie dostrzega tego Traugott Holtz, Die Christologie der Apokalypse des Johannes, 108.
Inaczej Jacques Ellul, Apokalypse. Die Offenbarung des Johannes — Enthiillung der Wirk-
lichkeit (Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1981), 76.

3 Taddeo J. Oluchiebuka Onoyima, The Mother of the Messiah in Apocalypse 12, 106.

3¢ Interpretacj¢ maryjna podaje uczen Augustyna (Maryja figura Ko$ciota). W $redniowieczu
ta interpretacja jeszcze nie przewaza; por. Michat Wojciechowski, Apokalipsa swigtego
Jana. Nowy Komentarz Biblijny Nowy Testament XX (Czgstochowa: Edycja Swictego
Pawta, 2012), 270.
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oni, jak Jezus na krzyzu, okrzyk, ktory jest ich ,,gto$ng” wiarg w sytuacji
cierpienia, gdy oddaja siebie Bogu®’.

1.3. Przedstawienie Smoka (12,3-4)

Mowa jest o innym znaku takze ,,w niebie” (en to ourano): ,,I ukazat
sie inny znak w niebie, i oto Smok wielki, czerwony, majacy glow siedem
1rogow dziesi¢c, i na rogach jego siedem diademow” (12,3). Jest nim postac
negatywna, ktora nie pasuje do tego, czym jest niebo. Okreslenie ,,w nie-
bie” nalezy wigc rozumie¢ jako wskazanie na objawienie pochodzace od
Boga, ktore dotyczy tajemnicy zta. Termin drakon jest uzywany na ozna-
czenie stwora mitycznego, jak 1 weza, przywotujac tres¢ pozaswiatowa*.
W 1z 27,1TM wspomina si¢ o morskich potworach, wrogach JHWH, o Le-
wiatanie, wezu plochliwym, o Lewiatanie, w¢zu kretym i o 7, potworze
morskim, ktore w LXX nazwane sg tym samym terminem drakon, wyste-
pujacym w zdaniu trzy razy. Bog poskramia te potwory (Ps 74,13; Hi 7,12;
26,12n.) 1 na koncu czasow je pokona. Smok stat si¢ symbolem szatana
(3Bar 4,3-5), Babilonu (Jr 51,34), faraona (Ez 29,3); rzymska kohorta miata
go w znakach wojskowych; w Apokalipsie termin ten wystepuje 13 razy™.

Nastepuje przedstawienie Smoka, stanowigcego kontrast Kobiety, bu-
dzacego Iek i wykraczajacego poza granice natury®. Podczas gdy Kobieta
jest przyozdobiona przez Boga, Smok sam z siebie ma okreslone przymio-
ty. Jest wielki (drakon megas), co jest sposobem konkurowania z Bogiem.
Ma wlasng czerwong barwe, co stanowi kontrast wobec obleczenia Kobiety
w stonce. Taki kolor maja postaci mityczne*. Smoka charakteryzuje si¢ za
pomocg czasownika echein (,,mie¢”): ma 7 gtow, 10 rogéw, a na glowach
7 diademow*. Mowiac o diademach, okresla si¢ ich relacje do glow przez
przyimek epi (,,na glowach”). O gtowach potworéw morskich stwierdza si¢
w Ps 74,13-14: , Ty ujarzmiles morze swa potega, skruszyles gtowy smo-
kéw na morzu. Ty zmiazdzyte$ tby Lewiatana, wydate$ go na zer potwo-
rom morskim”. Siedem giéw to pretendowanie do posiadania siedmiora-
kiej madrosci, wiedzy, poznania, woli. Rogi sa symbolem wtadzy i sily.
Dziesie¢ rogéw to pretendowanie do posiadania wladzy nieograniczonej

W Mk 13,8 mowa jest o bolesciach czasow ostatecznych, por. Hubert Ritt, Offenbarung des

Johannes, 65.

3 Ugo Vanni, LApocalisse, 242. Smok wskazuje na postaci mitologiczne: Pytona w Helladzie,
Musrussu w Babilonii, Azi Dahaka w Iranie, Typhona w Egipcie, Behemota i Lewiatana
w Izraelu. Ernst Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, 96.

¥ Josephine Massyngberde Ford, Revelation, 190.

4 Heinz Giesen, Johannes-Apokalypse, 97: ,Er ist furchterregend und gewaltig”.

4 Michat Wojciechowski, Apokalipsa swigtego Jana, 272; Hubert Ritt, Offenbarung des Johan-

nes, 66: ,,Morderische feuerrote Farbe”.

# Temat szerzej opracowany w Ap 17,3.
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(por. Dn 7,7)%. Smok nie tylko jest wielki i potezny, lecz przez diademy
chce ukaza¢ swojg krolewska wtadze innym, by jg uznali. Sg one ozdobny-
mi oznakami godnosci krolewskiej*. Jest tu jakie$ rozdgcie natury i wha-
snych mozliwoéci, bo istoty Zywe maja jedng gltowe, a tu jest mowa o sied-
miu. Nie ma w Smoku piekna i harmonii, ani nie przedstawia si¢ go jako
bytu osobowego, zdolnego do mitosci. Ukazana jest wielkos¢ przekracza-
jaca swa miarg, a wszystko obraca si¢ wokol tematu wiadzy: poznawczej,
wolitywnej, fizycznej, ale niemajgcej znamion mitosci. Znak pochodzi od
Boga w celu pouczenia, a nie zwodzenia ludzi. Objawia nature zla i sens
historii zbawienia, ktora jest walkg dobra ze ztem. Takze Jezus w Ewangelii
Jana objawia nature zla, to, ze ,,wladca tego §wiata” (J 12,31) jest ,,0jcem
ktamstwa i zabdjca od poczatku” (J 8,44). Te tresci pojeciowe sa w znaku
wyrazone przez obrazy i symbole.

W drugim momencie mowa jest najpierw o mozliwosciach Smoka,
a nastgpnie o jego dziataniu: ,,I ogon jego zmiata trzecia czg¢$¢ gwiazd
nieba i rzucit je na ziemi¢” (12,4a). Jego mozliwosci ukazane sg przez
relacje do gwiazd, bedacych §wiattem: ,,..zmiata trzecig ich czg$c”.
Ma wielkg wtadze, lecz nie dotyczy ona catosci, tylko czesci. Smok rzucit
te gwiazdy na ziemig, co jest gestem wyrazajacym nienawis¢ do §wiatta®.
Z naturalnego dla siebie miejsca gwiazdy trafiaja na miejsce obce*. Wy-
raza si¢ w ten sposob relacje Smoka do ziemi, bo rzucenie gwiazd to za-
ktocenie harmonii i porzadku w kosmosie, a wigc dziatanie, ktore zagraza
zyciu na ziemi. Smok nie tylko ma moc, lecz w realny sposob szkodzi nig
ziemi. Przywotany zostaje tekst Dn 8,10, zawierajacy obraz matego rogu,
ktory rozrost sig, siegat nieba, zrzucat i deptat gwiazdy, co byto znakiem
jego pychy: ,,Wzniost si¢ on az do wojska niebieskiego i stracit na zie-
mie cze$¢ wojska oraz gwiazd i podeptat je. Byta to metafora pysznego
wladcy, majaca swoje ukonkretnienie historyczne w osobie Antiocha IV
Epifanesa.

Posta¢ Smoka jest ukazana jako negacja rzeczywistosci Bozej. Zrzu-
cenie gwiazd nie jest czynem stworczym, tylko wyrazem niezadowolenia
z dzieta stworzenia*. Smok nie moze stwarzac, lecz jedynie zaklocac po-
rzadek rzeczy, co oznacza niszczenie harmonii i profanowanie tego, co ma

43

W Dn 7 rogi symbolizuja krolow nastgpujacych po sobie.

4 Ugo Vanni, LApocalisse, 242.

4 Wilfred Wikenhauser, Offenbarung des Johannes, 94: ,,Ungeheure Kraft dieses lichtfeindlichen
Ungeheuers”.

4 Ugo Vanni, LApocalisse, 243.

4 Michat Wojciechowski, Apokalipsa swigtego Jana, 272.

4 Tytul: ,,Falso creatore” jest nieadekwatny, Marek Karczewski, L, Altro Segno” (Ap 12,3), 57,

Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 193 interpretuje motyw

~gwiazd niebieskich” alegorycznie.
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wzniosto§¢”. W wizji nie podaje si¢ jeszcze tozsamosci postaci za pomoca
imienia (szatan, 12,9), lecz najpierw ukazuje jej natur¢: rozdgcie, dziatanie,
site, obecno§¢ w historii, profanowanie, pretensje do posiadania boskosci.
Bog uczynit stonce, ksiezyc i gwiazdy (Rdz 1,16) i umiescit na sklepieniu
nieba (1,17), by $wiecily nad ziemia, rzadzity dniem i noca, i oddzielaty
$wiatto$¢ od ciemnosci (Rdz 1,16-17). Smok dziata przeciwko gwiazdom,
a nie stoncu i ksiezycowi. Szkodzi, lecz nie najpotezniejszym $wiattom.
Jest wrogiem $wiatla, lecz tylko czg¢$¢ gwiazd usunat z nieba. Ingeruje on
w dzieto stworcze Boga, psujac je. Objawiona jest tu natura Ztego, ktory,
nie stanowiac przeciwnika dla Boga, dziala w $wiecie ludzkim*.

2. Agresja Smoka (12,4b-6)

Widzimy, ze nastepuje konfrontacja Smoka z Kobieta: ,,I Smok stanat
przed Kobietg majaca rodzi¢, aby gdy porodzi, Dziecig jej pozrec¢” (12,4b).
Smok ,,stangl” naprzeciwko Kobiety, a wigc przyjat postawe niezgodng
z tym, co zapowiedzial Boég o wezu kusicielu w Rdz 3,14, ze bedzie si¢
czotgal na brzuchu’'. Nie wystepuje on bezposrednio przeciw Kobiecie,
by jej szkodzi¢, lecz planuje zabicie Dziecka. Musi przy tym czekaé na
swo0j moment, zwracajac si¢ przeciwko nowemu zyciu, ktore si¢ rozwija
i trwa. W tym objawia si¢ natura szatana (zta), ktory atakuje bezbronnych.
Zachowanie Smoka przypomina polecenie faraona, ktory kazat zabija¢ he-
brajskich chtopcow. Nalezato czekaé do porodu, rozpoznaé pte¢ i popet-
ni¢ zbrodnig: ,,Faraon wydat wtedy catemu narodowi rozkaz: »Wszystkich
nowo narodzonych chlopcow Hebrajczykow nalezy wyrzuci¢ do rzeki,
a dziewczynki pozostawi¢ przy zyciu«” (Wj 1,22). Takze Herod nakazat
zabicie wszystkich chtopcow z Betlejem, by wsrod nich zgingt ten, ktory
miat by¢ krolem Izraela (Mt 2,16). W naszym tekscie dzieckiem jest Me-
sjasz, narodzony w Izraelu, ktory spotyka si¢ z wrogoscia z tego wzgledu,
ze ma posig$¢ wladze uniwersalng (Ps 2,9). Smok chce zniszczy¢ zycie,
ktorego si¢ obawia w przyszlosci, 1 zablokowa¢ dzieto zbawienia, ktore
zwigzane jest z Dzieckiem. Wrogo$¢ wobec Mesjasza przypomina wro-
go$¢ pysznych wladcow ziemi, ktorzy pozbawiaja zycia swoich przeciw-

4 Heinz Giesen, Johannes-Apokalypse, 98: ,,Sein Tun ist nicht schopferisch, sondern zerstore-

risch”; Marek Karczewski, L, Altro Segno” (Ap 12,3), 58: ,,Invece di essere un creatore, come

vorrebbe lui, diventa un distruttore”.

By¢ moze w tym obrazie zawarta jest etiologia, wyjasniajaca, dlaczego na firmamencie

niebieskim sa miejsca bez gwiazd.

Josephine Massyngberde Ford, Revelation, 191.

2. Taddeo J. Oluchiebuka Onoyima, The Mother of the Messiah in Apocalypse 12,109-110: , Not
directly concerned with the Woman”.
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nikow. Jednak Panem historii jest Bog, ktory przez $mier¢ Syna dokonuje
dzieta zbawienia.

Kobieta ,,urodzita Syna, Me¢zczyzng, ktory ma pas¢ wszystkie naro-
dy rozga zelazng” (12,5a)%. Ttem tego wydarzenia jest starotestamentalna
zapowiedz narodzin Mesjasza (Iz 7,11-14; Mi 4,10; 5,2)%. Zostaje wyekspo-
nowana tozsamos¢ ,,bycia mezczyzng . Termin arsen jest przymiotnikiem
w akusatiwie rodzaju nijakiego i dostownie znaczy ,.,to mgskie”. Mamy tu
jednak hebraizm, czyli zamiast przymiotnika rzeczownikowe uzycie ar-
sen, W znaczeniu ,,mg¢zczyzna™, W Jr 20,15LXX arsen thumaczy wyraze-
nie ben zakar; w Iz 66,7LXX mowa jest o narodzeniu ,,me¢skiego potom-
ka” (eteken arsen); w Jr 37(30),6 neguje si¢, by ,,mezczyzna” mogt rodzié
(ef eteken arsen), a domaga si¢ od niego odwagi i mestwa. Ple¢ odgrywa tu
zasadnicza rolg, bo w Biblii wiele rzeczy odnosi si¢ tylko do mezczyzny:
funkcje kaptanskie sprawowali me¢zczyzni, Mesjaszem miat by¢ mezczy-
zna. Ple¢ dziecka pozwala na odkrycie motywu agresji Smoka: chce on sta¢
si¢ absolutnym wiladca $wiata przez wyeliminowanie ,,rywala”’. Od tematu
usynowienia przechodzi si¢ do jakosci zwigzanych z byciem mezczyzng
i do roli rzadzenia narodami, idei mocy, panowania, waznos$ci®®. Nastepuje
przekroczenie relacji: matka — syn, jak w J 2,1-11, bo chodzi o misj¢ nowo
narodzonego wobec wszystkich ludzi®. Wskazuje si¢ na godno$¢ mesjan-
ska przez wyrazne nawigzanie do Ps 2,9, cytowanego jeszcze w 2,27, gdzie
zapowiada si¢, ze Chrystus na koncu czasow da wladze chrze$cijanom,
ktorzy z Nim zwycigzyli, i w 19,15, gdzie z postacig Chrystusa w czasach
eschatologicznych laczy si¢ wojska niebieskie. W stosunku do Ps 2,8-9 na-
stepuje zastapienie drugiej osoby przez trzecig (,,b¢dzie past”), a zamiast
autous jest wyrazenie panta ta ethne (,,wszystkie narody”), czesto uzywane
w Starym i Nowym Testamencie. Syn jest wladca, s¢dzia, pasterzem, Me-
sjaszem, a Jego wladza rozcigga si¢ na wszystkie narody. Przedstawiony
jest jako pasterz (begdzie past), ktory w pewny sposob (rézga zelazng) be-
dzie spetniat wobec ludow wiladzeg, dbajac o ich egzystencje. Zapowiada to
doprowadzenie do celu historii zbawienia (hos mellei).

3 Ludwik Stefaniak proponuje ttumaczenie: ,,porodzifa dziecie ptci meskie;j”, za Franciszek Sieg,
,,Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 164. Chodzi o konkretna kobiet¢ w ramach
ludu Bozego, bo w ST nie przedstawia si¢ Izraela jako kobiety rodzacej Mesjasza; Dawid
E. Aune, Revelation, 688.

3% 1z 7,11-14 méwi o znaczeniu potomka dla ludu; Iz 66,7 opisuje koniec czasow.

Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i,,Syn” w Apokalipsie Sw. Jana 12, 169 podkresla, ze wyrazenie

eteken hyion arsen jest wlasna kompozycja autora Ap.

¢ Ernst Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, 97.

57 Marek Karczewski, L', Altro Segno” (Ap 12,3),78.

% Dawid E. Aune, Revelation, 688.

3 Ugo Vanni, L'Apocalisse, 247: ,,Evade e supera "ambito del rapporto madre-figlio”.
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2.1. Porwanie do nieba

Ukazany jest tutaj nowy obraz: ,,I bylo porwane jej Dzieci¢ do Boga
i do Jego tronu” (12,5b). Nastepuje przejécie od ziemi, gdzie ma miejsce
narodzenie Mesjasza, do nieba, miejsca przebywania Boga®. Wyrazenie
,»jej Dzieci¢” podkresla taczno$¢ dziecka z matkg®. Czasownik harpadzo
w stronie biernej to passivum divinum. ,,Porwanie” w przedstawionym ob-
razie nie jest aktem agresji, lecz wlasciwym czynem w obliczu zagrozenia
ze strony Smoka, ktoremu nie mozna odmowi¢ zwierzgcej szybkosci i in-
stynktu w dziataniu majagcym na celu zabicie Dziecka®. Jest ono natych-
miast umieszczone u Boga, by bylo bezpieczne®. Skoro Smok, przewyzsza-
jacy mozliwosciami ludzi, czyha na Dziecko, to nie ma innego bezpiecznego
miejsca, jak tylko u Tronu Bozego, ktéry symbolizuje wszechmoc boska
w historii®*. Moze jest to aluzja do Ps 110,1, gdzie pojawia si¢ motyw zasia-
dania po prawicy Boga. Obraz porwania do nieba przypomina Ewangeli¢
Dziecinstwa: po urodzeniu Jezusa rodzice od razu uciekaja z Nim do Egip-
tu, by Herod nie miat moznosci zabicia Go. Jezus jest ,,porwany” sprzed
oblicza niegodnego krola.

Narodziny Dziecka wskazuja na tajemnicg wcielenia, czyli istotny
fakt, ktory stanowi podstawe dziatalnosci zbawczej Jezusa: Syn Bozy staje
sie cztowiekiem, by przez Jego ofiar¢ cztowiek mogt uczestniczy¢ w bo-
skim zyciu. ,,Porwanie do nieba” od razu po urodzeniu (co oznacza pomija-
nie zycia ziemskiego Jezusa), moze by¢ tu rozumiane jako koncentrowanie
si¢ na wydarzeniu paschalnym, ktére o wszystkim decyduje, w tym o sy-
tuacji ludu Bozego i jego zwyciestwie. Chodzi tu o podkreslenie $mierci,
zmartwychwstania i wniebowstgpienia Jezusa oraz zaj¢cia miejsca po pra-
wicy Boga. Z takim ujeciem zycia Jezusa spotykamy si¢ w roznych pismach
Nowego Testamentu, zgodnie z wyznaniem chrystologicznym pierwszego
Kosciota®. W hymnie chrystologicznym w Rz 1,3-4 nast¢puje bezposred-
nie przej$cie od informacji o pochodzeniu Jezusa do stwierdzenia Jego
zmartwychwstania: ,,Jest to Ewangelia o Jego Synu — pochodzacym wedtug
ciata z rodu Dawida, a ustanowionym wedhug Ducha Swietosci przez po-

¢ Heinrich Kraft, Die Offenbarung des Johannes, 166: ,,Nicht vom Himmel in den Himmel”;
inaczej Ernst Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, 97.

¢ Ugo Vanni, LApocalisse, 248: 11 frutto del parto (tek-) di lei”.

¢ Traugott Holtz, Die Christologie der Apokalypse des Johannes, 100 widzi w stowie harpadzien
takze przywotanie $mierci Mesjasza (,,Der Weg dahin tiber den Tod fiihrt”).

% Taddeo J. Oluchiebuka Onoyima, The Mother of the Messiah in Apocalypse 12, 114.

% Ugo Vanni, LApocalisse, 248; Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana
12, 204 interpretuje postac ,,dziecka” kolektywnie, jako chrzescijan meczennikow, ktorzy
przez $mier¢ meczenska zostali porwani do Bozego tronu. Z przesladowania miata by¢ ocalona
cz¢$¢ braci (loipoi).

% Robert H. Charles, 4 Critical and Exegetical Commentary on the Revelation of St. John, 320;
Traugott Holtz, Die Christologie der Apokalypse des Johannes, 99, przyp. 6.
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wstanie z martwych pelnym mocy Synem Bozym — o Jezusie Chrystusie,
Panu naszym”. Myslenie o wydarzeniach paschalnych jako o jednej tajem-
nicy uwielbienia Chrystusa jest charakterystyczne dla ewangelisty Jana.
Podaje on, w poréwnaniu z Ewangeliami synoptycznymi, mniej wydarzen
z zycia publicznego Jezusa, co zostaje zauwazone w koncowych suma-
riach (J 20,30; 21,25). Widzenie Jezusa na witasne oczy nie jest konieczne:
,,Btogostawieni, ktorzy nie widzieli, a uwierzyli” (J 20,29), bo nie stanowi
przeszkody w wierze i uznaniu Jezusa za Zbawiciela. Te sama ide¢ mamy
u Pawta: ,,Jesli nawet wedtug ciala poznalismy Chrystusa, to juz wigcej nie
znamy Go w ten sposob” (2Kor 5,16). Apostot potrafi takze akcentowac
tylko jedno wydarzenie z zycia Chrystusa, czego przyktadem jest nazy-
wanie Pana ,,Ukrzyzowanym” (1Kor 1,23; 2,2; Ga 3,1)*. Dzieje si¢ tak, bo
Ewangelie przedstawiajg $mier¢ Jezusa jako wydarzenie zasadnicze, ktore
pozbawia mocy szatana®. Nalezy zauwazy¢, ze sekwencja wydarzen w na-
szym tekscie — narodziny i porwanie do nieba — pasuje do symbolu wiary
Kosciota. Chociaz zycie i $mier¢ Chrystusa majag w Ksigdze Apokalipsy
istotne znaczenie (Ap 1,5; 5,9; 14,4), to w obrazie ,,porwania” do nieba uka-
zuje si¢ od razu boska wladze Mesjasza. Nie chodzi o wskazanie na mo-
ment ,,porwania”, lecz o relacj¢ Dziecka do nieba. Dostaje si¢ ono tam w re-
alny sposob przez $mier¢ i zmartwychwstanie, majace znaczenie zbawcze.
Jednak przynalezy do nieba z natury i jest z nieba. Z podobng wypowie-
dzig spotykamy si¢ w J 3,13 gdzie przed wydarzeniami paschalnymi Jezus
mowi: ,,Nikt nie wstgpil do nieba, jak tylko ten, kto zstapit”. Stwierdzenie
w czasie przesztym — ,,wstapil” — pojawiajace si¢ przed pascha Jezusa ma
na celu ukazanie relacji Syna cztowieczego do nieba i nie jest wypowiedzig
o czasie wniebowstapienia, ktore jeszcze nie nastgpito. ,,Wstapienie do nie-
ba” oznacza tu, ze Syn czlowieczy jest z nieba i nalezy do nieba, nie przez
wizje, lecz przez naturg. Tak samo obraz porwania do nieba przywotuje
mysl o jego obecnosci w miejscu dla niego wasciwym.

2.2. Ucieczka na pustynie

Nowy obraz przedstawia Kobietg, ktora zbiegta na pustynie: ,,I Ko-
bieta uciekta na pustynie, gdzie ma tam miejsce przygotowane od Boga,
by tam karmili jg dni tysigc dwiescie szes¢dziesigt” (12,6). Kobieta jest
aktywna, a jej dziatanie jest ucieczka, by chroni¢ swoje zycie. Wigze si¢ to
z wroga postawa Smoka, ktory chciat pozre¢ Dziecie Kobiety, i stanowi za-
grozenie dla wszystkich. W obrazie zawe¢za si¢ obszar pustyni do ,,miejsca”

%  Heinz Giesen, Johannes-Apokalypse, 99.

Joseph Bonsierven, LApocalypse de saint Jean: Traduction et Commentaire, VS 16 (Paris:
Beauchesne, 1951), 217: ,,Le démon est débouté de son empire par le Christ et surtout par sa
mort”.
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(,,na pustyni Kobieta ma miejsce”), a nastgpnie blizej si¢ je okresla: jest ono
przygotowane przez Boga (apo theou). Nie mowi si¢ o ewentualnym dzia-
taniu Kobiety, ktére miatoby na celu pozyskanie srodkow do przetrwania
na pustyni, co oznacza, ze inni z polecenia Boga zadbajg o nig i jej zycie.

Pustynia jest symbolem ztozonym. Stanowi z jednej strony miejsce
pokus i niewiernosci ludu Bozego, a z drugiej daje mozliwos¢ okazania
wlasciwej postawy wobec Boga, wyrazajacej si¢ w mitosci i postuszen-
stwie. W $wiecie biblijnym czesciej jawi si¢ jako miejsce bezpieczne, wolne
od agresji wrogow. Na pustyni¢ wychodzi lud Izraela z niewoli egipskiej,
gdzie spotyka Boga i bedzie przez Niego karmiony (Wj 16). W Oz 2,16 Bog
objawia zamiar wyprowadzenia ludu na pustyni¢, by mowié¢ do jego serca.
W Hbr 3-4 przejscie przez pustynie jest symbolem ludzkiej egzystencii.
Chociaz pustynia nie jest przestrzenig sprzyjajaca zyciu, to jednak w tej
przestrzeni Bog przygotowat miejsce dla Kobiety, wyrdzniajgc obszar, kto-
ry uczynit sposobnym do zycia®®. Tutaj ucieka ona przed Smokiem.

Na pustyni majg karmi¢ Kobiete przez 1260 dni. Nie jest powiedziane,
kto ma karmi¢ (Eliasza na pustyni karmili aniotowie, 1Krl 19,5). Czasow-
nik jest w liczbie mnogiej, co sugeruje ustugiwanie r6znych osob i podawa-
nie rozmaitego pokarmu. Kobieta na pustyni nie umrze z gtodu, chociaz na
pustyni na cztowieka czyha $mier¢. Towarzyszy jej bowiem opieka Boga,
ktory ma staranie o jej zycie. Czas tego przebywania wyrazony jest sym-
bolicznie, za pomoca liczby 1260 dni, oznaczajacej trzy 1 pot roku. Osta-
tecznie jest to polowa siddemki, liczby petnej, doskonatej, a wigc jest to
czas ograniczony i nieporéwnywalny z wiecznoscig. W Apokalipsie jawi
si¢ jako okres ucisku ze strony sit przeciwnych Bogu, np. czas dzialania
Bestii wychodzacej z morza (Ap 13,5). Chociaz pojawiajg si¢ w nim proby,
doswiadcza si¢ bliskosci Boga i Jego zbawczej opieki.

3. Bitwa w niebie (12,7-9)

Pojawia si¢ inny temat, wyrazony w nowym obrazie: ,,| stata si¢ walka
w niebie, Michat i jego aniotowie, mieli walczy¢ ze Smokiem, i Smok wal-
czyl i jego aniotowie” (12,7).

Uwaga skupia si¢ nie na Mesjaszu, lecz na dobrych aniotach i ich za-
daniu®. Imig¢ ,,Michat” oznacza ,,kt6z jak Bog”. W judaizmie przedchrze-
$cijanskim nastepuje rozwdj rozumienia tej postaci: od opiekuna ludu
Bozego Izraela staje si¢ obroncg sprawiedliwych ze wszystkich narodow
(Dn 10,13.21; 2,1)”. W Jud 9 przedstawiony jest jako przeciwnik diabta;

% Marek Karczewski, L', Altro Segno” (Ap 12,3),44: ,,Un luogo intermedio tra la terra e il cielo”.

% Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie $w. Jana 12, 128-129.
" Heinz Giesen, Johannes-Apokalypse, 101.
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w 1QM 9,15n. jako najwyzszy wojownik przeciwko Szatanowi. Bog posyla
go ludowi na pomoc w koncowej walce, by przemoc Tego, ktory przewodzi
ztu (1Qm 17,5-7)™.

Michat z aniotami nie moze pozosta¢ obojetny wobec postaci Smoka
1 jego dziatania, bo zaistniala sytuacja, ktéra domaga si¢ podjecia walki.
Wystepuje tu niewlasciwa konstrukcja zdaniowa, odpowiadajaca hebraj-
skiemu wyrazeniu [hlhm, ktora wskazuje na gotowos¢ lub obowiazek ja-
kiego$ dziatania: Michat i jego aniotowie ,,mieli walczy¢” ze Smokiem™.
Oddziela si¢ przez t¢ konstrukcje podmiot od czynnosci, przez co ukazany
jest obraz wojska niebieskiego pozostajagcego w suwerennym stanie spo-
koju™. Jednoczes$nie mowa jest o zadaniu, funkcji, wyzwaniu, konieczno-
$ci™. Michat i jego aniotowie nie sg tymi, ktorzy ,.pataja zadza walki”, lecz
muszg ja podjac, bo taka jest konieczno$¢. Strong, ktora ma $wiadomosé
konieczno$ci walki i si¢ do niej sposobi, jest sita dobra. Jest to odpowiedz
na atak szatana przeciwko Dziecku (Mesjaszowi i ludowi Bozemu). Nie-
mozliwa jest jakas$ neutralnos$¢ czy obojetnos¢ dobra wobec zta, konieczny
jest sprzeciw wobec niego. Walke za$ inicjuje Smok, wystepujac do niej
ze swoimi aniotami. Do niego nalezy pierwszy ruch. Wskazuje si¢ na na-
ture zla 1 inspirowanie przez nie sytuacji konfliktowej. Smok nie okazat
sie mocniejszy: ,,I nie przemogl, ani miejsce nie bylo znalezione dla nich
wigcej w niebie” (12,8). Wynik starcia jest opisywany od strony Smoka
1 wyrazony w sposob negatywny (,,nie przemogt”)”™. Zto nie jest mocniejsze
od dobra, od Michata i jego aniotow, od Boga. Naznaczone negacja rzeczy-
wisto$ci stworzonej nie moze osiaga¢ swojego celu, jakim jest zniszczenie
dobra. Tekst ukazuje sytuacj¢ stworzenia wrogiego Bogu. Poniewaz niebo
rozumiane jest jako przestrzen Boza, nieposiadanie miejsca w niebie ozna-
cza stan oddalenia si¢ od Boga osobowego. Wage stwierdzenia uzmystawia
fakt, ze ostatecznym celem stworzenia jest ,,bycie w niebie”, gdzie widzenie
Boga utozsamia si¢ z posiadaniem Go na wieki. Upadek szatana przywotu-
je tekst Dn 2,35, gdzie przedstawia si¢ zmierzch krolestw swiata. Temat ma
swoj $lad takze w tradycji synoptycznej. W Lk 10,18, gdzie podejmuje si¢
problem wladzy uczniow nad demonami, Jezus mowi, ze widziat szatana
»spadajacego z nieba jak btyskawica”. Bedac istotg duchowa, szatan nie jest
widzialny w $wiecie, lecz swoja obecno$¢ przejawia w okreslonej dziatal-
nosci. Doczesna rzeczywistos$¢ staje si¢ jego narzgdziem i dzieki temu moze
by¢ poznany. Podczas gdy Ksigga Hioba (1,6) widzi go jeszcze jako czlonka
dworu niebianskiego, inne wypowiedzi biblijne ukazuja prawdziwa natur¢

I Hubert Ritt, Offenbarung des Johannes, 67, Giesen, Johannes-Apokalypse, 101.

2 Robert H. Charles, A Critical and Exegetical Commentary on the Revelation of St. John, 322.
 Ernst Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, 98.

™ Heinrich Kraft, Die Offenbarung des Johannes, 167: ,kommt es ihm zu”.

”»  Ernst Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, 98: ,,Alle Aktion liegt bei dem Drachen”.
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oskarzyciela ludzi, ktorego przestrzen oddziatywania jest ograniczona do
historii (por. Za 3,1-2)™. Jesli nie ma miejsca dla Smoka w niebie, to trze-
ba wskaza¢, gdzie on trafil: ,,I byt rzucony Smok wielki, Waz starodawny,
nazywany diabetl i szatan, zwodzacy caly zamieszkaty $wiat (...) byt rzu-
cony na ziemig, i aniotowie jego z nim byli rzuceni” (12,9)”". Strona bierna
czasownika (,,byl rzucony”) wskazuje na dziatanie Boga (passivum teolo-
gicum). Mowi si¢ o straceniu wielkiego Smoka, co oznacza utracenie do-
tychczasowego miejsca, ktorym byto niebo. To jest sposob na wyrazenie
zwycigstwa Michata i jego aniolow i ukazanie porazki Smoka. ,,Stracenie”
jest znakiem bezsilno$ci i braku panowania nad wtasng natura, bo dzieje si¢
co$ z podmiotem, ktory nie moze temu przeszkodzi¢. Kontrastuje z preten-
sjami Smoka do wynoszenia si¢ nad innych i szkodzenia stabszym bytom.

Podawane sg z kolei inne okreslenia Smoka. Najpierw nazwany jest
Wezem starodawnym. Terminy drakon i ophis sa rownoznaczne w LXX
(Iz 27,1). Okreslenie ,,waz” czyni odniesienie do Rdz 3, gdzie chodzi o isto-
te, ktora jest szkodliwym kusicielem. Okreslenie ,,starodawny” pasuje do
tego, ze waz pojawia si¢ w opowiadaniu o stworzeniu, ktdre inicjuje histo-
rie”. To sg okreslenia Ztego utworzone przez odniesienie si¢ do wiedzy
o dzikich zwierzetach (sa niebezpieczne dla cztowieka, bo czyhajg na jego
zycie i chca go pozre€). Kolejne okreslenia to ,,diabel” i ,,szatan”. Sa one
nadawane Ztemu przez chrzescijan (ho kaloumenos, 12,9) i wyrazaja zrozu-
mienie tej rzeczywistosci w Swietle objawienia®. Jak poprzednie okreslaty
Ztego przez odniesienie si¢ do symboliki zwierzgcej, tak w imionach ,,dia-
bel” i1 ,,szatan” zawarta jest tre$¢ intelektualna, wynikajaca ze znaczenia
czasownikow: diaballo — ,oskarza¢ z wrogimi zamiarami”, ,,oczerniac”;
Stn — ,,znienawidzi¢”, ,,oskarzac”.

Dalej moéwi si¢ o dziataniu Smoka i okresla je jako ,,zwodzenie” (pla-
nao) calej zamieszkanej ziemi. Polega ono na podsuwaniu fatszywych ce-
16w, przedstawianych jako rzeczy dobre i stuszne, by oszukac tych, ktérzy
s nastawieni z natury na dobro. Poniewaz zycie moralne w Biblii jest okre-
$lane jako ,,kroczenie”, u prorokoéw czgsto pojawia si¢ zarzut pod adresem
ludzi, Ze btadza. Mowa jest o zwodzeniu catego $wiata, nie tylko Izraela
(por. Ap 20,3). Pawet stwierdza, ze szatan podaje si¢ za aniota $wiattoSci
(2Kor 11,14); przez niego zostata zwiedziona Ewa (2Kor 11,3; por. 1'Tm 2,14).
W ] 8,44-47 Jezus wyjasnia, ze szatan jest ktamca i ojcem ktamstwa. Takim
srodkiem postuguje sie, by zwodzi¢ ludzi. W Apokalipsie zwodzicielami

6 Hubert Ritt, Offenbarung des Johannes, 67.

" Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 135: ,,Opis ten dotyczy ko-
lejnej juz walki i nowego z rzedu upadku szatana w historii zbawienia nowego ludu Bozego”.

7 Wielki” odsyta do 12,3.

7 Heinrich Kraft, Die Offenbarung des Johannes, 167.

80 Por. Marek Karczewski, L, Altro Segno” (Ap 12,3), 66.
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sa Jezebel (2,20), szatan (12,9; 20,3.8.10), Bestia (13,14), falszywy prorok
(19,20), Babilon (18,23). Miejscem, na ktore zostat stracony Smok, jest zie-
mia®. To jest znak jego porazki, bo pretendowat do bycia w niebie. Zapo-
wiada si¢ ewentualnie, ze w tej przestrzeni bedzie mogt dziataé, ale nie jest
to jeszcze wyrazne; raczej wskazuje si¢ tu na utrat¢ pozycji przez diabta.
Razem ze Smokiem zostali straceni jego aniotowie, co wskazuje na hierar-
chie w $wiecie zla: przywodce demonodw i podlegle mu zte duchy.

Warto w tym miejscu przytoczy¢ Kompendium Katechizmu Kosciola
Katolickiego, ktore wyjasnia tajemnice zta w takiej syntezie: ,,Szatan i inne
zte duchy zostaty stworzone przez Boga jako dobre z natury, ale same uczy-
nity si¢ ztymi, poniewaz z wolnego i nieodwotalnego wyboru odrzucity
Boga i Jego krolestwo, dajac w ten sposob poczatek piektu. Usituja one
przylaczy¢ cztowieka do swego buntu przeciwko Bogu, lecz Bog w Chry-
stusie potwierdza swoje pewne zwycigstwo nad Ztym™®,

4. Gtos znieba (12,10-12)

Stracenie diabta na ziemie¢ jest znakiem, ze utracit swojg pozycje,
a wigc zostal pokonany. Jest to zwycigstwo Boga i Mesjasza: ,,1 styszatem
glos wielki w niebie mowiacy: teraz stato si¢ zbawienie i moc, i krélowanie
Boga naszego i wladza Chrystusa jego, bo byt rzucony oskarzyciel braci na-
szych, oskarzajacych ich przed Bogiem naszym dniem i nocg” (12,10). Sty-
szymy okrzyk zwyciestwa: taki ma charakter obecny czas, a jego ocena po-
chodzi od Boga®. Cale niebo uczestniczy w tej radosci, w tym meczennicy
otoczeni juz chwalg (6.9-11). Akcent jest polozony na tresci wypowiedzi*.
,»leraz” odnosi si¢ do intronizacji Chrystusa, ktorego zakres panowania jest
opisany w Ap 5 i w nastgpnych rozdziatach. Zbawienie, ktore nastato, ma
istotne znaczenie dla cztowieka. Nie dotyczy Boga i $wiata niebieskiego,
tylko ludzi, ktorzy dos§wiadczaja zta i jego konsekwencji. Na ziemi zba-
wienie jest tylko czastkowe (bo diabet zostal na nig stracony), jego petnia
jest w niebie. Tam jest doskonalg i aktualng rzeczywisto$cia, czyli uczest-
niczeniem w zyciu Boga. Zaktada ono uwolnienie ludzi od mocy grzechu
i $mierci, a ma takze wymiar kosmiczny®. Zwigzane jest z tym, ze na dwo-
rze niebieskim nie ma oskarzyciela-oszczercy (Hi 1,6-12; 2,1-7; Za 3,1-2;

Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 190: ziemia oznacza ,,rze-

czywisto$¢ doczesng w przeciwienstwie do nadprzyrodzone;j”.

8 Kompendium Katechizmu Kosciola Katolickiego (Kielce: Jednos¢, 2005), nr 74.

Hubert Ritt, Offenbarung des Johannes, 67: ,,Der proklamatorische Siegesruf™.

8 Taddeo J. Oluchiebuka Onoyima, The Mother of the Messiah in Apocalypse 12, 121; Franci-
szek Sieg, ,, Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 140 zauwaza, ze w Ap aniotowie
nie nazywaja ludzi swoimi bra¢mi. Przyjmuje, ze podmiotem glosu sa zbawieni, ktorzy sa
Swiadkami walk i zwycigstw swoich braci na ziemi (144).

8 Traugott Holtz, Die Christologie der Apokalypse des Johannes, 102.
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1Krn 21,1), czyli nieprzychylnej cztowiekowi postaci. Byt nig Waz staro-
dawny (Rdz 3), ktory doprowadzit ludzi do upadku. Drugim elementem
okrzyku zwycigstwa jest ,,moc”, ktora wskazuje na istotny przymiot Boga,
ktory jest wszechmocny i dlatego dokonuje zbawienia. Termin ,,moc” nie
pozostaje w koniecznej relacji do zta, bo moze by¢ okreslony tylko przez
dobro, np. jako ,,moc stwarzania” (por. 4,11). Dla ludzi jednak moc Boga
najpelniej objawia si¢ w tym, Ze moga oni teraz by¢ uczestnikami nieba
przez uwolnienie od zta i grzechu. Jej wyrazem jest zwycigstwo nad Smo-
kiem®. Nastepnym elementem okrzyku jest ,,krolestwo Boze”, ktore nalezy
rozumiec¢ jako doswiadczanie przez ludzi w sposob osobowy petni Bozego
panowania. Wskazuje si¢ na eschatologiczne wypetnienie, a nie na docze-
sny etap krolestwa, przyrownywany w tradycji synoptycznej do ,,ziarenka
gorczycy”. Z kolei ,wladza” to mozno$¢ przeprowadzania wiasnej woli,
swoboda podejmowania decyzji i dziatania, pelnomocnictwo i panowanie®”.
~Wladza Pomazanca” dotyczy $wiata i ludzi, ktorzy sami nie mogg siebie
zbawi¢. Walka Michata i jego anioléw ze Smokiem zwigzana byta z na-
staniem krolowania Boga i wtadzy Jego Pomazanca. Poniewaz w niebie
Bog stale kroluje, walka musiata dotyczy¢ $wiata doczesnego, a toczyta sig
o braci na ziemi, w ktorych obronie stangty duchy niebieskie®.

Diabta charakteryzuje si¢ jako tego, ktory oskarza przed Bogiem
(por. Hi 1-2)®. Tak zostaje okreslona jego aktywnos$¢ wobec ludzi na ziemi
(dniem i nocg oskarza), ktorzy ciagle jeszcze tocza walke i s3 wystawieni na
jego pokusy”. Zostatl on stracony, co oznacza, ze tego rodzaju dziatalnosci
przeciwko ludziom nie ma w niebie. Jest ono w calosci przychylne cztowie-
kowi 1 pragnie jego zbawienia. Nie mozna mysle¢ o jakiej$ checi czy woli
oskarzania ludzi ze strony nieba.

Z kolei mowa jest takze o roli ludzi w zbawieniu: ,,I oni zwycigzyli go
dzigki krwi Baranka i dzigki stowu Swiadectwa swojego 1 nie ukochali zy-
cia ich az do $mierci” (12,11). Petnig oni funkcje aktywna, bo przypisuje si¢
im zwyciestwo (,,zwyciezyli”), co oznacza, ze podjeli walke. Obiektywnym
narz¢dziem zwycigstwa jest krew Baranka, ktora jest utozsamiona z zyciem
i udziela zycia. Przywotuje si¢ meke i krzyz Chrystusa, skuteczng ofiare,
ktora przemienia ludzka egzystencje, tak ze moze ona uczestniczy¢ w zyciu
Boga. To jest zasadnicza przyczyna zbawienia®'. W ofierze Baranka, zapo-

8 W Apokalipsie méwi si¢ o Bogu, ktory ma moc wykonywania sprawiedliwych wyrokow

(11,17; 19,1).

Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 147.

8 Tamze, 141-142.

8 Termin kategor ttumaczy hebr. stn.

% Robert H. Charles, 4 Critical and Exegetical Commentary on the Revelation of St. John, 327.

o' Tamze, 329: ,,The death of the Lamb is the primary and the testimony of the martyrs the
secondary ground of their victory”.
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wiedzianej juz w 1z 53,7 (por. J 1,29), chrzescijanie uczestnicza przez swoj
udzial w Eucharystii®?. Subiektywnym narzedziem zwycigstwa jest ,,stowo
ich swiadectwa”. Wskazuje si¢ tu na rolg ludzi, ktéra polega na gloszeniu
Boga w $wiecie, czyli na dawaniu publicznego $wiadectwa o Jezusie, co
zwigzane jest z jakoscig ich zycia, ktére odpowiada prawdzie Ewangelii,
a nie tylko z wypowiadanym przez nich stowem. W koncu wskazuje si¢
na mitos$¢ ludzi jako narzedzie zwyciestwa: odrzucili egoistyczng mito$¢
wlasna, a miarg tego odrzucenia byla ich §mier¢®. Woleli umrze¢ dla Boga,
niz zy¢ dla siebie (por. Mk 8,35-36). Zbawienie polega na odwroceniu si¢
od siebie przez mitos¢ do Boga i ludzi, co jest czynieniem z Zycia ofiary.
Nie milo$¢ wlasnego zycia, ale podobanie si¢ Bogu byto kryterium poste-
powania zwyciezcow. Jak widaé, w walce z szatanem uczestniczg wszyscy:
Chrystus, Michal, aniotowie, bracia i siostry®*.

Po temacie $mierci meczenskiej pojawia si¢ wezwanie kierowane do
nieba: ,,Dlatego radujcie si¢ niebiosa i ktérzy w nich mieszkajg” (12,12a),
przypominajace $wiagteczng piesn (Ps 118,22-24)%. Termin ,,niebiosa” wy-
stepuje tu jedyny raz w Apokalipsie w liczbie mnogiej. Chociaz w Starym
Testamencie spotykamy si¢ z wzywaniem nieba i ziemi do radosci, tutaj
tylko do nieba jest skierowane takie wezwanie, bo na ziemi¢ zostat stra-
cony Smok, ktory zagraza zbawieniu jej mieszkancow. Rados¢ ma swoj
motyw w tym, ze sam Pan Bog dziata (Iz 44,23), a takze w tym, ze Pan
jest Krolem, ktory przyjdzie sadzi¢ ziemie (Ps 96,10-13). Kosciot patrza-
cy w niebo jest ogarniety radoscia, bo widzi swoje zbawienie i pewnos¢
trwania w relacji z Bogiem. Pelnia zbawienia odnosi si¢ do sfery nieba,
w ktorym panuje sama rados¢: ,,Cieszcie si¢ i radujcie, bo wielka jest wa-
sza nagroda w niebie” (Ps 96,10-11; 1z 44,23; 49,13; Pwt 3,43). Wszyscy
mieszkancy nieba uczestniczg w tej radosci. Na ich okreslenie uzywa si¢
obrazu rozbicia namiotu: ,,Ci, ktorzy rozbili namiot” w niebie. Czasownik
skenoo jest zastosowany do Boga w 7,15 1 21,3, a do ,,niebieskich bytow”
w 13,6. Wskazuje na state przebywanie w niebie i opiekeg ze strony Boga®.
Wobec ziemi glos wypowiada: ,,Biada ziemi i morzu, bo zstapit diabet do
was, majacy gniew wielki, wiedzac, ze mato czasu ma” (12,b). Taka jest
sytuacja ziemi, miejsca doczesnego zamieszkiwania ludzi, i morza jawigce-
go si¢ bardziej jako element nieprzyjazny, spowodowana tym, ze w catym

Franciszek Sieg, ,, Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 144 odnosi wyrazenie
,»dzigki krwi Baranka” do Ofiary Eucharystycznej: ,,Bracia zwyci¢zyli, gdyz nad wiasne
zycie umitowali Ofiar¢ Eucharystyczna i nauke¢ otrzymana od apostotow”.

Meczenstwo jest traktowane jako zwycigstwo w 4Ma 6,10; 7,4.

% Taddeo J. Oluchiebuka Onoyima, The Mother of the Messiah in Apocalypse 12, 123.

% Ernst Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, 101: ,besonders eindrucksvoll”.

% Taddeo J. Oluchiebuka Onoyima, The Mother of the Messiah in Apocalypse 12, 126; Franciszek
Sieg, , Niewiasta” i ,,Syn” w Apokalipsie sw. Jana 12, 149 uwaza, ze w wyrazeniu chodzi
o ludzi ,,wiernych Chrystusowi na ziemi”.
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$wiecie dziata diabel. ,,Biada” przywotuje grozby prorockie (por. 1z 1,4;
Jr 4,13; Ez 249), a takze tradycje synoptyczna, bo pojawia si¢ w logiach
Jezusa. W uzasadnieniu ,,biada” nie mowi si¢ juz o ,,straceniu” diabta, lecz
o tym, ze ,,zstapil” on w przestrzen Swiata. Podkresla si¢ w ten sposob jego
planowe dzialanie, ktére ma na celu szkodzenie ludziom?”. Warto zwrécié
uwagg na to, ze diabta okresla si¢ jako bardzo rozgniewanego, co oznacza,
ze obca mu jest obojetnos¢ wobec dobra, bo caly jest nastawiony tylko na
niszczenie i czynienie zta. Uwaga o tym, ze mato ma czasu, stuzy ukaza-
niu jego goraczkowej aktywnosci. Jednoczesnie stanowi to pocieszenie dla
chrzescijan, ktorzy beda mogli znieé¢ ataki szatana, bo trwaja one bardzo
krétko w poréwnaniu z wiecznoscig (por. Mdr 2,1). Diabet mato ma czasu,
bo Bog prowadzi dzieje zbawienia (Hi 20,5; Prz 10,27), czekajac, by dopet-
nita si¢ liczba zbawionych (por. 6,11).

5. Nieskuteczna pogori Smoka za Kobieta i jej potomstwem (12,13-18)

Teraz nasz wzrok jest kierowany na ziemi¢: ,,I gdy zobaczyt Smok,
ze zostal rzucony na ziemig, Scigat Kobiete, ktora porodzita Mezczyzng”
(12,13). ,,Rzucenie” (ballo) to utrata pozycji, kara (Mt 3,10; 5,29; 13,41-42;
Ap 2,10), wyrzucenie ze wspdlnoty (Mt 13,48; J 15,6). Ziemia to inny wy-
miar rzeczywistosci niz ta, o ktorej byta mowa poprzednio, gdy wspomina-
no o walce w niebie i agresji wobec Kobiety obleczonej w stonce. Dziecig
zostato porwane do tronu Bozego, Kobieta jest na ziemi i w tej samej prze-
strzeni znalazt si¢ Smok. Gdy zostat rzucony na ziemig, zaczyna dziataé
przeciwko niej. Przy czym nie moze nie dziata¢, bo natura jego jest taka,
ze atakuje dobro. Po tym, jak nie udat mu si¢ atak na Mesjasza, obraca
swoj gniew przeciwko jego matce®. Przesladuje Kobietg, ktora porodzita
Mezczyzne. Czasownik dioko oznacza ,,$ciga¢” (Rz 9,30; 12,13); zaktada
si¢ wrogos¢ (Mt 10,23; Dz 26,11) i przesladowanie (Mt 5,10.44; Dz 7,52;
Rz 12,14; 1Kor 15,9). W zdaniu wystepuje akusatyw rodzaju meskiego ton
arsena. Rodzajnik moze mie¢ znaczenie anaforyczne, odnoszace si¢ do in-
formacji z 12,5, gdzie powiedziano, ze Kobieta porodzita Syna (,,me¢skie”,
»Mezczyzng”). Obraz przywoluje historie wyjscia Izraelitow z Egiptu,
a ma stuzy¢ wyjasnieniu sytuacji Kosciota, ktory doswiadcza przeslado-
wan we wrogim srodowisku. Na §wiecie toczy si¢ walka o wierno§¢ wobec
Bozego daru zbawienia i trzeba z drzeniem o ten dar zabiega¢, bo szatan
chee zniszczy¢ Kosciot.

Kontynuowany jest temat ,,ucieczki” Kobiety (12,6), lecz pojawia si¢
nowy aspekt: ,,I byty dane Kobiecie dwa skrzydta orta wielkiego, by leciata

7 Ernst Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, 101: ,,Ein Motiv der Theodicee”.
% Wilfred Wikenhauser, Offenbarung des Johannes, 98.
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na pustyni¢, do miejsca jej, gdzie jest karmiona tam czas i czasy i potowe
czasu, od oblicza weza” (12,14). Sposobem na ocalenie zycia i zwyciestwo
nie jest konfrontacja, lecz ucieczka przed Smokiem. Inng sytuacje spoty-
kamy w 1P 5,8-9, gdzie pojawia si¢ nakaz przeciwstawiania si¢ diabtu (ho
antistesete). Kobieta zostaje wyposazona w dwa skrzydta wielkiego orta®.
Nie jest powiedziane, kto jej dat skrzydta, ale poniewaz w sytuacji zagro-
Zenia s3 one cennym i nienaturalnym wyposazeniem, obraz wskazuje na
Boga i Jego opieke. Kobieta jest aktywna w swoim ocaleniu i, korzystajac
z przestrzeni powietrza, ucieka przed Smokiem, ktory na ziemi zwrdcit si¢
przeciwko niej'®. Obraz ten odwotuje si¢ do faktu, ze orzet pobudza swoje
milode orleta do lotu. Przywotany jest takze motyw ,,niesienia Izraela na
skrzydtach orlich” podczas wyjscia z Egiptu, ktory to motyw jest typolo-
gicznie opracowywany w Biblii (Wj 19,4; Pwt 32,10-14; Dz 13,18). Tak samo
mowi si¢ o powrocie ludu z niewoli babilonskiej (Iz 40,31). Te tresci sa
u podstaw alegorii w Ez 17,1-5: ,,Orzet wielki, o skrzydtach roztozystych
i dtugich pidrach, pokryty pstrym pierzem, przylecial nad Liban i zabrat
wierzchotek cedru” (17,3)"*'. Tu Kobieta jest pod opieka Boga i otrzymuje
wyposazenie, ktore umozliwia jej ocalenie. Inni si¢ o nig troszcza, a jej
zycie nie zalezy tylko od posiadanych przez nig mozliwos$ci naturalnych.
Na pustyni Kobieta ma swoje miejsce uczynione przez Boga, gdzie umoz-
liwione jest zycie'”?. Przykladem takich odréznionych od otoczenia miejsc
jest oaza czy ogrod. Obraz wskazuje na blisko$¢ Boga, ktorej cztowiek do-
swiadcza we wrogim $wiecie. Motyw ucieczki na pustyni¢ w celu ocalenia
jest biblijny (Rdz 16,6-14; Pwt 1,31; Ps 78,52). U prorokéw pojawia si¢ obraz
pustyni jako miejsca zbawienia (Iz 40,3; Jr 31,2; Ez 34,25).

Dalej podjety jest szczegdlnie wazny problem dla zycia na pustyni,
czyli sposdb pozyskiwania pokarmu. Byl to temat istotny dla Izraelitow
wedrujacych przez pustyni¢ do Ziemi Obiecanej, ktorych Bog karmit man-
ng i przepiorkami. Temat ten kulminuje wokot Eucharystii, ktora jest du-
chowym pokarmem KoS$ciota na ziemi'®. Kobieta jest zywiona na pustyni
przez ,.czas i czasy i polowe czasu”. Wyrazenie to jest abstrakcyjne!®. Cho-
dzi o synonim liczby trzy i pot, 1260 dni (trzy i pot roku, liczac 360 dni

W greckiej mitologii pojawia si¢ motyw przemiany cztowieka w ptaka, by mogt uciec przed
niebezpieczenstwem. Tu nie mamy przemiany, lecz wyposazenie w skrzydta; Dawid E. Aune,
Revelation, 705.

190 Adolf Schlatter, Die Briefe und die Offenbarung des Johannes, Erlauterungen zum Neuen
Testament 10 (Stuttgart: Calwer Verlag, 1964), 246.

Joseph Freundorfer, Die Apokalypse des Apostels Johannes und die hellenistische Kosmologie
und Astrologie, 139.

101

192 Wyrazenie hopou...ekei jest hebraizmem: asr sm.

Heinz Giesen, Johannes-Apokalypse, 103.
W Dn 7,25 wystepuje forma dualna, ktora w LXX staje si¢ liczba mnoga (kai kairous).
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w roku), o czym juz byta mowa w 12,6'%. W Dn 7,25 na taka dtugo$¢ prze-
widziane jest panowanie bezboznego krola (czas i czasy i potowg czasu).
W Lk 4,25 moéwi si¢ o suszy sprowadzonej przez Eliasza na ziemig, kto-
ra trwatla trzy i p6t roku. W tym obrazie moze by¢ wspomnienie ucieczki
wspolnoty jerozolimskiej na wschod od Jordanu w obliczu wojny zydow-
skiej, jesli trwata trzy i pot roku!®. Czas ten jest ograniczony. Oddalenie si¢
od Weza gwarantuje bezpieczenstwo (apo prosopou tou opheos)'”’. Moze to
by¢ takze wskazanie na bezgrzesznos¢ Kobiety, ktora nie ma nic wspolnego
z diabtem (,,...1 we mnie nie ma niczego”, J 14,30).

Pojawia si¢ alternatywne imi¢ postaci podejmujacej walke z Kobie-
ta: ,,Waz”. Poniewaz w 12,9 wystepowaly obok siebie okreslenia: ,,Smok
wielki”, ,Waz starodawny”, w tek$cie jest zmiana imienia, lecz nie posta-
ci. Chodzi o diabfa, ktory jest na ziemi i ma na niej mozno$¢ dziatania'®.
W 12,15-16 mamy nowy obraz, ktory pozostaje w dotychczasowym kluczu:
.1 rzucit Waz ze swych ust za Kobieta wodg jak rzeke, by ja uczynita ponie-
siong przez rzeke. [ pomogta ziemia Kobiecie, i otworzyla ziemia usta swe
1 wypila rzeke, ktdrg rzucit smok ze swoich ust”. Jest to akt wrogosci Weza
wobec Kobiety, ktora jednak zostaje ocalona. Waz wypuszcza wode jak rze-
ke, by uniosta Kobiete. Bywa on traktowany jako wodny potwor (Ez 29,3;
32,2-3; Ps 74,13), czemu odpowiada postugiwanie si¢ wodg w ztym za-
miarze'®, Nawal wod jest symbolem przesladowan (,,Ogarngty mnie fale
$mierci i zatrwozyly mnie odmety niosace zagtadg”, Ps 18,5; 32,6; 124,4-5).
Morza i rzeki bywaja symbolem wrogow JHWH (Ps 93,3), a do zalania
woda przyrownywany jest napad wrogich armii (Dn 9,26; 11,22; Nah 1,8).
W czasie wyjscia z Egiptu Morze Czerwone stanowito przeszkod¢ w ocale-
niu. Mozna dostrzec ten motyw w obrazie!™.

Natomiast interpretacja, ze wypuszczona woda bytaby fikcyjnym ra-
jem na ziemi, jest nieadekwatna. Obraz przypomina raczej pojawienie si¢
wody w takim miejscu, gdzie nie jest spodziewana, np. w waskim wawo-
zie, ktory napetniony nig po wielkiej ulewie stanowi §miertelne zagrozenie
dla znajdujacych si¢ tam ludzi'!. Wody jawia si¢ jako naturalne niebez-

105

Michat Wojciechowski, Apokalipsa swigtego Jana, 276.

1% Heinrich Kraft, Die Offenbarung des Johannes, 170.

17 Ernst Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, 104: ,,Sowohl den Grund wie die Distanz
bezeichnet”.

W Jud 6 1 2P 2,4 mowa jest o grzechu aniotow, ktorzy jednak czekaja w podziemnym wig-
zieniu, a nie dziataja w §wiecie.

19 Hubert Ritt, Offenbarung des Johannes, 69.

110 Heinrich Kraft, Die Offenbarung des Johannes, 170.

" Marek Karczewski, L', Altro Segno” (Ap 12,3), 67 cytuje Ugo Vanni: ,,Il demoniaco-serpente
offre ai cristiani ‘un miraggio fittizio di paradiso in Terra’”. Trudno si¢ zgodzi¢ na taka inter-
pretacj¢ obrazu. Raj jest czym$ dobrym, gdy tu nie ma cienia korzysci, tylko niebezpieczenstwo
od nawatu wod.
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pieczenstwo, w tym wielkie rzeki, ktore sg niebezpieczne dla przeprawy.
Tu mowa jest o postuzeniu si¢ naturalnymi zjawiskami przeciwko czlowie-
kowi. Woda ma uczyni¢ Kobiete potamophoroton, czyli ,,uniesiong przez
rzekg”. Celem jest to, by Kobieta stracita kontrole nad swoim zyciem i je
utracita, wydana mocy naturalnego zywiotu'>. Chodzi o stworzenie oko-
licznosci niesprzyjajacych zyciu, opartych na wiedzy o fizycznych ograni-
czeniach cztowieka, po to, by go zniszczy¢. Nie zyje on w wodzie jak ryby,
a umieszczenie go w tym $rodowisku to dla niego §mier¢. Ratunkiem jest
bycie wyrwanym z takiego Srodowiska, w ktérym cztowiek nie jest panem
siebie. Przyrownanie obrazu do potopu ze Starego Testamentu jest takze
nieadekwatne w tym sensie, ze potop shuzyl karze i ocaleniu, tutaj mowa
jest o calkowitym zniszczeniu niewinnego zycia'®.

Jak widzimy, inny Zywiol naturalny pomaga niewiescie. Nie mowi si¢
o interwencji Boga, lecz o suwerennym dziataniu ziemi, ktéra wydaje si¢
upersonifikowana. Przychodzi z pomocg Kobiecie, pijac wode, ktora Waz
wypuscit z gardzieli'*. Ludzie w starozytnosci znali fenomen potokow,
ktore znikaly pod ziemig i by¢ moze do tego mamy tu nawigzanie. Ziemia
jest zywicielka ludzi i stwarza dla nich przestrzen zycia — nie na wodzie,
lecz na ziemi zyje cztowiek. Motyw ,,potykania przez ziemi¢” moze by¢
uzyty w znaczeniu negatywnym i oznacza¢ utrat¢ zycia przez ludzi, bo
w ziemi zycie jest niemozliwe. Na skutek dziatania Bozego Egipcjanie zo-
stali potknieci przez ziemie (,,Prawice swg wyciagnates$ i pozarta ich zie-
mia”, Wj 15,12); ziemia otworzyta swe usta i potkngta Koracha (Lb 16,32;
Lb 26,10; Pwt 11,6; Ps 106,16-18). Tu jednak motyw jest uzyty w sposob
pozytywny, by wskaza¢ na istniejgcg solidarnos¢ stworzen wobec siebie.
Potrafig one korzysta¢ ze swoich mozliwosci i przychodzi¢ sobie z pomoca,
co szczegblnie podkresla Stary Testament w Ksiedze Madrosci. Niebezpie-
czenstwo ze strony Weza zostaje zazegnane naturalnymi, a nie nadnatural-
nymi srodkami. Odnoszac si¢ do dziejéw cztowieka, mozna wskaza¢ takze
na $mier¢, wojny, epidemie, ktore konczyly trwanie ,,cywilizacji $§mierci”,
bedacej globalnym zagrozeniem dla zycia ludzkiego (jedna $mier¢ pochta-
nia drugg $mierc).

Poniewaz Smok nie mogt zaszkodzi¢ Kobiecie, zwraca si¢ przeciwko
jej potomstwu: ,,I byt rozgniewany Smok na Kobietg, i odszedt uczynic
wojn¢ z pozostatym potomstwem jej, zachowujacym przykazania Boga

112 Taddeo J. Oluchiebuka Onoyima, The Mother of the Messiah in Apocalypse 12, 133; Josephine
Massyngberde Ford, Revelation, 202-203.

Inaczej Jacques Ellul, Apokalypse, 80: ,,Der Drache speit einen Strom von Wasser aus (12,15):
die satanische Wiederholung der Sintflut®. Stuszna za$ jest uwaga autora, ze w czasie potopu
zgingli niepostuszni i grzesznicy, a Smok przez wody chce zabi¢ tego, kto jest postuszny
i w ktoérym triumfuje mitos¢.

114 Ziemia pije krew Abla (Rdz 4,11).
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1 majacym $wiadectwo Jezusa” (12,17). Odrdznia si¢ Kobiete i jej potom-
stwo, a tym samym reakcj¢ Weza wobec Kobiety od jego reakcji wobec
potomstwa. Gniew jest czyms$ subiektywnym i1 wynika z niepowodzenia
w ztym dziataniu (Dn 3,13.19; 2Mch 7,3.39; Dz 5,33). Smok zostat poko-
nany, wiec Kobiety nie moze dosiegna¢, a jedynie odrzuca jag wewnetrznie
przez gniew. Taka jest jego reakcja wobec §wigtosci Maryi i obiektywnej
$wigtosci Kosciota, ktory jest ciatem Chrystusa. Wobec $wigtosci obiek-
tywnej dziatanie Smoka jest ograniczone do gniewu. Drugim aktem jest
walka z potomstwem, czyli dziatanie szkodliwe przechodzace z podmiotu
na przedmiot, bedgce realnym szkodzeniem. O potomstwie Kobiety mowa
jest w Rdz 3,15, gdy zostaje zapowiedziana przez Boga nieprzyjazn mig-
dzy nim i Wezem. W naszym tek$cie do tej pory byla mowa o Potomku
(12,4-5.13). Teraz moéwi si¢ o pozostatym potomstwie, co ma zwigzek, jak
wspominano, z tym, ze Apokalipsa jest w nurcie tradycji Janowej. Kobieta
wskazuje na Maryje, ktora otrzymata potomstwo od Jezusa na krzyzu, gdy
uczynit ja matka ,,umitowanego ucznia”, a tym samym wszystkich wierza-
cych. ,,Pozostali” to ci, ktorzy muszg toczy¢ walke. Nie chodzi o Kobiete
i Mesjasza, bo walka juz ich nie dotyczy, lecz o uczniow, ktorym Jezus
obiecal, ze bramy piekielne nie zwycigza Kosciota (Mt 16,16). Jest to jed-
noczesnie zapowiedz walki, ktéra ma trwa¢ az do czasu paruzji. Trzeba
sie nauczy¢ zy¢ w sytuacji walki ze Smokiem, dzialajagcym za posrednic-
twem Bestii (13,2). Przykladem takiej walki, juz przytoczonym w Listach
do siedmiu Kosciotéw na samym poczatku Ksiggi Apokalipsy, jest mgczen-
stwo Antypasa (Ap 2,13).

Wyjasénia si¢ takze blizej, co to za potomstwo. Sa to ci, ,,ktorzy za-
chowuja przykazania Boga i majg $wiadectwo Jezusa”. Mamy tu tematy
wystepujace w Ewangelii Jana, dotyczace wiernosci normom i osobie'. Po-
jawia si¢ czasownik fereo, charakterystyczny dla tej Ewangelii. Inne formu-
ty uzywaja czasownika poieo — ,,czyni¢”: ,,spetnia¢ przykazania” (1J 5,2);
Swypelnia¢ stowa Jezusa” (logous ... poiei, Mt 7,24). ,,Przykazania” moga
oznaczac¢ Torg, Dekalog (Mt 19,17), przykazanie Jezusa (J 14,15.21), nakazy
Boga (1J 2,3.4; 3,22). W Nowym Testamencie przede wszystkim nalega si¢
na Dekalog, przykazanie mitosci Boga i blizniego, przykazanie mitosci na
wzor Chrystusa (J 15,12)"". Obok strzezenia przykazan mowa jest o §wia-
dectwie Jezusa. Swiadectwo dotyczy tego, co nie jest dostepne naocznemu
ogladowi cztowieka. Chodzi wigc o stowo Jezusa o Ojcu, ktérego On widzi,
a ktorego ludzie nie poznajg bezposrednio na ziemi. Zachowanie $wiadec-
twa Jezusa to wierno$¢ wobec Jego objawienia o Ojcu, Ewangelii, w ktorej

115 Michat Wojciechowski, Apokalipsa swigtego Jana, 277.
16 W Ksiggach Machabejskich zachowywanie przykazan Boga jest gltownym powodem me¢czen-
stwa (1Ma 1,60-63; 2Ma 7,1-3).
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pojawia si¢ nadzieja zycia wiecznego 1 zmartwychwstania umartych!”. Imig
»Jezus” podkresla, ze objawienie odwiecznego Ojca dokonato si¢ w histo-
rii. Poniewaz obok przykazan Boga mowa jest o $wiadectwie Jezusa, na-
stepuje przejscie od wyrazenia, ktére moze by¢ stosowane ekskluzywnie
w ramach Starego Testamentu (przykazania Boga), do objawienia nowote-
stamentalnego ($wiadectwo Jezusa)!'. Wyrazenie okresla chrzescijan jako
przyjmujacych cate objawienie Boga, zaréwno w Starym, jak i Nowym Te-
stamencie. Potomstwem jest zatem wspolnota Kosciota (Rz 8,29; Ga 4,26),
wierzacy i pobozni ludzie. Wskazuje si¢ na narzedzia obrony chrzescijan
w toczonej walce: zachowywanie przykazan i przyjecie osoby Jezusa czyni
ich silnymi przeciwko Smokowi.

Konczaca scenag jest moment stanigcia Smoka ,,na piasku morza”
(12,18). Piasek morski to obraz licznego potomstwa Abrahama (Rdz 13,16),
przeciwko ktoremu Smok rusza do walki.

* sk 3k

Istnieje ciaglos¢ miedzy Ewangelia Jana i Apokalipsa, gdy chodzi
o rozw9j tradycji dotyczacej postaci Maryi’®. W J 2,1-11 pojawia si¢ pytanie
0 jej tozsamos¢ i rolg. Zostaje nazwana przez Jezusa ,,Kobieta”, co stanowi
dla niej wezwanie do akceptacji tego, ze misja mesjanska Jezusa jest za-
lezna od Niego samego. Jej rolg jest kierowanie ludzi do Jezusa, co Maryja
spetnia, gdy mowi: ,,Cokolwiek wam powie, czyncie” (J 2,5). Nie nalega
na Jezusa, lecz na dziatanie ludzi, nie determinuje czasu mesjanskiego Je-
zusa, lecz postawg ludzi. Maryja dziala jak kobieta, ktora utatwia kontakt
ludzi z Jezusem. W J 19,25-27 Jezus wypowiada stowa: ,,Kobieto, oto syn
twdj”. Dajac uczniowi Maryje za Matke, objawia, jaka jest relacja Maryi do
wszystkich wierzacych. Aby wejs¢ do krolestwa Bozego, cztowiek musi si¢
narodzi¢ na nowo (J 3,5). Matka tych narodzin staje si¢ Maryja. Jest to zycie
okreslone przez wiarg w Jezusa i Ducha Swietego. W Ewangelii Jana Jezus
dopiero po zmartwychwstaniu po raz pierwszy nazywa swoich uczniow
brac¢mi (J 20,17). Jest to efekt tego, co powiedzial na krzyzu o umitowa-
nym uczniu, ze Maryja jest jego matka, co oznacza jednocze$nie, ze uczen
staje si¢ bratem Jezusa. Ta relacja zostaje ustanowiona na krzyzu i konse-
kwentnie jest uznana po zmartwychwstaniu, gdy Jezus méwi o Ojcu swoim
i Ojcu uczniow: ,,Wstepuje do Ojca mego i Ojca waszego oraz do Boga
mego 1 Boga waszego” (J 20,17). Jesli uczniowie stali si¢ bra¢mi Jezusa, to

"7 Heinrich Kraft, Die Offenbarung des Johannes, 171.

8 Anton Vogtle, Das Buch mit den sieben Siegeln. Die Offenbarung des Johannes in Auswahl
gedeutet (Freiburg-Basel-Wien: Herder, 1981), 103.

119" Ugo Vanni, L'Apocalisse, 333-347.
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Bog jest ich Ojcem. W tym kluczu mozna zrozumie¢ Ap 12. Macierzyn-
stwo mesjanskie Maryi (,,porodzita Syna”, 12,5) przedtuza si¢ w uczniach
Jezusa (,,reszta jej potomstwa”, 12,17).

Tekst wskazuje na istotne tresci historii zbawienia. Ukazuje wrogo$é
szatana do Chrystusa (Dzieci¢ urodzone przez Kobietg). MOwi o postaci
Kobiety, matki Mesjasza, i o reszcie jej potomstwa, czyli o Kosciele, tych,
ktorzy zachowujg przykazania i maja $wiadectwo Jezusa. Historia zbawie-
nia jawi si¢ jako pokonywanie zta przez dobro, ktore na koncu osiggnie
petnig zwyciestwa.
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Apocalypse of Saint John 12

SUMMARY

In the analyses carried out, the author takes into account the historical data of
the text and the teaching of the Church on the subject of Mary. It should be noted that
the woman represented in the sign combines the idea of modesty with receiving glory
from God. It emphasises her role in giving new life. In contrast to it, the demonic
Dragon swaggers and puffs, pretending to have unlimited power. It is the enemy of
life, and it wants to be the ruler of the world, therefore it is against the Woman and
the Newborn. The newborn child is the Messiah. The term basanidzo (12.2), not used
normally for the labour pain, encourages to see the role of the Woman in the salvific
work of the Messiah, which is connected with the cross and the birth of disciples to
a new life. This is indicated by the fact that the Child is being taken after birth to
God’s Throne, which means exposing the finale of Christ’s life, that is, the Paschal
events that bring salvation to people. They are called the rest of the Woman’s off-
spring because she participates in their new birth to the kingdom of God. It can be
seen that salvation is God’s work. It becomes a share of the human being thanks to the
blood of the Lamb (Eucharist) and the commitment to preaching the gospel. The time
of the Church is the time of struggle against evil. The rest of the offspring of the
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Woman (the Church) during this time is experiencing God’s help and solidarity of all
beings, hoping to achieve victory in heaven.

Keywords: Apocalypse, Mary, salvation, Church, vision, devil
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STRESZCZENIE

Kazda medytacja czy kontemplacja w Cwiczeniach duchowych $w. Ignacego
Loyoli konczy si¢ tzw. rozmowga koncowg — kolokwium rekolektanta z Bogiem. Mo-
dlitwy koficowe, kolokwia, przezywane w trakcie rekolekcji ignacjanskich nawiazuja
w swojej tresci nie tylko do owocu danej medytacji czy kontemplacji, ale wrecz sa ich
zwienczeniem. W zamysle §w. Ignacego kolokwia winny wnie$¢ w duchowe prze-
zycie rekolektanta co$ bardzo istotnego. Sg bowiem niejako szczytowym momen-
tem kazdej modlitwy — momentem, do ktorego wszystko zmierza. Celem artykutu
nie jest analiza treéci wszystkich kolokwiow w Cwiczeniach duchowych, a jedynie
rozméw na zakonczenie medytacji pierwszego tygodnia rekolekcji ignacjanskich.
Rozmowy koncowe kolejnych, nastgpujacych po sobie medytacji wskazujg wyraz-
nie na wewngtrzng dynamike duchowego rozwoju, jaki $w. Ignacy zamierzyt i jaki
proponuje rekolektantowi. Jest wrecz niezwykle, jak jedno ¢wiczenie, zwienczone
rozmowg koncowa, niejako przygotowuje rekolektanta do nastepnego ¢wiczenia i do
kolejnego kolokwium.

Stowa kluczowe: modlitwa, kolokwium, medytacja, sw. Ignacy Loyola,
Cwiczenia duchowe, mitosierdzie

% % %

Cwiczenia duchowe $w. Ignacego Loyoli skladaja si¢ z czterech eta-
pow zwanych tygodniami'. Te zasadnicze etapy ¢wiczen poprzedzone sa
tzw. Fundamentem (por. CD 23), a zwienczone Kontemplacja [pomocna] do

! Por. $w. Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne, ttum. Mieczystaw Bednarz (Krakow: WAM,
2002), nr 4, 10; zob. takze, nr 23, 91, 190, 218 (dalej: CD).
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uzyskania mitosci (por. CD 230-237)% Kazdy z czterech tygodni Cwiczer
duchowych, w zaleznosci od jego tresci, sktada si¢ z wielu medytacji lub
kontemplacji. Za$ kazda medytacja czy kontemplacja zwienczona jest ser-
deczng modlitwa koncowa, ktorg sw. Ignacy nazywa ,,rozmowg koncowa”
lub ,.kolokwium” (por. CD, nr 53, 61, 63, 64, 71, 98, 109, 117, 118, 126, 147,
156, 159, 168, 198, 199, 204, 225, 234, 243, 244, 246, 248, 253, 257, 258).

Celem niniejszego artykutu nie jest analiza tre$ci wszystkich roz-
moéw koncowych w Cwiczeniach duchowych, ale jedynie tych zawartych
w medytacjach pierwszego tygodnia rekolekcji ignacjanskich. Poza anali-
zg tresci kolokwiow w medytacjach pierwszego tygodnia ¢wiczen pragnie-
my réwniez podkresli¢ ich niezwykte znaczenie dla duchowego rozwoju
rekolektanta. Tak wigc ponizsza analiza dotyczy rozmowy koncowej tzw.
pierwszego ¢wiczenia — czyli medytacji o grzechu Aniotéw, Adama i Ewy
oraz grzechu jakiegokolwiek cztowieka (por. CD 45-53); dalej, rozmowy
koncowej drugiego ¢wiczenia — czyli medytacji o grzechach wiasnych (por.
CD 55-61); oraz rozméw koncowych w éwiczeniu trzecim (por. CD 62-63),
czwartym (por. CD 64) i piatym (por. CD 65-72)°. Dodaé nalezy, ze pro-
wadzona tu analiza tresci i znaczenia rozmow koncowych w medytacjach
pierwszego tygodnia ¢wiczen umieszczona jest w szerszym kontekscie.
Najpierw w perspektywie wzajemnych relacji migdzy modlitwg stowem
Bozym w Tradycji Ko$ciota — lectio divina a Cwiczeniami duchowymi,
jako miejscem czytania stowa Bozego, rozwazania jego tresci, oraz mo-
dlitwy i dziatania. Nastepnie, zostanie przyblizony ogdlny cel i znacze-
nie rozméw koncowych w catych Cwiczeniach duchowych, aby na kon-
cu, w trzeciej czgsci artykulu, podjaé szczegdtowa analiz¢ wszystkich
rozméw koncowych medytacji pierwszego tygodnia Cwiczer duchowych
$w. Ignacego Loyoli.

W tzw. Autografie, czyli pierwotnym (arquetipo) tekscie Cwiczer duchowych, Fundament
nie jest czeécia pierwszego tygodnia Cwiczer, ale go poprzedza. Podobnie Kontemplacja [po-
mocna] do uzyskania mitoéci (4d amorem) nie jest czescia czwartego tygodnia Cwiczen, ale
nastepuje po nim, zwienczajac w ten sposob cata droge rekolekcji ignacjanskich. Kontemplacja
ta jest tez jakby pomostem migdzy czasem rekolekcji a codziennym zyciem rekolektanta;
zob. Sancti Ignatii de Loyola, Exercitia Spiritualia. Textuum antiquissimorum nova editio
lexicon textus hispani, opus inchoavit Iosephus Calveras S.1., absolvit Candidus de Dalmases
S.I. (Romae: Monumenta Historica Societatis Iesu, t. 100, Institutum Historicum Societatis
Iesu, 1969), 164, 306; zob. tez Wactaw Krolikowski, La Contemplacion para alcanzar amor.
11 suo posto e senso negli Esercizi spirituali. Prospettive attuali (Roma: PUG, 2003).
,Cwiczenia” czy tez , ¢wiczenie duchowe” pisane od matej litery oznacza rozne formy modli-
twy i czynnosci duchowe podejmowane w trakcie odprawiania rekolekeji ignacjanskich, takie
jak: medytacja, kontemplacja, zastosowanie zmystow, rachunki sumienia itp. Za§ Cwiczenia
duchowe pisane od duzej litery i kursywa to tytut stynnej ksiazeczki, najwigkszego dzieta
$w. Ignacego Loyoli.
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1. Modlitwa stowem Bozym w Tradycji Koéciota a Cwiczenia duchowe
$w. Ignacego Loyoli

Rozmowe z Bogiem nazywamy modlitwa*. Wedlug $w. Jana Dama-
scenskiego, ,,modlitwa jest wzniesieniem duszy do Boga lub prosba skiero-
wang do Niego o stosowne dobra™. W Katechizmie Kosciota Katolickiego
czytamy, ze ,,modlitwa — czy zdajemy sobie z tego sprawe, czy nie — jest
spotkaniem Bozego i naszego pragnienia. Bog pragnie, aby§my Go pragne-
1i”. Pragnienia bowiem, ktore ,,nalezg do istoty naszego cztowieczenstwa
(...), dane nam przez Boga definiujg nas jako ludzi w najgtgbszym znacze-
niu tego stowa™. W Nowym Testamencie ,,modlitwa jest zywym zwigz-
kiem dzieci Bozych z ich nieskonczenie dobrym Ojcem, z Jego Synem
Jezusem Chrystusem i z Duchem Swietym (...). Zycie modlitwy polega
zatem na stalym trwaniu w obecnosci trzykro¢ $wietego Boga i w komunii
z Nim. Ta komunia zycia jest zawsze mozliwa, gdyz przez chrzest staliSmy
si¢ jedno z Chrystusem. Modlitwa jest o tyle chrzescijanska, o ile jest ko-
munig z Chrystusem i rozszerza si¢ w KoSciele, ktory jest Jego Ciatem™.
Dla $w. Teresy od Dzieciatka Jezus modlitwa jest ,,wzniesieniem serca, pro-
stym spojrzeniem ku Niebu, okrzykiem wdzigcznosci i mitosci zarowno
w cierpieniu, jak i radosci™.

Kosciot od samego poczatku wzywat do umacniania wiezi z Bogiem
przez czytanie i rozwazanie stowa Bozego. Wielka tradycja monastyczna,
jak przypomina papiez Benedykt X VI, ,,zawsze uwazata za konstytutyw-
ny element swojej duchowosci medytacje nad Pismem Swictym, zwhaszcza
w formie lectio divina™". Sobor Watykanski II w Konstytucji dogmatycznej
o Objawieniu Bozym Dei verbum ,,szczegodlnie usilnie wzywa wszystkich
wiernych (...), aby przez czeste czytanie pism Bozych osiagneli »najwyzsza
warto$¢ poznania Jezusa Chrystusa« (Flp 3, 8)”!. Takze papiez Jan Pa-
wet II zacheca wszystkich wiernych do praktykowania lectio divina. Czyni

Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym ,, Dei verbum”,

tekst polski, nowe ttumaczenie (Poznan: Pallottinum, 2012), nr 25, 361.

5 Sw. Jan Damascenski, De fide orthodoxa, 3, 24: PG 94, 1089 D. Korzystam z ttumaczenia
w: Katechizm Kosciola Katolickiego (Poznan: Pallottinum, 1994), nr 2559, 575.

¢ Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 2560, 576.

7 Philip Sheldrake, Pragnienia. Ukryte Zrédlo duchowosci, ttum. Aleksander Gomola (Krakow:
WAM, 2019), 7-8; zob. tez Willi Lambert, Sfownik duchowosci ignacjanskiej, thum. Olga
Fendrych (Krakow: WAM, 2001, 25-27.

8 Katechizm Kosciola Katolickiego, nr 2565, 576-577.

Sw. Teresa od Dzieciatka Jezus, Rekopisy autobiograficzne, C 25 1.

Benedykt X V1, ,,Verbum Domini”. Posynodalna adhortacja apostolska o Stowie Bozym w zZyciu

i misji KoSciota (Wroctaw: Wydawnictwo Wroctawskiej Ksiggarni Archidiecezjalnej, 2010),

nr 83, 146.

Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym ,,Dei verbum”, nr 25,

361.
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to szczegolnie w dwoch listach apostolskich: Tertio millennio adveniente
7 1994 1., oraz Novo millennio ineunte z 2001 r. W Liscie Apostolskim Novo
millennio ineunte czytamy: ,,Konieczne jest zwlaszcza, aby stuchanie stowa
Bozego stawato si¢ zywym spotkaniem, zgodnie z wiekowg i nadal aktu-
alng tradycja lectio divina, pomagajacg odnalez¢ w biblijnym tekscie zywe
stowo, ktore stawia pytania, wskazuje kierunek, ksztattuje zycie.

Réwniez papiez Benedykt XVI w Posynodalnej Adhortacji Apo-
stolskiej Verbum Domini podkresla ,,potrzeb¢ modlitewnego podejscia do
swietego tekstu jako podstawowego elementu zycia duchowego wszystkich
wierzacych w roznych postugach i stanach zycia, ze szczegdlnym uwzgled-
nieniem lectio divina. Stowo Boze lezy bowiem u podstaw kazdej auten-
tycznej duchowosci chrzescijanskiej™'?.

Wezwanie do praktykowania lectio divina ponawia takze Papiez Fran-
ciszek w Adhortacji apostolskiej Evangelii gaudium. O gloszeniu Ewangelii
w dzisiejszym $wiecie'*. Stwierdza m.in., ze lectio divina ,,polega na czyta-
niu Stowa Bozego w chwilach modlitwy, by ono nas o$wiecito i odnowito.
To modlitewne czytanie Biblii nie jest oddzielone od studium, jakie podej-
muje kaznodzieja, by odnalez¢ centralne przestanie tekstu. Wrecz przeciw-
nie, powinien od tego zaczaé, by zrozumie¢, co moéwi to samo przestanie
jego zyciu™®,

W te wielowiekowa tradycje modlitwy w Kosciele, opartej na Pismie
Swietym wedtug metody lectio divina, wpisuja sic takze Cwiczenia ducho-
we $w. Ignacego Loyoli, ktore réwniez polegaja na rozwazaniu stowa Bo-
zego 1 kontemplowaniu tajemnic zycia Jezusa Chrystusa wedtug okreslonej
metody. Wzajemny zwigzek mig¢dzy lectio divina a medytacjami czy kon-
templacjami ignacjanskimi uwidacznia si¢ szczegélnie w ich strukturze.
Podobnie bowiem jak w lectio divina wyrézniamy pewne etapy, tak tez
w medytacjach czy kontemplacjach Cwiczer duchowych istnieja poszcze-
g6lne ich czesci'.

Jan Pawet I1, ,,List apostolski Novo millennio ineunte do biskupow, duchowienstwa i wiernych
na zakonczenie Wielkiego Jubileuszu Roku 20007, w Jan Pawet 11, Dziela zebrane. Listy
(Krakow: Wydawnictwo M, 2007), t. II1, nr 39, 550; zob. Jan Pawet I1, ,,List apostolski Tertio
millennio adveniente do biskupow, duchowienstwa i wiernych w zwiazku z przygotowaniem
Jubileuszu Roku 20007, w tamze, nr 40, 421; zob. Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja
Pisma swigtego w Kosciele, ttum. Kazimierz Romaniuk (Poznan: Pallottinum, 1994), rozdz. 1V,
par. C. 2, 106.

13 Benedykt XVI, Verbum Domini, nr 86, 151.

Papiez Franciszek, Adhortacja apostolska ,,Evangelii gaudium”. O gloszeniu Ewangelii
w dzisiejszym swiecie (Krakow: Wydawnictwo M, 2013).

5 Tamze, nr 152, 82.

Por. Carlo Maria Martini, By¢ z Jezusem. Medytacje nad Ewangeliq sw. Marka, ttum. Seweryn
Wasik, Fabian Blaszkiewicz, Stawomir Patalan (Krakow: WAM, 1997); zob. Carlo Maria
Martini, Glosic¢ Jezusa. Medytacje nad Ewangeliq sw. Lukasza, thum. Seweryn Wasik, Fabian
Btaszkiewicz (Krakow: WAM, 1999); Carlo Maria Martini, Kocha¢ Jezusa. Medytacje nad
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Poczawszy od tradycji monastycznej, w lectio divina wyrdzniamy
cztery etapy: lectio, meditatio, oratio i contemplatio. Pierwszym etapem
jest lektura Pisma Swigtego (lectio). Na tym etapie osoba czytajaca Pismo
Swiete podejmuje wysilek zrozumienia tresci i duchowego sensu danego
tekstu biblijnego. Lektura tekstu biblijnego ma wigc na celu ,,zapoznanie
nas ze struktura tego fragmentu, jego kluczowymi stowami, zwigzkami
1 odniesieniami, jak rOwniez umiejscowienie go w szerszym kontekscie.
Chodzi o nowe, poglgbione odczytanie znanego tekstu, ktore ma nam uka-
za¢ pelnig jego oddziatywania dzis”". Jak zauwaza papiez Benedykt X VI,
,,bez tego etapu istnieje ryzyko, ze tekst stanie si¢ tylko pretekstem, by ni-
gdy nie wyj$¢ poza wiasne mysli”'8.

Poglebiona lektura Pisma Swietego prowadzi do nastepnego etapu,
czyli do medytacji (meditatio) nad jego tresciami. Polega on wigc na rozwa-
zaniu tresci fragmentu Pisma Swietego, ktora porusza serce (por. Ef 1,18)
i umyst cztowieka wierzacego. Podczas tego etapu osoba medytujaca zasta-
nawia sie, jakie przestanie zawiera w sobie dany tekst, jakie znaczenie maja
poszczegolne stowa w doniesieniu do codziennego zycia. Czy sa w jakims$
sensie objawieniem? Na tym etapie ,,stawiamy sobie pytanie: Co mowi tekst
biblijny nam? Tutaj kazdy osobiscie, ale takze wspdlnota powinna otworzy¢
sie na nie i z nim skonfrontowac¢, poniewaz nie chodzi o rozwazanie stow
wypowiedzianych w przesztosci, ale w chwili obecnej”".

Czytanie stowa Bozego i1 rozwazanie go, doswiadczanie wewnetrz-
nych poruszen, z jednoczesnym odniesieniem ich do konkretnych okolicz-
nosci zycia, prowadzi do serdecznej modlitwy (oratio), czyli duchowej od-
powiedzi wierzacego na ustyszane stowo. Nastgpnie modlitwa przemienia
sie spontanicznie w kontemplacje (contemplatio) Jezusa Chrystusa zmar-
twychwstatego, ktora wienczy cato§¢ duchowego procesu wedtug lectio
divina®. Contemplatio to ,,czas osobistej rozmowy z Jezusem, Maryja, ze
$wigtymi 1 z samym Bogiem, podczas ktorej staramy si¢ ustysze¢, co maja
nam oni do powiedzenia na temat przezywanych przez nas doswiadczen.

Ewangeliq sw. Jana, thtum. Agnieszka Sobejko (Krakéw: WAM, 2003); Carlo Maria Martini,
Odwaga zawierzenia. Rekolekcje, ttum. Juliusz Zychowicz (Krakow: WAM, 2013); Carlo
Maria Martini, Sfowa dla Zycia, thum. Zbigniew Kasprzyk (Krakéw: WAM, 2015); Carlo
Maria Martini, Sladami Jezusa, ttum. Piotr Blajerowski (Krakow: WAM, 2000); Carlo Maria
Martini, ,,I Vangeli. Esercizi spirituali per la vita cristiana”, w Opere Carlo Maria Martini,
t. 2 (Milano: Bompiani, 2017); Krzysztof Wons, Jak zy¢ stowem Bozym na co dzien? (Krakow:
,»Salwator”, 2000); Krzysztof Wons, Wiez z Jezusem i kontemplacja ewangeliczna (Krakow:
»Salwator”, 2003).

7 Carlo Maria Martini, Sfowa dla zycia, 7-8.

18 Benedykt X VI, Verbum Domini, nr 87, 155.

Tamze.

20 Por. Mirostaw Daniluk, ,,Lectio divina”, w Encyklopedia Katolicka (Lublin: TN KUL, 2004),
t. X, 626-627; Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja Pisma swietego w Kosciele, 106; ttum.
Kazimierz Romaniuk (Poznan: Pallottinum, 1994), 106; Benedykt X VI, Verbum Domini, 92.
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Podczas contemplatio odpowiadamy na natchnienia Jezusa, z ktérym roz-
mawiamy jak z przyjacielem”. Na tym etapie ,,zapytujemy sie¢: Jakiego
nawrdcenia umystu, serca i zycia domaga si¢ od nas Pan?”?,

Podobnie jak w lectio divina, takze w medytacjach czy kontempla-
cjach ignacjanskich wyrézniamy okreslone ich cze$ci. Odpowiednikiem
lectio jest przygotowanie modlitwy polegajace na kilkukrotnym przeczyta-
niu danego fragmentu biblijnego. Po tym etapie nast¢puje medytacja (medi-
tatio), czyli rozwazenie stowa Bozego i odnoszenie jego tresci do wiasnego
zycia. Medytacj¢ zwiencza osobista, serdeczna rozmowa z Bogiem (ora-
tio), aby nastepnie tym owocniej zy¢ przezytymi tresciami w codziennosci
(contemplatio). Tak wigc duchowy etap, ktéry w lectio divina nazwany jest
oratio, w ignacjanskich medytacjach i kontemplacjach nazywa si¢ rozmo-
wa koncowa (tac. colloquium). Kolokwium zwienicza dane ¢wiczenie du-
chowe i bezposrednio odnosi si¢ do upragnionego owocu danej modlitwy.
Polega na takiej rozmowie rekolektanta z Bogiem, ,,jakby przyjaciel mowit
do przyjaciela” (CD 54), jak zauwaza $w. Ignacy. Nalezy zaznaczy¢, ze dla
$w. Ignacego rozmowa koncowa w medytacjach i kontemplacjach Cwiczer:
duchowych ma bardzo wielkie znaczenie dla catego procesu duchowego
rozwoju rekolektanta. Stuzy przede wszystkim $cislejszemu ,,zjednocze-
niu z Bogiem”. A Luis Ambruzzi SJ uwaza wrecez, ze ,,medytacja bez
kolokwium nie jest w pelni modlitwa. Co najwyzej jest ¢wiczeniem po-
legajacym na zrozumieniu, gdzie centralne miejsce zajmuje refleksja (...).
Bez serdecznych i statych kolokwiéw nie mozna uzyskac¢ owej zazytosci
z Bogiem, naszym Panem w poboznych ¢wiczeniach duchowych, ktore §w.
Ignacy uznaje za niezwykle potrzebne do owocnej pracy na wigksza chwale
Boza i pozytek dusz”*.

Znaczenie osobistej rozmowy z Bogiem (oratio, colloquium), nieza-
leznie od $w. Ignacego, wyraznie podkresla takze Sobor Watykanski II.
W Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym Dei verbum przypo-
mina, Ze ,,czytaniu Pisma Swigtego powinna towarzyszyé modlitwa, aby
stato si¢ ono rozmowg pomiedzy Bogiem a cztowiekiem”?. Ta zyciodajna
rozmowa czlowieka z Bogiem przemienia ludzkie serce. Katechizm Koscio-
ta Katolickiego dodaje, ze ,,przez modlitwe prosby wyrazamy swiadomos$¢
naszego zwigzku z Bogiem”?. Takze w Posynodalnej Adhortacji apostol-

2 Carlo Maria Martini, Stowa dla zycia, 8.

2 Benedykt XVI, Verbum Domini, 156.

Alexandre Brou, Saint Ignace, maitre d oraison (Paris: Editions Spes, 1925), 147.

2 Luis Ambruzzi, ,,El trato con Dios segun el espiritu de San Ignacio”, Manresa, nr 8 (1932):
61-62.

Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym ,, Dei verbum”, nr 25,
361.

% Katechizm Kosciola Katolickiego, nr 2629, 592.
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skiej Verbum Domini papieza Benedykta X VI czytamy, ze ,,modlitwa jako
prosba, wstawiennictwo, dzigkczynienie i oddawanie chwaly jest pierw-
szym sposobem, przez ktory Stowo nas zmienia”?’.

Swiety Ignacy zaleca rekolektantowi odprawiajacemu ¢wiczenia du-
chowe, aby na zakonczenie kazdej medytacji czy kontemplacji odbyt ser-
deczng rozmowe z Jezusem Chrystusem, albo z Matka Bozg czy z Bogiem
Ojcem (por. CD, 53, 61, 63, 64, 71, 98, 109, 117, 118, 126, 147, 156, 159,
168, 198, 199, 204, 225, 234, 243, 244, 246, 248, 253, 257, 258). Podobna
opinie znajdujemy w Dyrektorium Oficjalnym do Cwiczer, gdzie czytamy,
ze ,.kazde ¢wiczenie powinno si¢ konczy¢ rozmowa [colloguium] (...). Nie
oznacza to jednak, ze nie moze by¢ innych rozmoéow i prosb na poczatku
¢wiczenia lub w czasie jego trwania. Owszem, czasami sg one bardzo po-
trzebne. Jednak jej wlasciwym miejscem jest zakonczenie, kiedy to dusza
czuje si¢ bardziej uniesiona rozmyslaniem, a to dlatego, ze wtedy z uczucia
wyrastajg ro6zne wspaniate rozmowy, podobnie jak uczucia sg réznorod-
ne”?. Potwierdza to takze o. Jakub Mir6 SJ, ktory w swoim Dyrektorium
do Cwiczer tak pisze: ,,Na zakonczenie kazdego éwiczenia powinna byé
rozmowa [colloquium], jak to nakazuje ksigzeczka Cwiczen. Nie zakazuje
sie jednak innych rozméw lub prosb, ktore czasami rodzg si¢ na poczatku
rozmyslania albo w czasie jego trwania pod wptywem poruszenia ducho-
wego albo poboznosci”®.

2. Rozmowa koricowa w Cwiczeniach duchowych

Uzywany w Cwiczeniach termin ,,rozmowa” pochodzi od tacinskie-
go stowa colloquium, ktore etymologicznie sktada si¢ z dwoch czesci: cum
i algo, i znaczy ,,rozmawia¢ z”, ,,rozmowa z kim$”*, W polskich komen-
tarzach do Cwiczer zwyklo si¢ uzywac zamiennie okreslen ,,rozmowa
koncowa” albo ,,kolokwium”. Termin ten do$¢ czesto wystepuje w pismach
ignacjanskich. W Listach $§w. Ignacego pojawia si¢ trzydziesci pig¢ razy.
Za$ w pozostalych jego dzietach trzydziesci osiem razy, z czego w samych
Cwiczeniach duchowych, tak samo jak w Listach, trzydziesci pie¢ razy*'.

27 Benedykt XVI, Verbum Domini, nr 87, 155.

2 Directoria exercitiorum spiritualium (1540-1599), edidit, ex integro refecit et novis textibus
auxit Ignatius Iparraguirre S.I. (Romae: Monumenta Historica Societatis Iesu, t. 76), 1955,
nr 129, 657-658.

2 Directoria P. lacobi Miré (Documenta 22-23), w Directoria exercitiorum spiritualium (1540-

-1599), nr 42, 385.

Por. ,,Colloquium”, w Stownik tacinsko-polski. Wedtug Hermana Mengego i Henryka Kopii,

oprac. Kazimierz Kumaniecki (Warszawa: PWN, 1999), 83.

3t Por. Concordancia Ignaciana. An Ignatian Concordance, ed. Ignacio Echarte (Bilbao-Maliafio:
Ediciones Mensajero-Sal Terrae, 1996), 169-170.
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Rozmowa koncowa, kolokwium, jest istotng czg¢scig struktury kazde;j
medytacji czy kontemplacji proponowanych przez $w. Ignacego w ksia-
zeczee Cwiczen duchowych. Kazde bowiem rozmyslanie, jak zauwaza autor
Cwiczern, ,,zawiera w sobie modlitwe przygotowawcza, dwa wprowadzenia,
trzy punkty glowne i jedna rozmowe koficowa” (CD 45; por. CD 65, 101,
246). Podobnie kazda kontemplacja ,,zawiera w sobie modlitwe przygoto-
wawcza, trzy wprowadzema (a nie dwa, jak w rozmyslaniu), trzy punkty
i rozmowe koncows” (CD 101; por. CD 190). Rozmowa koncowa w Cwi-
czeniach, jak zauwaza o. Alex Lefrank SJ, jest ,,punktem kulminacyjnym”
kazdej medytacji czy kontemplacji i ,,do niej wszystko zmierza. To, co na-
stapito wczeéniej, jest do niej przygotowaniem”, Zdaniem José Ramon
F. de la Cigofia SJ, rozmowa koncowa ,wskazuje kierunek, ku ktéremu
zmierza cale do$wiadczenie chrystocentryczne, proponowane w Cwicze-
niach duchowych™. W tym kontekscie Luis Ambruzzi dodaje, ze ,,modli-
twa koncowa jednoczy nas z Bogiem — zrodtem wszelkiego dobra; bez niej
nie ma zycia duchowego™*.

Rozmowa koncowa w Cwiczeniach jest serdecznym, przyjacielskim,
a zarazem pelnym uszanowania kolokwium skierowanym do Boga. Jak za-
uwaza o. German Arana SJ, jest ,,sposobem catkowicie wolnego stawania
przed Bogiem, w ktorym rekolektant wyraza to, co jest najgtebsze w nim
samym; sposobem szczegolnie intymnego bycia przed Bogiem, w ktérym
osoba modlaca si¢ otwiera na oSciez Swiete arkana swoich uczué, mysli
1 pragnien; oraz sposobem wzajemnej komunikacji, w ktorej kazda ze stron
otrzymuje i udziela™.

Swiety Ignacy w 54. numerze Cwiczer duchowych podaje niejako
definicje rozmowy koncowej. Z uwagi na wielkie znaczenie jej tresci dla
naszej analizy przytoczmy jg w catosci. Mowi, ze ,,rozmowe koncows, uj-
mujac ja trafnie, nalezy odby¢ tak, jakby przyjaciel mowit do przyjaciela
albo shuga do pana swego, juz to proszac o jaka taske, juz to oskarzajac sie
przed nim o jaki§ zty uczynek, juz to zwierzajac mu si¢ ufnie ze swoich
spraw i proszac go w nich o rade. Odmoéwi¢ Ojcze nasz” (CD 54).

W tak opisanej rozmowie koncowej mozemy wyrdzni¢ trzy czgsci.
Pierwsza czg$¢ stanowia stowa: ,,Rozmowe koncows, ujmujac ja trafnie”
(CD 54). Swiety Ignacy od samego poczatku podkresla, aby rozmowa kofico-

Alex Lefrank, Przemiana w Chrystusa. Przewodnik po dynamice Cwiczer duchowych, thum.
Grzegorz Rawski (Krakow: WAM, 2016), 128.

José Ramon F. de la Cigona, ,,La experiencia cristocentrica en los grandes coloquios de los
Ejercicios Espirituales de San Ignacio”, Manresa, nr 47 (1975): 341.

Luis Ambruzzi, ,,El trato con Dios segun el espiritu de San Ignacio”, 62.

German Arana, ,,Coloquios”, w Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, red. José Garcia de
Castro, Grupo de Espiritualidad Ignaciana (Bilbao-Santander: Mensajero-Sal Terrae, 2007),
t. 1, 342.
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wa byla trafna, aby, jak ttumaczy o. Jan Ozog SJ, byta ,whasciwa™¢. Chodzi
wiec o to, aby ,,wyraza¢ w niej wszystko, co wyptywa z glebi naszego wne-
trza, bez zadnych upigkszen czy formalnosci™’. W trakcie modlitwy rekolek-
tant rozwaza dang prawdg wiary, uzywajac wladz pamieci, rozumu i woli, czy
tez kontempluje jaka$ tajemnice ewangeliczng, postugujac si¢ zmystami. Te-
raz, w rozmowie koncowej, doglebnie poruszony rozwazanymi tresciami, wy-
powiada przed Bogiem wszystko, co przezywa w intymnosci swego serca®.

Dalej, $w. Ignacy mowi, ze rozmowg konicowa ,,nalezy odby¢ tak, jak-
by przyjaciel méwit do przyjaciela albo stuga do pana swego” (CD 54). Jest
tutaj mowa nie tyle o tresci, ile o sposobie, formie rozmowy z Chrystusem.
Z jednej strony rozmowa z Jezusem ma by¢ przyjacielska, bezposrednia,
petna serdecznosci i czulosci, ,,jakby przyjaciel méwit do przyjaciela”,
a z drugiej strony powinna by¢ pelna uszanowania i gotowosci do uczynie-
nia wszystkiego dla swego Pana i Zbawiciela.

Chrystus jest dla §w. Ignacego jednoczes$nie Przyjacielem i Panem.
Sam tez, jak widzimy to w medytacji o Dwoch sztandarach, stajac przez
Chrystusem, czuje si¢ Jego ,.stuga i przyjacielem” (CD 146). Dotykamy
tutaj istoty do$wiadczenia Cwiczeri i do$wiadczenia chrzescijanskiego.
W zyciu czlowieka wierzacego wszystko bowiem streszcza si¢ w mitosnej
relacji z Bogiem zywym, do ktorej zostalismy stworzeni na wzor Pana na-
szego, Jezusa Chrystusa (por. Rdz 1,27; CD 23, 1). Z jednej strony w relacji
petnej intymnosci i serdecznych poruszen, z drugiej zas strony w relacji,
ktéra przektada si¢ na usilne zaangazowanie egzystencjalne, aby jak najle-
piej nasladowa¢ Jezusa Chrystusa®. Rekolektant z jednej strony mowi do
Jezusa Przyjaciela tak, jak $w. Piotr: ,,Panie, Ty wszystko wiesz, Ty wiesz,
ze Cig kocham” (J 21,17), a z drugiej strony zwraca si¢ do Niego jak Ma-
ryja przez archaniota Gabriela, gotowa do catkowitego wypetnienia woli
Bozej: ,,0to ja stuzebnica Panska, niech mi si¢ stanie wedtug stowa twego”
(Lk 1,38)*.

W ostatniej czesci opisu rozmowy koncowej $w. Ignacy zaleca reko-
lektantowi, aby ,,juz to prosit o jaka taske, juztooskarzal sig
przed nim o jaki$ zty uczynek, juzto zwierzat mu si¢ ufnie
[podkreslenia moje — W.K.] ze swoich spraw i prosit go w nich o radg. Od-
moéwi¢ Ojcze nasz” (CD 54). Rozmowa koficowa jest milosna odpowiedzia

3% Qjciec Jan Ozog SJ pierwsze stowa rozmowy koficowej ttumaczy nastepujaco: ,,Rozmowa

odbywa si¢ whasciwie”; Sw. Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne, thum. Jozef 0z6g (Krakow:
WAM, 2013), nr 54.
3 German Arana, ,,Coloquios”, 342.
3% Por. Luis Ambruzzi, ,,El trato con Dios segun el espiritu de San Ignacio”, 64.
¥ Por. German Arana, ,,Coloquios”, 343.
Korzystam z Pisma Swietego Starego i Nowego Testamentu, wyd. 5 (Poznan: Pallottinum,
2002).
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na wczesniej ustyszane i rozwazone stowo Boze. Jezus Chrystus ukrzyzo-
wany, przed ktorym rekolektant stoi w pierwszym tygodniu ¢wiczen, jest
najwymowniejszym darem Milosiernego Boga. Rekolektant przez rozwa-
zanie i przyjmowanie tego Daru pragnie odpowiedzie¢ darem na Dar, co
wyraza m.in. w rozmowie koncowej*..

W zaleznosci od tresci rozmyslan czy kontemplacji rekolektant albo
,»prosi o jakas taske”, albo ,,0skarza si¢ przed Chrystusem o jaki$ zty uczy-
nek, albo tez zwierza Mu si¢ ufnie ze swoich spraw i prosi Go w nich o radg”
(CD 54). Mamy wiec tutaj do czynienia z trzema r6znymi formami modlitwy
—modlitwa prosby (por. CD 63, 109, 147), modlitwa przebtagalng oraz modli-
twa zawierzenia (por. CD 98, 234). Od czego zatem zalezy rodzaj modlitwy
zastosowany w konkretnej rozmowie koncowej? Kiedy rekolektant ma prosi¢
0 jaka$ taske? Kiedy ma si¢ oskarza¢ przed Bogiem o jaki$ zly uczynek?
Wreszcie, kiedy zawierza¢ si¢ bezgranicznie Bogu Stworcy 1 Zbawicielowi?

Odpowiedzi udziela nam sam $w. Ignacy, kiedy mowi, ze rozmowa
koncowa ,,ma sie stosowaé do danego przedmiotu” (tresci) (CD 48). W in-
nym miejscu dodaje: ,,Zmienia si¢ zaleznie od danego przedmiotu [rozmy-
$lania czy kontemplacji]” (CD 49); czy jeszcze gdzie indziej mowi: ,,Za-
konczy¢ rozmowa z Bogiem, Panem naszym, wedle tego, co rozwazatem”
(CD 243; por. CD 74, 105, 199, 204, 225, 226). Widzimy tutaj wyraznie, ze
tre$¢ rozmowy koncowej zalezy od ,,przedmiotu rozmyslania czy kontem-
placji” i jest jakby ich syntezg*?. Znawcy duchowosci $w. Ignacego, np. Pier-
re Pourrat SJ, wyraznie podkreslaja, ze rozmowa koficowa w Cwiczeniach
jest ,,bardzo waznym elementem metody modlitwy ignacjanskiej, a jedno-
czesnie pewnym rodzajem podsumowania (résumé), niezwykle owocnym
dla osoby modlacej si¢”™.

W rozmowie koncowej rekolektant odwotuje si¢ jednak nie tylko do
tresci medytacji czy kontemplacji, ale takze do sposobu ich przezywania,
do swoich przezy¢ i pragnien. Swiety Ignacy bardzo wyraznie mowi o tym
w Uwadze, na poczatku trzeciego tygodnia Cwiczen, w numerze 199., gdzie
czytamy: ,,Nalezy zaznaczy¢, jak to juz po czesci bylo wyjasnione (54),
ze w rozmowach koncowych powinni$my rozmawiac i prosi¢ zaleznie od
okolicznosci [w jakich si¢ znajdujemy], a mianowicie zaleznie od tego, czy
si¢ jest kuszonym, czy tez doznaje si¢ pociechy, czy si¢ pragnie tej czy in-
nej cnoty, czy si¢ pragnie bolesci czy radosci z tej rzeczy, ktora sie wlasnie

4 Por. Luis Ambruzzi, ,,El trato con Dios seglin el espiritu de San Ignacio”, 64-66.

Por. Michael Ivens, Przewodnik po Cwiczeniach duchowych, ttum. Grazyna Pitkowska
(Krakow: WAM, 2013), 98.

Pierre Pourrat, ,,Colloque”, w Dictionnaire de Spiritualité. Ascétique et Mystique. Doctrine
et Histoire, Fondé par M. Viller, F. Cavallera, J. de Guibert, S.J. continué par A. Rayez,
A. Derville et A. Solignac, S.J., avec le concurs d’un grand nombre de collaborateurs (Paris:
Beauchesne, 1953), t. I1/1, 1127.
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kontempluje. Wreszcie prosi¢ o to, czego pragne skuteczniej w pewnych
szczegbtowych sprawach [czyli o to, na czym mi bardziej zalezy]. I tak,
mozna odprawi¢ jedng rozmowe z Chrystusem, Panem naszym, albo, jesli
przedmiot kontemplacji i poboznos$¢ kogos do tego sktania, trzy rozmowy:
jedng z Matka, drugg z Synem, trzecig z Ojcem, w podobny sposob, jak to
sie rzekto w drugim tygodniu w rozmyslaniu o Parach ludzi (156) i w uwa-
dze, ktora nastepuje zaraz po Parach (157)” (CD 199).

Reasumujac, nalezy podkreslic, ze rozmowa koficowa w Cwiczeniach
duchowych zalezy nie tylko od tresci, ale takze od przezywanych przez
rekolektanta roznych stanéw duchowych — strapien czy pocieszen, jakie mu
towarzyszg w medytacjach czy kontemplacjach. Zalezy takze od ,,pragnie-
nia tej czy inne cnoty”; od ,,pragnienia bolesci czy radosci z tej rzeczy,
ktorg si¢ wlasnie kontempluje”; wreszcie od tego, ,,czego (rekolektant) pra-
gnie skuteczniej w pewnych szczegotowych sprawach”, czyli, ,,na czym mu
bardziej zalezy” (CD 199)*.

Z punktu widzenia praktyki udzielania i odprawiania rekolekcji igna-
cjanskich powyzsze sugestie §w. Ignacego sg niezwykle wazne. Dajgcemu
¢wiczenia pomagaja bowiem w koniecznym uwzglednieniu duchowej kon-
dycji rekolektanta, a rekolektantowi pomagaja w glebszym przezywaniu
rekolekcji oraz w obudzaniu w sobie wielkich pragnien. To z kolei stuzy do
lepszego znalezienia owocu poszczegolnych medytacji czy kontemplacji,
dalej, zamierzonego owocu poszczegélnych tygodni, a dzigki temu — nad-
rzednego celu catych ¢wiczen duchowych (por. CD 1, 21)*.

Jak juz zostalo wspomniane, $w. Ignacy zwraca uwage, ze rozmowa
koncowa zalezy m.in. od przezywanych przez rekolektanta roznych stanow
duchowych — strapien czy pocieszen. To zaktada, ze rekolektant powinien
najpierw te rozne stany duchowe wlasciwie rozeznaé. W przeciwnym razie
moze si¢ zdarzy¢, ze bedzie mylit strapienie z pocieszeniem, strapienie do-
bre ze ztym strapieniem czy tez pocieszenie prawdziwe z pocieszeniem pod
pozorem dobra. Jesli wigc rekolektant nie rozeznawatby dobrze réznych
stanow duchowych, jakie przezywa na modlitwie, to mogloby si¢ okazac,
ze w rozmowie koncowej Zle si¢ modli, przed czym przestrzega §w. Jakub:
,Modlicie sie, a nie otrzymujecie, bo si¢ zle modlicie” (Jk 4, 3)*.

“  Por. Wactaw Krolikowski, Adnotacje do Cwiczer duchowych sw. Ignacego Loyoli. Studium

teologiczno-pastoralne (Krakéw: Wydawnictwo Naukowe Akademii Ignatianum w Krakowie,
2018), 162-172.

% Por. Jozef Augustyn, Cwiczenia duchowne w praktyce. Uwagi odnoszqce sie do odprawiania
Cwiczen duchownych $w. Ignacego Loyoli z petnym milczeniem i indywidualnym prowadze-
niem (Krakow: WAM, 2013); Wactaw Krolikowski, Duchowy rozwéj. Dynamika Cwiczen
duchowych sw. Ignacego Loyoli (Krakow: WAM, 2005).

4 Por. Wactaw Krolikowski, ,,Rozeznanie dobra i zta wedtug Regut rozeznawania duchow
$w. Ignacego Loyoli”, Horyzonty Wychowania, nr 4 (2005): 271-281; Wactaw Krolikowski,
Adnotacje do Cwiczer duchowych $w. Ignacego Loyoli, 139-278.
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Nieodzowna staje si¢ wigc pomoc dajgcego ¢wiczenia. Jego szczegol-
nym zadaniem w czasie rekolekcji jest najpierw dobre rozeznanie ducho-
wych przezy¢ rekolektanta, a nastgpnie pomoc rekolektantowi w nabywa-
niu tej, jakze cennej sztuki osobistego rozeznawania duchowego. Chodzi
bowiem o to, aby rekolektant, z pomocg dajacego ¢wiczenia, z czasem
umiat sam dobrze rozpoznawac¢ dziatanie r6znych duchow, aby ,,nauczyl sie
rozpoznawac jezyk Pana Boga w poruszeniach wiasnych uczué™, a dzigki
temu, aby tym bard21eJ poddawat si¢ bezposredniemu prowadzeniu przez
Ducha Swietego. Swietemu Ignacemu zalezy bowiem najbardziej na tym,
aby ,,sam Stworca i Pan udzielal si¢ duszy sobie oddanej i ogarniat ja ku
swej mitosci i chwale (...). Aby Stworca dziatatl bezposrednio ze swoim
stworzeniem, a stworzenie ze swoim Stworca i Panem”, jak czytamy w Ad-
notacji 15 (CD 15)*. Bezposrednie odziatywanie Ducha Swietego na reko-
lektanta, przyjete w wolnosci i radosci rodzi w rekolektancie nowe pragnie-
nia i nowa, jeszcze wieksza otwartos¢ na dziatanie taski Bozej®.

3. Rozmowy koficowe w medytacjach pierwszego tygodnia Cwiczeri
duchowych

Po analizie znaczenia rozméw koncowych w medytacjach i kon-
templacjach Cwiczeri duchowych przyjrzyjmy sie teraz tresci rozmow
koncowych w ¢éwiczeniach pierwszego tygodnia rekolekcji ignacjaniskich
(por. CD 53, 61, 63, 64, 71). Pierwszy tydzien Cwiczer duchowych zawiera
w sobie pigé éwiczen (por. CD 45-72), w ktorych $w. Ignacy zaprasza reko-
lektanta do rozwazenia rzeczywistos$ci grzechu, jako $miertelnej przeszko-
dy w relacji czlowieka z Bogiem oraz do przyjecia Bozego Milosierdzia
jako zrodta nowego i prawdziwego zycia, ofiarowanego przez Zbawiciela,
Jezusa Chrystusa. Rekolektant, poznajac doglebnie wielka obrzydliwosé
grzechu i jego $mierciono$ng moc, oraz przyjmujac bezgraniczne Boze
Milosierdzie wydobywa z glebi serca ,,okrzyk peten zdziwienia i wielkiej
mitosci” wobec Stworcy i Zbawiciela (CD 60) ,,za to, ze darzyt go zyciem
az do tej pory” (CD 61). Prosbe o poznanie grzechu oraz o poznanie i przy-
jecie bezgranicznego Bozego Milosierdzia w sposob szczegdlny wyraza
w rozmowach koncowych medytacji pierwszego tygodnia Cwiczer. Roz-
mowy koncowe w medytacjach pierwszego tygodnia, jak zauwaza Gilles
Cusson SJ, rekolektant ,,zawsze odbywa pod krzyzem i pod spojrzeniem

4 German Arana, ,,Coloquios”, 344.

4 Por. Manuel M. Vargas Cano De Santayana, La Anotacién 15.%de los Ejercicios Espirituales de
San Ignacio de Loyola. La rectitud de intencion del que da los Ejercicios y su interpretacion
en algunos comentarios clasicos (Madrid: UPC, 2017).

4 Por. German Arana, ,,Coloquios”, 344.
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Boga, gdzie krzyz nie tylko jest odpowiedziag Boga na grzech cztowieka, ale
takze Zrodtem jego osobistego i egzystencjalnego zbawienia™®.

3.1. Rozmowa koricowa w medytacji o potrdjnym grzechu

Tak zwane ¢wiczenie pierwsze (CD 45), czyli pierwsza medytacja
o grzechu, odprawiana na poczatku pierwszego tygodnia ¢wiczen ducho-
wych, dotyczy tzw. potréjnego grzechu, czyli grzechu aniotow (por. CD 50),
grzechu Adama i Ewy (por. CD 51) oraz grzechu jakiegokolwiek cztowieka
(por. CD 52). Rozmyslanie nad tym potréjnym grzechem zawiera w sobie,
jak pisze $w. Ignacy, ,,modlitwe przygotowawczg, dwa wprowadzenia, trzy
punkty gléwne i jedna rozmowe konicowa” (CD 45). Tre$¢ rozmowy kon-
cowej tego pierwszego ¢wiczenia, znajdujaca si¢ w 53. numerze ksigzeczki
Cwiczen, brzmi nastepujaco: ,,Wyobrazajac sobie [imaginando] Chrystusa,
Pana naszego, obecnego 1 wiszacego na krzyzu, rozmawiaé¢ z Nim, [pytajac
Go] jak to On, bedac Stworca, do tego doszedt, ze stal si¢ cztowiekiem, a od
zycia wiecznego przeszedt do $mierci doczesnej i do konania za moje grze-
chy. Podobnie, patrzac [mirando] na siebie samego, pyta¢ si¢ siebie: Com ja
uczynit dla Chrystusa? Co czyni¢ dla Chrystusa? Com powinien uczyni¢
dla Chrystusa? I tak, widzac Go w takim stanie przybitego do krzyza, roz-
wazy¢ to, co mi si¢ wtedy nasunie” (CD 53).

W rozmowie koncowej pierwszego ¢wiczenia rekolektant staje przed
,Chrystusem, Panem naszym, obecnym i wiszacym na krzyzu” (CD 53,
czyli cierpigcym w swoim czlowieczenstwie — ptaszczyzna fizyczna, psy-
chiczna i duchowa. Swiety Ignacy nie mowi, ze jest to Chrystus, ktory juz
skonat, ale Chrystus konajacy, ,,obecny i wiszacy na krzyzu”, ktory ,,od
zycia wiecznego przeszedt do $mierci doczesnej i do konania za moje grze-
chy” (CD 53). Bo, jak podkresla Maurice Giuliani SJ, ,,kolokwium, czyli
konwersacji nie mozna prowadzi¢ z osobg zmarlg, ale z kims, kto moze
odpowiedzie¢ na modlitwe, ktora jest do Niego kierowana’?2. Ignacjanskie
wyrazenie dotyczace Jezusa ,,obecnego i wiszgcego (rozpigtego)™ na krzy-
zu” bezposrednio nawigzuje do stow Jezusa z Ewangelii §w. Jana, gdzie

3 Gilles Cusson, Pédagogie de l'expérience spirituelle personnelle (Paris-Montréal: Desclée

de Brouwer-Les Editions Bellarmin, 1968, 170.

' Podobna scena, gdzie rekolektant staje przed (delante) Bogiem, ma miejsce takze w Kon-
templacji [pomocnej] do uzyskania mitosci. Tam rowniez rekolektant ,,stoi przed [Delanie]
obliczem Boga, Pana naszego” (CD 232). Wzajemne zwiazki miedzy pierwszym kolokwium
w Cwiczeniach a Kontemplacja [pomocna] do uzyskania mitosci podkresla José Tturrioz
SJ; por. José Iturrioz, ,,»Coloquio« del »Primer Ejercicio« y »Contemplacion para alcanzar
amor«”, Manresa, nr 51 (1979): 165-171.

2. Maurice Giuliani, ,,Cristo en la experiencia de la primera semana”, Manresa, nr 68 (1996):

228.

Jan Oz6g hiszpanskie stowo puesto (,,umieszczony”, ,,postawiony”) ttumaczy jako ,,rozpiety”:

,,Obecnego i rozpigtego na krzyzu”; Sw. Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne, nr 53, 35.
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czytamy: ,,A Ja, gdy zostan¢ nad ziemi¢ wywyzszony, przyciagng wszyst-
kich do siebie” (J 12,32). José G. de Durana SJ zauwaza, ze ,,w obu tekstach,
ewangelicznym i ignacjanskim, sytuacja i jej dramat sa takie same: Chry-
stus »wiszacy (rozpigty, umieszczony) na krzyzu«, jak mowi $w. Ignacy
— nie mowi tutaj ukrzyzowany — ale podobnie jak $w. Jan, »nad ziemi¢
wywyzszony« (J 12, 32), umieszczony na krzyzu. Swiety Ignacy pragnie,
aby rekolektant stanal, podobnie jak $w. Jan Ewangelista przed Jezusem na
krzyzu™*,

W tej rozmowie rekolektant koncentruje si¢ najpierw na Chrystusie
,Wiszacym na krzyzu”, a nastepnie podejmuje refleksje dotyczaca ,,siebie
samego”, aby ,,rozwazaé to, co mu sie wtedy nasunie” (CD 53). Zwracajac
sie najpierw do Chrystusa ,,obecnego i wiszacego na krzyzu”, uswiada-
mia sobie calg histori¢ Jego zycia jako bezgranicznego daru dla cztowieka,
streszczong w dwoch zdaniach. Po pierwsze, ze Chrystus, ,,bedac Stworca,
do tego doszedt, ze stat si¢ cztowiekiem”, po drugie, Ze ,,0d Zycia wieczne-
go przeszedt do $mierci doczesnej i do konania za moje grzechy” (CD 53).
W tych dwoéch zdaniach niejako streszcza si¢ cala historia zbawienia, kto-
ra ,wyraza si¢ nie w jakiej$ sformutowanej abstrakcyjnej doktrynie, ale
w spotkaniu dwoch historii: Chrystusowej i mojej”™.

Stowa dotyczace Chrystusa, ze ,,bedac Stworca, do tego doszedt, ze
stat si¢ cztowiekiem”, oraz ze ,,0d zycia wiecznego przeszedt do $mierci
doczesnej i do konania za moje grzechy” (CD 53) wskazuja na Mito$é zste-
pujacg ku cztowiekowi i sg echem stow §w. Pawla z Listu do Filipian, gdzie
czytamy: ,,On to, istniejac w postaci Bozej, nie skorzystat ze sposobnosci,
aby na rowni by¢ z Bogiem, lecz ogotocit samego siebie, przyjawszy postac
stugi, stajac si¢ podobnym do ludzi. A w zewngtrzne]j postaci uznany za
czlowieka, unizyl samego siebie, stajac si¢ postusznym az do $mierci — i to
smierci krzyzowej” (Flp 2,6-8); czy z Listu do Galatow: ,,Razem z Chry-
stusem zostatem przybity do krzyza. Teraz za$ juz nie ja zyje, lecz zyje we
mnie Chrystus. Cho¢ nadal prowadzg zycie w ciele, jednak obecne zycie
moje jest zyciem wiary w Syna Bozego, ktory umitowal mnie i samego
siebie wydat za mnie” (Ga 2,19-20). Rekolektant wyraznie dostrzega w tym
¢wiczeniu, 1 wyraza to takze w kolokwium, Ze istnieje $cisty zwigzek mie-
dzy pokorg Chrystusa —a pychg, ktora jest korzeniem grzechu, ,,Chrystuso-
wym uzyciem wolnosci, a ztym jej uzyciem przez grzesznika™®.

Nastepnie, w tym samym kolokwium rekolektant, po rozwazeniu
nieskoficzonej mitosci Stworcy i Zbawiciela, odnosi t¢ prawde do siebie

3% José G. de Durana, ,,El primer coloquio de los Ejercicios dirigido al Corazén de Cristo”,
Manresa, nr 58 (1986): 286.

Maurice Giuliani, ,,Cristo en la experiencia de la primera semana”, Manresa, nr 68 (1996):
229.

Michael Ivens, Przewodnik po Cwiczeniach duchowych, 100.
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1 osobiscie jej doswiadcza, poniewaz glgboko przezywa, ze Chrystus ,,0d
zycia wiecznego przeszedt do smierci doczesnej i do konania za moje grze-
chy”. Zdaniem Michaela Ivensa SJ ,,sedno kolokwium pod krzyzem przy-
pada w tym miejscu — Stworca umart za moje grzechy (punkt widzenia
jest tu osobisty)™’. Rekolektant do siebie odnosi stowa $§w. Pawta z Listu
do Galatéw: ,,Syn Bozy umitowat mnie i samego siebie wydal za mnie”
(Ga 2,20b). Tak wigc, po osobistym i bardzo glgbokim przezyciu prawdy
o obrzydliwosci grzechu, a jednoczes$nie o Jezusie Chrystusie wiszagcym
na krzyzu, ktory z mitosci wziat na siebie wszystkie jego grzechy, teraz,
»patrzac [mirando] na siebie samego, pyta si¢ siebie: Com ja uczynit dla
Chrystusa? Co czyni¢ dla Chrystusa? Com powinien uczyni¢ dla Chrystu-
sa? I tak, widzac Go w takim stanie przybitego do krzyza, rozwazy¢ to, co
mi si¢ wtedy nasunie” (CD 53)%.

Te trzy pytania dotycza przesztosci, terazniejszosci i przyszlosci.
W pytaniu dotyczacym przesztosci: ,,Com ja uczynit dla Chrystusa?” re-
kolektant, stojac przed Chrystusem wiszacym na krzyzu, cierpigcym
a zarazem petnym mitosierdzia, jeszcze raz u§wiadamia sobie popetnione
w przesztosci grzechy przeciwko Bogu. Wezesniej rozwazal bowiem i po-
rownywat ,,jeden grzech aniotéw z tyloma moimi grzechami. Oni przeciez
z powodu jednego tylko grzechu poszli do piekta, a ilez razy ja na to samo
zastuzytem z powodu tak wielu grzechow” (CD 50). Poznaje wiec ,,ciez-
kos¢ 1 zto§é grzechu przeciw swemu Stworey i Panu” (CD 52). To pierwsze
pytanie, dotyczace przesztosci, jak zauwaza Giinter Remmert SJ, ,,przygo-
towuje rekolektanta do drugiego ¢wiczenia na temat grzechow wilasnych
(por. CD 55-61)"%. Kolejne dwa pytania rekolektanta, dotyczace terazniej-
szosci 1 przysztosci dotycza poczucia odpowiedzialnosci za swoje czyny
oraz inspirujg do podjecia drogi nawrocenia. Rekolektant, jak podkresla
Dario Lopez Tejada SJ, pragnie wiec tak odpowiedzie¢ Chrystusowi, ,,jak
tego jest godzien, dla niego samego jest korzystne, jak tego potrzebuje swiat
i jak to zaleca mu Koscior™.

7 Tamze.

#  Refleksja rekolektanta wyrazajaca si¢ w tych pytaniach, a zwlaszcza w trzecim pytaniu: ,,Com
powinien uczynié dla Chrystusa?” (CD 53) znajduje swoje dopetnienie w ostatnim ¢wiczeniu
rekolekeji ignacjanskich, czyli w Kontemplacji [pomocnej] do uzyskania mitosci, gdzie po
rozpoznaniu i przyjeciu ,.tylu i tak wielkich dobr otrzymanych od Boga” (CD 233) rozwaza:
,,Com ja z wielkg stuszno$cia i sprawiedliwo$cia winien ze swej strony ofiarowac i da¢ Jego
Boskiemu Majestatowi, i siebie samego z tym wszystkim, jak ten, co z wielka mitoscia
ofiaruje co$ drugiemu” (CD 234), por. José Iturrioz, ,»Coloquio« del »Primer Ejercicio
y »Contemplacion para alcanzar amor«”, 168.

% Giinter Remmert, ,,Didlogo de misericordia. Para una Cristologia de los Ejercicios de la
primera Semana de Ejercicios”, Manresa, nr 48 (1976): 294.

¢ Dario Lopez Tejada, Los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola. Comentario
v textos afines (Madrid: Edibesa, 1998), 265.
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Jest bardzo charakterystyczne, ze zanim $w. Ignacy zasugeruje tres¢
rozmowy koncowej, zaktada, Ze rekolektant otrzymat taske, o ktorg modlit
sie w prosbie o owoc pierwszej medytacji: ,,Prosi¢ o wielkie zawstydzenie
przed samym soba (...) z powodu tak licznych moich grzechow” (CD 48).
Dlatego w kolokwium prowadzi rekolektanta o krok dalej. W kolokwium
tego rozmys$lania, zwlaszcza w trzecim pytaniu, ,,Spojrzenie przesuwa sie
z przeszto$ci na przysztos¢, oraz z »zawstydzenia i zmieszania« na pragnie-
nie stuzby. Warto tez zauwazy¢, ze te pytania wyrazaja typowy kierunek
ignacjanskiej odpowiedzi, przechodzacej od afektywnosci do efektywno-
$ci, od odpowiedzi serca do pojawiajacej sie¢ w koncu odpowiedzi czynu™'.
W ten sposob koncowe kolokwium, wraz z prosbg zanoszong do Boga na
poczatku modlitwy, pozwala rekolektantowi zrozumie¢ i osiagna¢ owoc
catego rozmyslania®.

3.2. Rozmowa koricowa w medytacji o grzechach wtasnych

Druga medytacja pierwszego tygodnia Cwiczer jest ,,rozmyslanie
o grzechach wlasnych” (por. CD 55-61). W poprzednim rozmy$laniu o po-
trojnym grzechu (por. CD 45-54) rekolektant prosit o owoc, ktérym byto
wielkie zawstydzenie przed samym sobg” (CD 48). Widziat bowiem, jak
wielkie, wrgcz $§miertelne konsekwencje niesie ze sobg popetniony chocby
jeden grzech. Na przyktad grzech aniotow: ,,Oni przeciez z powodu jed-
nego tylko grzechu poszli do piekta, a ilez razy ja na to samo zastuzylem
z powodu tak wielu grzechow” (CD 50). Fakt, ze jako grzesznik nadal zyje,
kierowatl jego wzrok ku Bogu Stworcy i Zbawicielowi. Rozwazal wiec
prawd¢ o mitosiernym Stworcy, ktory w celu ratowania grzesznika ,,stat
sie cztowiekiem (Wcielenie), a od zycia wiecznego przeszedt do $mierci
doczesnej i do konania za moje grzechy” (CD 53). Dlatego w rozmowie
koncowej z wielkim zawstydzeniem, ale i z wielkg wdzigczno$cig rozma-
wiat z Jezusem Chrystusem — Stworca, Weielonym Stowem i Mitosiernym
Zbawicielem, ktory wywyzszony na krzyzu umiera ,,za moje grzechy”
(CD 53)%.

Tutaj, w medytacji o grzechach whasnych (por. CD 55-61), praw-
da o Bozym milosierdziu wybrzmiewa jeszcze bardziej anizeli w pierw-
szym rozmyslaniu i znajduje swoje odbicie takze w rozmowie koncowe;.
Bowiem, jak zauwaza Santiago Arzubialde SJ, ,,najlepsza mozliwg reakcja
rekolektanta na bezgraniczne Boze mitosierdzie, ktore si¢ przed nim otwie-
ra, jest serdeczna rozmowa koncowa, wyrazajaca uczucia zadziwienia

Michael Ivens, Przewodnik po Cwiczeniach duchowych, 100.

Por. Sergio Rendina, ,,La prima settimana”, Appunti di spiritualita, nr 29 (1990): 24-27.
Por. Ignacio Casanovas, Comentario y explanacion de los Ejercicios Espirituales de San
Ignacio de Loyola (Barcelona: Balmes, 1947), t. 111, 123-126.
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i mitosci”*. Rekolektant nie moze si¢ nadziwi¢ wielkosci Bozego mito-
sierdzia, ktore ocalito mu zycie. Dlatego po rozwazeniu obrzydliwosci wia-
snych grzechow wydaje wrecz ,,okrzyk peten zdziwienia i wielkiej mitosci”
(CD 60), bo widzi, jak niezmierzone jest nad nim mitosierdzie Boze. W tym
uczuciu wdzigcznosci za Boze mitosierdzie ,,przechodzi w mysli wszystkie
stworzenia [i dziwi si¢], jak one zezwolily mi zy¢, owszem, przy zyciu mig
zachowaty. Jak aniotowie, cho¢ sg mieczem Bozej sprawiedliwosci, znosili
mi¢ 1 strzegli i modlili si¢ za mnie? Jak $wieci mogli wstawiac si¢ za mna
i modli¢ si¢ za mnie? A niebo, stonice, ksiezyc i gwiazdy? A zywioty, owo-
ce, ptaki, ryby i zwierz¢ta? A ziemia sama — jak to si¢ stalo, ze nie otworzy-
fa si¢ i nie pochlong¢ta mie, tworzac nowe piekto, abym na wieki doznawat
w nim katuszy?” (CD 60). Sita, ktéra niejako ,,paralizuje »rece sprawie-
dliwosci« stworzeniu nie jest inna, jak tylko niepojeta 1 widzialna mito$¢
Chrystusa, ukrzyzowanego za mnie (...). Jestem grzesznikiem, a mimo to
Bog mnie bezgranicznie mituje. Zbawienie jest bezinteresownym darem,
ktory Bog ofiaruje historii mojej grzesznej wolnosci”. Dlatego w kolo-
kwium zwienczajagcym to ¢wiczenie rekolektant rozmawia z Chrystusem
o Jego ,,mitosierdziu, rozwazajac i dziekujac Bogu, Panu naszemu, za to,
ze darzyl mi¢ zyciem az do tej pory”. Postanawia takze ,,na przyszto$c¢ po-
prawe z pomoca Jego taski”. A calg te serdeczng rozmowe z Chrystusem
konczy modlitwa Ojcze nasz (CD 61).

Widzimy wige, ze trescig tej medytacji jest nie tylko rozwazanie
o grzechach wlasnych, ale przede wszystkim rozwazanie o bezgranicznym
Bozym Mitosierdziu. Im glebiej rekolektant pozna obrzydliwos¢ wlasnych
grzechow, tym wigkszej doswiadczy wdzigeznosci i radosci, ,,okrzyku pet-
nego zdziwienia i wielkiej mitoéci” (CD 60) z powodu bezgranicznego Bo-
7ego Milosierdzia. Historia grzechu w zyciu rekolektanta (por. CD 56-59)
jest bowiem takze historig Bozego mitosierdzia (por. CD 60), ktérego nie-
ustannie do§wiadczat, a ktore teraz tak wyraznie poznat i z wdzigcznos$cia
przyjat®.

Sposob przezywania prawdy o Bozym milosierdziu dotyczy odnie-
sienia jej do siebie w catym dotychczasowym zyciu (przeszto$c¢ i terazniej-
s20§¢). Swiety Ignacy méwi bowiem: ,,Rozwazajac i dzigkujac Bogu, Panu
naszemu, za to, ze darzyt mie zyciem az do tej pory” (CD 61). Dotyczy
takze przysztosci: ,,Postanowic¢ na przysztos¢ poprawe z pomocg Jego fa-
ski” (CD 61). To postanowienie poprawy jest ,,spontaniczng odpowiedzia
na nowe odkrycie dobroci i wiernosci Boga. Jezyk, w jakim Ignacy opisuje

% Santiago Arzubialde, Ejercicios Espirituales de S. Ignacio. Historia y Andlisis (Bilbao-San-

tander: Mensajero-Sal Terrae, 2009), 203.
% Tamze, 203-204.
%  Por. Sergio Rendina, ,,La prima settimana”, 29.
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»kolokwium mitosierdzia«, sugeruje glebokie pocieszenie, a ten ton podkre-
$la jeszcze bardziej Wulgata przez dodanie uwielbienia: »Wreszcie ta medy-
tacja winna si¢ zakonczy¢ kolokwium, w ktérym wychwalam nieskonczone
mitosierdzie Boze, sktadajac dzigki ze wszystkich sil, ze On zachowal me
zycie az do dnia dzisiejszego«”™’. W ten sposob rozmowa koncowa w tej
medytacji staje si¢ przede wszystkim modlitwa dzigkczynienia, ale takze
prosby i zawierzenia. Rekolektant dzigkuje Mitosiernemu Jezusowi, ponie-
waz ,,go zachowal przy zyciu, ofiarowat mu swojg przyjazn i zaprasza go na
droge dalszego jej rozwoju, az do spotkania z Nim w niebie”*®.

Podobnie jak w pierwszej medytacji o potrjnym grzechu serdeczna
rozmowa koncowa byta zakonczona modlitwg Ojcze nasz: ,,0dmoéowié Oj-
cze nasz” (CD 54) tak i tutaj, w rozmyslaniu o grzechach whasnych nalezy
,Odmowi¢ Ojcze nasz” (CD 61). Podobnie jest w pozostatych ¢wiczeniach
poszczegodlnych tygodni rekolekeji ignacjanskich (por. CD 63, 64, 71, 109,
117, 118, 126, 147, 156, 159, 168, 198, 225, 237). Modlitwa Panska, ktora
zwieficza kazde kolokwium w medytacjach czy kontemplacjach Cwiczer
duchowych, skupia uwagg rekolektanta na Trojcy Przenajswigtszej, bardzo
czczonej przez §w. Ignacego. Dlatego, jak podkresla Michael Ivens SJ, mo-
dlitwa Ojcze nasz ,,nie powinna by¢ uwazana za formalnos¢, ale za swiado-
me nadanie trynitarnego zakonczenia kazdemu czasowi modlitwy”®.

3.3. Potrdjne kolokwium w medytacjach powtdérkowych

Trzecie ¢wiczenie pierwszego tygodnia rekolekcji ignacjanskich (por.
CD 62-63) jest, jak mowi $w. Ignacy, ,,powtorzeniem éwiczenia pierwszego
i drugiego, z trzema rozmowami koncowymi” (CD 62). Z kolei czwarte
éwiczenie jest ,,podjeciem [i powtérzeniem] trzeciego” ¢wiczenia (CD 64).
A propos tego czwartego éwiczenia, $w. Ignacy zaraz dodaje: ,,Powiedzia-
fem »jest podjeciem, tzn. odprawia si¢ je tak, by rozum nie szukajac czego
innego wytrwale rozwazal, przechodzac w pamieci to, co juz kontemplowat
w ¢wiczeniach poprzednich. Te same trzy rozmowy koncowe” (CD 64)™.

Swiety Ignacy mowi, ze trzecie éwiczenie jest ,powtdrzeniem
éwiczenia pierwszego i drugiego” (CD 62), a czwarte éwiczenie jest ,,podje-
ciem[ipowtorzeniem] trzeciego [podkreslenia moje — W.K.]” ¢wi-
czenia (CD 64). Medytacje i kontemplacje powtorkowe sa bardzo istotne
w zamysle $w. Ignacego. Wptywaja bowiem na poglebienie zaréwno tre-
$ci, jak i przezywanego dialogu z Bogiem. Ich celem jest stopniowa, coraz
wicksza asymilacja przezywanych tresci, co wyraza si¢ w coraz glgbszej

Michael Ivens, Przewodnik po Cwiczeniach duchowych, 105.

Dario Lopez Tejada, Los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola, 288.

Michael Ivens, Przewodnik po Cwiczeniach duchowych, 101.

" Por. Giinter Remmert, ,,Didlogo de misericordia. Para una Cristologia de los Ejercicios de la
primera Semana de Ejercicios”, Manresa, nr 49 (1976): 39-47.
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modlitwie. Jak zauwaza Michael Ivens SJ, ,,powtorka nie oznacza wyko-
nania ¢wiczenia jeszcze raz. Chociaz w modlitwie powtorkowej mozna po-
nownie odtworzy¢ niektore szczegoly, a nawet podja¢ jakis punkt poprzed-
nio przeoczony lub taki, do ktorego si¢ nie doszlo, powtdrka zasadniczo
skupia si¢ nie na podanym materiale, ale na whasnych znaczacych odpowie-
dziach danej osoby na jego tres¢, tak pozytywnych, jak i negatywnych”’!.

Brak powtorek moglby spowolni¢ czy wrgez zahamowac proces du-
chowego rozwoju rekolektanta. Dlatego Alex Lefrank SJ przypomina oso-
bom towarzyszacym w rekolekcjach, zeby ,,zwracaly uwage na to, aby nie
doszto do udaremnienia tego rozwoju na skutek podawania ciggle nowych
tresci do rozwazania. Szczegolnie, gdy modlitwa osoby prowadzonej stata
sie sucha i zmudna, fatwo ulec pokusie, by zaproponowa¢ jej nowy mate-
rial. Jednak wowczas dosztoby raczej do zahamowania procesu rekolekcyj-
nego, poniewaz osoba modlaca si¢ zostanie wtasnie oderwana od przedto-
zenia Bogu tego, z czym musi przed Nim wytrwac (...). Musi (wigc) istnie¢
mozliwo$¢ poglebienia relacji z Panem zycia w modlitewnym zatrzymaniu
sie, smakowaniu i wytrwaniu”72.

Na zakonczenie trzeciego ¢wiczenia, ktore jest powtorzeniem dwoch
poprzednich ¢wiczen, rekolektant ma przeprowadzi¢ nie jedna, jak dotych-
czas, ale az trzy rozmowy koncowe. Pierwsza rozmowa ma by¢ ,,skierowana
do Pani naszej, aby mi wyjednata u Syna swego taske dotyczaca trzech rze-
czy (...). 0dmoéwié Zdrowas Maryjo” (CD 63). Druga rozmowa ,,skierowana
do Syna, aby mi to samo wyjednat u Ojca (...). Odmoéwi¢ Duszo Chrystuso-
wa” (CD 63). Wreszcie trzecia rozmowa ,,skierowana do Ojca, aby On sam,
Pan odwieczny, udzielit mi tego samego. Odmowi¢ Ojcze nasz” (CD 63).
W potrojnej rozmowie ujawnia si¢ wielkie uszanowanie Ignacego wobec
Boga. Zdaniem Sergio Rendiny SJ Ignacy inspirowat si¢ takze Ewangelia-
mi, w ktorych podkreslone jest znaczenie wstawiennictwa Jezusa Chrystusa
(por. J 16,23-24; 14,13-14) i Maryi (por. J 2,3-4; 19,26-27)".

W tych trzech rozmowach koncowych, poza ich trescia, dominuje mo-
dlitwa prosby. W potrdjnym kolokwium rekolektant bowiem prosi o szcze-
golne taski Boze, ktore dotycza, jak zauwaza Jordi Font Rodon SJ, ,,petni
oczekiwanego nawrocenia, i ktore obejmuja rézne wymiary psychologicz-
ne w cztowieku””. Tak wigc po pierwsze prosi, ,,aby miat wewnetrzne od-
czucie i poznanie swoich grzechéw i odczul wstret do nich. Po drugie, aby
odczul nietad swych czynow, a brzydzac si¢ nim, poprawit si¢ i uporzadko-

71

Michael Ivens, Przewodnik po Cwiczeniach duchowych, 105-106.

Alex Lefrank, Przemiana w Chrystusa. Przewodnik po dynamice Cwiczen duchowych, 129-
-130.

Por. Sergio Rendina, ,,La prima settimana”, 30.

™ Jordi Font Rodon, ,,Algunos aspoectos psicoldgicos del »Tercero exercicio... haciendo tres
coloquios« (nn. 62-63)”, Manresa, nr 55 (1983): 87.
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wal. Po trzecie — prosi o poznanie §wiata, aby czujac don wstret, odrzucit
od siebie rzeczy §wiatowe i prozne” (CD 63). Prosba o te trzy rzeczy, o faske
wewnetrznego ich poznania i wielkodusznego zastosowania w codziennym
zyciu jest celem potrojnego kolokwium. Jak podkresla Pierre Pourrat SJ,
»taska, ktorg rekolektant pragnie otrzymac, jest szczegoélnie konieczna do
zdecydowanego pojscia za Jezusem Chrystusem””.

Pierwsza prosba dotyczy faski wewngtrznego odczucia i poznania
swoich grzechow i odczucia wstrgtu do nich. Rekolektant, jak zauwaza
Alex Lefrank SJ, , koncentruje si¢ na tych grzechach, ktore sg rezultatem
dotychczasowego, niewlasciwego ukierunkowania. Druga prosba obejmuje
bezposredni kontekst powstawania grzechu, méwigc o nietadzie czyndw.
Wreszcie trzecia prosba odnosi si¢ do srodowiska spotecznego, do «$wiata»
(w negatywnym znaczeniu tego stowa, do ktorego zazwyczaj odwotuje si¢
Ewangelia $w. Jana). W ten sposob powstaje nie tylko nowe ukierunko-
wanie, lecz takze nowe usytuowanie osoby w kontekscie zycia. Wszystko
to upodabnia si¢ do nowego narodzenia. Prawdopodobnie z tego wzgledu
Ignacy zalecil wlasnie w tym miejscu, aby owe trzy prosby przedstawi¢
takze w potrojnej rozmowie (CD 63) (...). Wielokrotne powtarzanie tych
samych prosb (kazda z trzech prosb zostaje powtorzona trzykrotnie) powo-
duje nasilenie si¢ modlitwy, a za przyczyng tego nowego narodzenia uznaje
Boga, Ojca, Stworce i poczatek historii zbawienia™.

Z powyzszej analizy jasno wynika, ze ,,w »potrojnym kolokwium«
uwaga kieruje si¢ na to, co szczegdtowe i osobiste, i co teraz taska nawroce-
nia musi przenikna¢, dajac poznanie i przemienione odczucia w odniesie-
niu do konkretnych grzechow, grzesznych sktonnosci i wzorcow ukrytego
paktowania z grzesznym §wiatem (...). Celem potrojnego kolokwium jest
zmiana na poziomie glgbokich afektywnych korzeni grzechu i zewnetrz-
nych wptywow spotecznych, ktére mu sprzyjajg””. Jest to, jak dodaje Dario
Lépez Tejada SJ, ,,0siggnigcie glgbokiej przemiany (metanoia), ktéra odda-
li nas od krélestwa grzechu i nieuporzadkowania i doglebnie wprowadzi
w zbawczy plan Boga (...). Ta nadzwyczajna taska musi by¢ przyjeta przez
rekolektanta na drodze usilnej i gorliwej modlitwy opartej na przekona-
niu, ze cztowiek ze swej natury jest zbyt staby, aby oprze¢ si¢ grzechowi
oraz nieuporzadkowaniu zarowno wewngtrznemu, jak i zewngtrznemu,

S Pierre Pourrat, ,,Colloque”, 1127. O szczegolna taske rekolektant bedzie prosit takze w potroj-
nych kolokwiach na zakonczenie trzech typowo ignacjanskich medytacji drugiego tygodnia,
tak zwanej triady ignacjanskiej, czyli na zakonczenie medytacji o Dwoch sztandarach (por.
CD 147), o Trzech parach ludzi (por. CD 156) i o Trzech stopniach pokory (por. CD 168).
Potrdjna rozmowa rekolektant konczy takze kontemplacj¢ Chrztu Pana Jezusa w Jordanie
(por. CD 159), czy w inne kontemplacje w Cwiczeniach (por. CD 199, 225).

Alex Lefrank, Przemiana w Chrystusa. Przewodnik po dynamice Cwiczer duchowych, 130.
Michael Ivens, Przewodnik po Cwiczeniach duchowych, 106 i 108.
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1 ze przemiana wewngetrzna, ktorej pragnie jest «nowym stworzeniemp»
(2Kor 5,17), «powtérnym narodzeniem» w Chrystusie (J 3,3), a tym samym
dzietem Ducha Swietego bardziej niz autorealizacjg cztowieka”,

3.4. Rozmowa koricowa w medytacji o piekle

Ostatnim, pigtym ¢wiczeniem pierwszego tygodnia Cwiczer
duchowych jest medytacja o piekle (por. CD 65-72). Nawet jesli forma,
w jakiej jest zaproponowana w ksiazeczce Cwiczen, moze rodzié w naszych
czasach pewne trudnosci z wlasciwym jej rozumieniem, to jednak stanowi
jedno z pigciu integralnych ¢wiczen pierwszego tygodnia rekolekcji igna-
cjanskich i, jak podkresla Santiago Arzubialde SJ, nie powinna by¢ wyklu-
czana, gdyz ,,0znaczatoby to pominigcie istotnej czesci calego pierwszego
tygodnia Cwiczern duchowych”. Medytacja o piekle uwiadamia rekolek-
tantowi, ze jako wolna osoba zaproszony jest do wybierania drogi laski,
czyli zycia, ale ma tez mozliwo$¢ wybierania drogi grzechu, czyli $mierci,
jak podaje Ksigga Powtdrzonego Prawa: ,,Patrz! Ktade dzis przed tobg zy-
cie 1 szczescie, Smier¢ i nieszczescie” (Pwt 30,15). Rekolektant uswiadamia
tez sobie Scisty zwigzek miedzy grzechem i pieklem. Bowiem ,,wieczna
$mier¢ jest logika i ostateczng konsekwencjg grzechu, potaczona z jedno-
czesnym odrzuceniem mitosci zbawczej ™.

Celem tej medytacji nie jest wezwanie do dokonania wlasciwego wy-
boru, wezwanie do zerwania z grzechem — ono bowiem bylo juz we wcze-
$niejszych medytacjach o grzechu i Bozym mitosierdziu (por. CD 45-61), ale
umocnienie i dopelnienie procesu nawrdcenia rekolektanta, aby na wszel-
ki mozliwy sposob, takze ze ,,strachu przed karg™®, ,unikajac grzechu”
(CD 65), jeszcze bardziej otworzyt sig na mito$é Boga, ktéry ,,az dotad miat
dla mnie tyle taskawosci i mitosierdzia” (CD 71). Celem jest wigc obudzenie
w rekolektancie jeszcze wigkszej wdzigcznosci wobec Boga za otrzymane
taski i jeszcze mocniejszej ufnoSci na przysztosé®?. Potwierdza to Michael
Ivens SJ, kiedy moéwi, ze medytacja o piekle ,,nie jest dla Ignacego punktem

8 Dario Lopez Tejada, Los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola, 295.

Santiago Arzubialde, Ejercicios Espirituales de S. Ignacio, 223.

8 Por. Sergio Rendina, ,,La prima settimana”, 31.

81 Sw. Ignacy mowi o tasce strachu przed kara, o ,,bojazni stuzebnej” takze w Regutach o trzy-
maniu z Kosciotlem. W Regule 18 czytamy: ,,Chociaz ponad wszystko nalezy ceni¢ usilng
stuzbe Bogu, Panu naszemu, z czystej mitosci, to jednak powinni$my wielce pochwalaé bojazi
Jego Boskiego Majestatu; bo nie tylko bojazn synowska jest rzecza dobra i bardzo $wigta,
ale nawet bojazn stuzebna, jesli cztowiek nie zdobywa si¢ na nic lepszego i pozyteczniejsze-
go, wielce pomaga do wyrwania si¢ z grzechu $miertelnego; a gdy cztowiek raz z niego si¢
wyrwie, tatwo dochodzi do bojazni synowskiej, ktora catkowicie jest Bogu, Panu naszemu,
przyjemna i mita, bo jest nierozdzielna od mito$ci Bozej” (CD 370).

8 Por. Glinter Remmert, ,,Didlogo de misericordia. Para una Cristologia de los Ejercicios de la

primera Semana de Ejercicios”, 48.
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wyj$cia do nawrocenia, ale jego umocnieniem. Nastgpuje ona po do§wiad-
czeniu przez rekolektanta mitosiernej mitosci Boga. Przezywana w klima-
cie zaufania do tej mitosci, jest rOwnoczesnie odprawiana ze $wiadomoscia,
ze jestesmy zdolni do odrzucenia mitosci. Chociaz prosimy o taske strachu,
medytacja konczy sie tonem dzigkczynienia za mitujgce milosierdzie Boga,
a w dzigkczynieniu za przeszto$¢ jest ukryta ufnos¢ dotyczaca przysztosci,
lecz jest to utnos¢, ktora nigdy nie moze si¢ przerodzi¢ w zuchwatos$¢ czy
pewne siebie samozadowolenie”®,

W rozmowie koncowej medytacji o piekle wyrézniamy dwie czesci.
W pierwszej czgsei rekolektant, odnoszac si¢ do tresci medytacii, ,,odbywa
rozmowe z Chrystusem, Panem naszym, wspominajac te dusze, ktére sa
w piekle; jedne z nich dlatego, ze nie uwierzyty w Jego przyjscie; drugie za$
dlatego, ze wierzac, nie czynity wedle Jego przykazan” (CD 71), ktore catko-
wicie sprzeciwity si¢ Bogu, i ktore catkowicie zostaty zniewolone przez zto
(por. Pwt 30,15-20; Syr 5,4-8; 15,11-21; Mt 7,21-28; 8,11-12; 22,13; 25,31-46;
Lk 13,22-30; 15,19-31; J 13,30)%. Dlatego, jak poucza nas Ko$ciot na So-
borze Watykanskim II, ,,musimy, w mys$l upomnienia Panskiego, czuwac
ustawicznie, aby$my zakonczywszy jeden jedyny bieg naszego ziemskiego
zywota (por. Hbr 9,27), zastuzyli wej$¢ razem z Panem na gody weselne
i by¢ zaliczeni do blogostawionych (por. Mt 25,31-46), i aby nie kazano
nam, jak stugom ztym i leniwym (por. Mt 25,26), p6j$¢ w ogien wieczny
(por. Mt 25,41), w ciemnosci zewngtrzne, gdzie »bedzie placz i zgrzytanie
zebow« (Mt 22,13 i 25,30)”%.

W tej pierwszej czesci rozmowy koncowej rekolektant uswiadamia
wigc sobie powage sytuacji cztowieka, jego realne mozliwosci zaprze-
paszczenia szczescia wiecznego w odniesieniu do ludzkiego zycia, ktore
jest tylko jedno, w odniesieniu do ludzkiej wolnosci, czy w odniesieniu do
$mierci Jezusa Chrystusa na krzyzu. Pieklo, jak zauwaza Sergio Rendina
SJ, to ,,nie tyle jakie§ miejsce, ile raczej jakis stan, czy sytuacja”. Moze
mie¢ zwigzek z poczuciem glebokiej frustracji, catkowitego wyobcowania,
beznadziejnej desperacji, catkowitej samotnosci niezdolnej do mitosci, czy
z poczuciem zupeltnej bezsensownos$ci®.

W drugiej czesci rozmowy rekolektant, odnoszac si¢ do przezytych
poruszen podczas medytacji, niejako ,,omawia” mozliwg rzeczywisto§é
piekta z samym Chrystusem. Przede wszystkim dzigkuje Chrystusowi, ze

Michael Ivens, Przewodnik po Cwiczeniach duchowych, 110.

W czasach Ignacego uwazano, ze jest wielu potgpionych. Zostali oni podzieleni przez §w. Igna-
cego zgodnie z ich historycznym odniesieniem do momentu wcielenia i po wcieleniu, por.
tamze, 112.

,.Konstytucja dogmatyczna o Kosciele. Lumen gentium”, w Sobor Watykanski I1, Konstytucje.
Dekrety. Deklaracje (Poznan: Pallottinum, 1968), nr 48, 153.

8  Sergio Rendina, ,,La prima settimana”, 34.
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,»hie dopuscil mu popas¢ w zadna z grup” dusz pograzonych w piekle, ,,kta-
dac kres jego zyciu”, a takze dzickuje Chrystusowi za to, ze ,,az dotad miat
dla niego tyle taskawosci i mitosierdzia” (CD 71). Wdzigczno$é rekolektan-
ta jest tym wigksza, im wczesniej poznat obrzydliwo$¢ swoich grzechow,
a zarazem bezgraniczne Boze mitosierdzie. Bo jak mowi $w. Pawet: ,,Gdzie
wzmogt si¢ grzech, tam jeszcze obficiej rozlata si¢ taska” (Rz 5,20). Mo-
zemy wigc dostrzec, ze w tej czg¢sci rozmowy koncowej jeszcze bardziej
dominuje modlitwa dzigkczynienia i zawierzenia catego swego zycia bez-
granicznie mitosiernemu Bogu. Bowiem ,,wdzigcznos¢ za przesztosé (tutaj
znowu zycie jest znakiem mitujacej wiernosci Boga) prowadzi do ufnosci
na przysztos¢, a w tym kontekscie dzigkczynienia i zaufania rekolektant
chce, aby jego przyszta odpowiedz dawana Bogu zostata umocniona i za-
chowana od zuchwatoéci poprzez otrzymang taske (Swietego) strachu™®.

Szczere podzigkowanie Jezusowi Chrystusowi i catkowite zawierze-
nie si¢ Mu na przysztos¢ jest kulminacyjnym punktem tej czgsci rozmowy
koncowej rekolektanta. Jak podkresla Santiago Arzubialde SJ, ,,ten moment
jest szczytem tego ¢wiczenia: do§wiadczeniem zawierzenia si¢ bezwarun-
kowemu mitosierdziu Boga Ojca, ofiarujacemu nam w Chrystusie zbawie-
nie i prawdziwe zycie (...). W tej rozmowie rekolektant otwiera si¢ wigc na
sprawiedliwo$¢ Boga, ktory jest mitosierdziem i wiernoscig”. W ten sposob
dzien, w ktorym rekolektant odprawia t¢ medytacj¢ i rozmawia z Mitosier-
nym Bogiem, ,,staje si¢ pie$nig dziekczynienia za zbawienie, ktore objawia
sie w Chrystusie ukrzyzowanym”s8,

* %k %k

Modlitwy na zakonczenie medytacji czy kontemplacji, rozmowy kon-
cowe, zwane tez kolokwiami, sa bardzo wazng czescia kazdej medytacji
czy kontemplacji ignacjanskiej. Zwienczaja i dopetniajg bowiem wczesniej-
szy proces refleksji, analizy, medytacji i kontemplacji. Jako takie, wpisuja
sie¢ w dugg tradycje Kosciota, ktory od poczatkéw swojego istnienia prak-
tykowat czytanie i rozwazanie Stowa Bozego wedtug metody lectio divi-
na. Etap modlitwy, ktory w lectio divina nazywamy oratio, w medytacjach
1 kontemplacjach ignacjanskich okreslany jest terminem ,,rozmowa konco-
wa” albo ,,.kolokwium”.

W rozmowach konicowych, kolokwiach, pierwszego tygodnia Cwiczer
duchowych rekolektant z jednej strony podsumowuje tres¢ medytacji, od-
nosi si¢ do ich duchowych owocow, a z drugiej strony otwiera si¢ na nowe
doswiadczenie, wyptywajace z serdecznego spotkania z Bogiem Stworca

87 Michael Ivens, Przewodnik po Cwiczeniach duchowych, 112-113.
8 Santiago Arzubialde, Ejercicios Espirituales de S. Ignacio, 234.
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i Zbawicielem w Jezusie Chrystusie i z serdecznej z Nim rozmowy. Rozma-
wia bowiem z Chrystusem tak, ,,jakby przyjaciel mowit do przyjaciela albo
stuga do pana swego” (CD 54).

Rozmowy koncowe w pieciu ¢wiczeniach pierwszego tygodnia reko-
lekcji ignacjanskich podkreslajg wzrastajacg dynamike duchowego rozwo-
ju, ktory $w. Ignacy proponuje rekolektantowi. Kazda z rozmow koncowych
zwiencza dane ¢wiczenie duchowe, ale kazda nast¢pna rozmowa koficowa
jest jej dalszym rozwojem, poglebiajacym glowny cel pierwszego tygodnia
Cwiczen duchowych. W pierwszej rozmowie koncowej, pierwszego ¢wi-
czenia, rekolektant odczuwa ,wielkie zawstydzenie przed samym soba”
(CD 48), bo widzi, ze ,,Chrystus, bedac Stworca, do tego doszedt, ze stat
sie cztowiekiem, a od zycia wiecznego przeszedt do Smierci doczesnej i do
konania za moje grzechy” (CD 53). To szczere zawstydzenie rodzi jednak
w nim pragnienie poprawy, dlatego w tej samej rozmowie koncowej m.in.
pyta siebie: ,,Com powinien uczyni¢ dla Chrystusa?” (CD 53).

Druga rozmowa koncowa, zwienczajaca drugie ¢wiczenie, poglebia
pierwszg rozmowe. Rekolektant bowiem jeszcze bardziej poznaje obrzydli-
wos¢ wiasnych grzechow, a jednoczesnie jeszcze glebiej bezgraniczne Boze
milosierdzie. Wydaje wreez ,,0krzyk peten zdziwienia i wielkiej mitosci”
wobec Chrystusa Mitosiernego, ,,dzigkujac Bogu, Panu naszemu, za to, ze
darzyt go zyciem az do tej pory” i ,,postanawia na przyszto$¢ poprawe z po-
mocg Jego taski” (CD 61).

Trzecie, kolejne ¢wiczenie zwienczone jest nie tylko jedna, ale az po-
trojng rozmowa koncowa — z Maryja, z Jezusem Chrystusem i z Bogiem
Ojcem. W tym potrojnym kolokwium dostrzegamy wzrost i rozwdj nie tyl-
ko ilosciowy (trzy kolokwia a nie jedno), ale i jakosciowy. Otoz, zeby po-
stanowienie poprawy, upragnione i obiecane Bogu w poprzednim ¢wicze-
niu bylo skuteczne, rekolektant potrzebuje szczegdlnej taski, o ktorg prosi
w tym potrdjnym kolokwium, a ktéra dotyczy, po pierwsze, ,,wewnetrz-
nego odczucia i poznania swoich grzechéw i odczucia wstretu do nich™;
po drugie, ,,odczucia nietadu swych czynéw”, oraz pragnienia ,,poprawy
i uporzadkowania”; po trzecie, ,,poznania §wiata”, aby ,,czujac don wstret
odrzucit od siebie rzeczy $wiatowe i prozne” (CD 63).

Czwarte ¢wiczenie jest ,,podjeciem [i powtdrzeniem trzeciego|”
(CD 64), czyli dalszym poglebieniem tego, co rekolektant wezesniej roz-
wazal. A zatem, jak mowi §w. Ignacy chodzi o to, aby ,,rozum nie szuka-
jac czego innego wytrwale rozwazal” (CD 64) tresci, ktore go poruszyty
w poprzednim ¢wiczeniu. W tym ¢wiczeniu majg by¢ takze powtdrzone
,te same trzy rozmowy koficowe” (CD 64), co wskazuje na dalszy, wcigz
glebszy rozwéj duchowy, zamierzony przez autora Cwiczern duchowych.
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Dopelnieniem procesu duchowego rozwoju pierwszego tygodnia re-
kolekcji ignacjanskich jest pigte ¢wiczenie — rozmyslanie o piekle, wraz
ze zwienczajagca je rozmowg koncowg. W tym rozmyslaniu rekolektant,
uswiadamiajac sobie mozliwo$¢ wiecznego potepienia, jeszcze bardziej niz
w poprzednich ¢wiczeniach ,,dziekuje Bogu”, ze w swoim bezgranicznym
mitosierdziu uchronit go przed wiecznym potepieniem, oraz catym sercem
dzigkuje Bogu za to, ze ,,az dotad miat dla mnie tyle taskawosci i mitosier-
dzia” (CD 71).

Poczawszy od pierwszego, az do pigtego ¢wiczenia pierwszego tygo-
dnia rekolekcji ignacjanskich, z pomoca taski Bozej, wzrasta w rekolek-
tancie wewngtrzne poznanie grzechu i jego obrzydliwosci a jednoczesnie
doglebne poznanie bezgranicznego Bozego milosierdzia. To wewnetrzne
poznanie obrzydliwosci grzechu 1 Bozego mitosierdzia, w sposob szczegol-
ny przezywane w rozmowach koficowych, w kolejnych tygodniach Cwiczer
duchowych stanie si¢ dla rekolektanta wewngtrzng sita do wdziecznej i ra-
dosnej odpowiedzi na wezwanie Chrystusa, aby ,wigcej [Go] kochaé i od-
znaczy¢ si¢ we wszelkiej stuzbie swego Krola wiecznego i Pana wszech
rzeczy” (CD 97), aby Go ,doglebnie poznaé, pokocha¢ i nasladowaé”
(CD 104), a ostatecznie, aby, ,,wewnetrznie poznajac tyle i tak wielkich
dobr otrzymanych [od Boga]” i bedac ,,w pelni przejety wdziecznoscia moc
we wszystkim mitowaé Jego Boski Majestat i stuzyé Mu” (CD 233).
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Final Prayers in the First Week of Spiritual Exercises
of Saint Ignatius of Loyola

SUMMARY

Every meditation or contemplation in the Spiritual Exercises of Saint Ignatius of
Loyola ends with the so-called final conversation — the colloquium of a participant
with God. Final prayers, the colloquia experienced during the Ignatian retreat in their
content not only refer to the fruit of a given meditation or contemplation, but are their
culmination. In the intention of Saint Ignatius, the colloquia should bring something
substantive to the spiritual experience of a participant. They are, in a way, the peak
moment of every prayer — the moment to which everything is heading. The aim of
the article is not to analyse the content of all colloquia in Spiritual Exercises, but only
the conversations at the end of the meditation of the first week of the Ignatian retreat.
The final conversations of successive meditations clearly indicate the inner dynamics
of spiritual development that Saint Ignatius intended and offered to the participant.
It is extraordinary, how one exercise, crowned with the final conversation, somehow
prepares the participant for the next exercise and the next colloquium.

Keywords: prayer, colloquium, meditation, Saint Ignatius of Loyola, Spiritual
exercises, mercy
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STRESZCZENIE

Artykul przedstawia koncepcje pokory zawarta w dziele Rozmyslania $w. Ur-
szuli Leddchowskiej oraz wskazuje obecne w niej elementy duchowosci ignacjan-
skiej. Matka Leddchowska, na ktorej duchowos¢ wptyw mieli jezuici, wykorzystuje
metod¢ medytacji i kontemplacji ewangelicznej podang przez $w. Ignacego. Istota
pokory — wedtug autorki Rozmyslan — to zrozumienie prawdy o Bogu Stworcy i o ni-
coéci cztowieka jako stworzenia. Swicta Urszula ukazuje rozne aspekty omawianej
cnoty, ktore odpowiadajg poszczegdlnym tygodniom éwiczen ignacjanskich. Roz-
wazania $§w. Urszuli s w petni zrozumiate jedynie w perspektywie dazenia do jak
najpelniejszego nasladowania Jezusa w Jego unizeniu.

Stowa kluczowe: duchowos¢, pokora, Urszula Ledéchowska, rozmyslanie,
Ignacy Loyola

k 3k ok

Swieta Urszula Ledochowska, zatozycielka Zgromadzenia Siéstr Ur-
szulanek Serca Jezusa Konajacego, jest autorka wielu tekstow adresowa-
nych do swoich corek duchowych. Wérod poruszanych przez nig kwestii
znajduje si¢ temat pokory, ktéremu poswieca wiele miejsca i uwagi, zwlasz-
cza w dziele Rozmyslania. Fakt ten jest w petni zrozumiaty, poniewaz po-
kora stanowi podstawowg ceche w Zyciu siostr zgromadzenia zalozonego
przez $w. Urszulg'. Zagadnienie pokory to fundamentalny element ducho-
wosci pozostawionej przez Matke Ledochowska. Swieta Urszula wyjasnia:

! Zob. Urszula Ledochowska, Rozmyslania dla Siostr Urszulanek Serca Jezusa Konajgcego,
t. 2 (Pniewy: Druk Apostolicum, 2000), 377 (dalej: R).
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,»Kazda Kongregacja ma swoja cnot¢ wytyczng, ktora nadaje jej charakter.
Jezuici — postuszenstwo, franciszkanie — ubostwo itd., a my — pokore™.
W ten sposob ujete zestawienie jest przeciwstawieniem wskazujacym roz-
nice migdzy rodzajami duchowosci; nie rzuca jednak $wiatta na rozwigza-
nie problemu, na ile w pismach zatozycielki Zgromadzenia Siostr Urszu-
lanek Serca Jezusa Konajgcego dotyczacych pokory obecne sa odniesienia
ignacjaniskie. Niniejszy artykul ma na celu: zarysowanie koncepcji pokory
przedstawionej przez $w. Urszule w dziele Rozmyslania i odpowiedz na
pytanie: Czy i w jakiej mierze mozna w tej koncepcji pokory odnalezé
zwiazki z duchowoscia $w. Ignacego Loyoli, bazujac na jego Cwiczeniach
duchowych?

1. Wptyw jezuitow na duchowosc sw. Urszuli Ledochowskiej

Urszula Ledochowska podczas catego swojego dorostego zycia miata
styczno$¢ z jezuitami. Miata mozliwo$¢ poznawaé duchowo$é ignacjan-
ska i wykorzystywata to. Czytajac pisma §w. Urszuli, mozna dostrzec, jak
wiele zaczerpneta z duchowosci §w. Ignacego. Wielokrotnie powotywata
si¢ wprost na zalozyciela zakonu jezuitow, a ponadto bardzo czg¢sto — nie
wspominajac bezposrednio $w. Ignacego — przekazywata jego mysli i du-
cha. W swych pismach nazywata go ,wielkim $wietym™, co $wiadczy
o ogromnym szacunku, jaki miata dla jego osoby. Urszula Ledochowska
uczyla si¢ modlitwy od duchowych synéw $w. Ignacego, odprawiata re-
kolekcje pod ich kierunkiem, jezuici byli jej spowiednikami i mistrzami
duchowymi*. Do§wiadczyta rowniez szczegdlnego wsparcia Towarzystwa
Jezusowego w okresie, gdy powstawata nowa kongregacja — Zgromadzenie
Siostr Urszulanek Serca Jezusa Konajacego®.

Niezastgpiony wptyw na osob¢ oraz duchowo$¢ Matki Urszuli miat
jej brat, Wlodzimierz, general Towarzystwa Jezusowego. Wlodzimierz byt
dla Urszuli prawdziwie kim$ bliskim nie tylko z powodu wigzow krwi, lecz
przede wszystkim ze wzgledu na duchowe pokrewienstwo. Swiadezy o tym
zachowana korespondencja migdzy rodzenstwem oraz stowa $wiadectwa
Wtodzimierza®. Matka Ledéchowska mowita o swoim bracie ,,0jciec Wo-
dzio”. Jej glownym orgdownikiem i doradcg podczas staran o zatwierdzenie
zgromadzenia w Rzymie byt wlasnie o. Wiodzimierz, ktory posredniczyt

Urszula Ledochowska, Pisma zakonne (Pniewy: Druk Apostolicum, 2000), 198.

3 Tamze, 83.

4 Zob. Jozefa Ledéchowska, Zycie i dziatalnos¢ Julii Urszuli Ledéchowskiej (Warszawa: Mi-
chalineum, 1998), 101, 111, 124, 132, 157, 195-196, 254.

Zob. Amelia i Tadeusz Szafranscy, red., Mifosc krzyza sig nie leka... Listy Julii Ledochowskiej
— bi. Urszuli i wspomnienia o niej (Warszawa: Instytut Wydawniczy Pax, 1991), 158.

¢ Zob. tamze, 109-110, 115-117, 157-160.
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w dialogu miedzy nig a Stolica Apostolska. Po wielu latach Matka Urszu-
la wspomina jego zastugi: ,,Zeby nie ojciec Wlodzio, prawdopodobnie nie
uznano by nas za zgromadzenie zakonne, ale §wiadectwo ojca Wtodzia,
ktory o wszystkim byt dobrze poinformowany, zapewnito nam pomysine
zalatwienie sprawy””. Zatozycielka Zgromadzenia Siostr Urszulanek Serca
Jezusa Konajacego byla §wiadoma tego, jak wiele zawdzigcza swemu bratu
1 Towarzystwu Jezusowemu.

2. Metodai cel rozmyslan o pokorze sw. Urszuli

Swieta Urszula w dziele Rozmyslania pozostawia swym duchowym
corkom pomoc do porannej medytacji na wszystkie dni roku. Kazde z roz-
wazan opiera na podanym fragmencie Ewangelii. Rozmyslanie uwaza za
podstawe i fundament zycia duszy®.

2. 1. Ignacjarniska metoda w dziele ,,Rozmyslania”

Zatozycielka Zgromadzenia Siéstr Urszulanek Serca Jezusa Kona-
jacego w swych Rozmyslaniach wyraznie odwotuje si¢ do ignacjanskiej
metody medytacji i kontemplacji ewangelicznej. Zaleca wprost: ,,Najlepiej
trzymac si¢ metody $wigtego Ignacego™. W sposob zwiezty wyjasnia sio-
strom, Ze ,,rozmys$lanie jest ¢wiczeniem trzech wltadz duszy: rozumu, serca
i woli. Rozum rozwaza prawde, serce wzbudza uczucia, wola wydaje posta-
nowienia — dusza w goracej modlitwie faczy to wszystko w jedng cato$¢™!.
Opis ten jest znacznie uproszczong syntezg wskazan $w. Ignacego poda-
nych w Cwiczeniach duchowych. Jozef Augustyn SJ zauwaza, ze z pew-
noscig wlasnie taki skrocony opis metody codziennego rozmyslania dotart
do Urszuli Ledochowskiej, a ona wedtug niego uczyla siostry. W czasach,
gdy zyta zatozycielka Zgromadzenia Siostr Urszulanek Serca Jezusa Kona-
jacego, nawet sami jezuici nie zaglebiali si¢ w niuanse ksiazeczki Cwiczer
duchowych".

Matka Urszula uzywa pojgcia ,,rozmy$lanie”, a w jej ujgciu zawie-
ra ono elementy zaré6wno medytacji (charakterystycznej dla pierwszego
tygodnia ¢wiczen), jak i kontemplacji ewangelicznej (zalecanej przez $w.
Ignacego w dalszych trzech tygodniach). Mimo tej réznicy w nazewnic-

Urszula Ledochowska, Byfam tylko pionkiem na szachownicy... Wspomnienia z lat 1886-1924
(Czestochowa: Edycja Sw. Pawta, 2007), 193.

8 Zob. Urszula Ledéchowska, Pisma zakonne, 83.

Tamze.

10 Tamze, 83-84.

Zob. Jozef Augustyn, ,,»Niech kazda pracuje nad dobrym odprawieniem rozmy$lania«. Uwagi
o ignacjanskiej metodzie rozmyslania w ksigzce Rozmyslania Urszuli Ledochowskiej”, w Sw.
Urszula Leddochowska: kobieta w Kosciele i spoteczenstwie, red. Maltgorzata Krupecka,
Wojciech Misztal (Krakow: Wydawnictwo $§w. Jana Pawta II, 2015), 37-39.
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twie, wiernie przekazuje ducha modlitwy obecnego w ksigzeczce Cwiczer
duchowych 1 podaje szczegotowe wskazania zaczerpnigte od zalozyciela
jezuitow. Podobnie jak $w. Ignacy, zaleca wieczorne przygotowanie do po-
rannego rozmyslania, zachgca do tego, by kontemplowaé Jezusa duchowy-
mi zmystami (patrze¢ na Niego, stuchaé, dotyka¢ czy nawet tuli¢ si¢ do
Niego), a rozmyslania konczy serdeczng rozmowg z Panem'.

2. 2. Cel rozmyslan dotyczgcych pokory

Matka Urszula, w Przedmowie do rozmyslan przeznaczonych na li-
stopad, podaje przyczyne i cel, dla ktorych poswigca caty miesigc rozwaza-
niom o pokorze. Przypomina siostrom, ze pokora ma by¢ ich podstawowsa
cecha: ,,Pamietajcie, ze cnota, ktora Kongregacja nasza musi si¢ odzna-
cza¢, ktora ma by¢ fundamentem naszych prac i naszej zakonnosci — a to
z woli Kosciota naszego $wigtego, ktory nasze Konstytucje aprobowat —
jest pokora™3. Swieta Urszula odwotuje si¢ do obiektywnych czynnikow
i ustalonych norm, ktére wyznaczajg priorytety zycia duchowego, a nie do
arbitralnych 1 subiektywnych wskazan. Zwraca uwagg na koniecznos¢ po-
wracania w modlitwie i pracy wewnetrznej do tego, co powinno stanowic¢
rzeczywisty fundament.

Zasadniczym celem potozenia nacisku na temacie medytacji jest tro-
ska $w. Urszuli, aby dopomoc siostrom w duchowym zmaganiu o mitose,
w ,walce” wewngtrznej. Matka Ledochowska pisze: ,,Chce (...) utatwicé
Wam poznanie tej przekletej pychy, chcg Wam otworzy¢ oczy na jej sztucz-
ki, jej kryjowki, parawaniki, za ktorymi si¢ ukrywa, i chce Wam wla¢ jed-
no pragnienie — niech kosztuje, co chce, musze zabi¢ w sobie pyche z catym
jej sztabem zarozumiato$ci, proznosci, obrazliwosci itd., by stac si¢ cicha
i pokornego serca na wzor Boskiego Serca Jezusa naszego™*. W rozmysla-
niach przeznaczonych na listopad $w. Urszula zamierza przekaza¢ siostrom
nie tylko wiedz¢ na temat pokonywania pychy i nabywania pokory, lecz
ponadto da¢ motywacje do pracy nad soba — pragnie sprawic, by jej cor-
kom duchowym zalezalo na podjgciu wysitku; chee podtrzymac, rozpalié
i umocni¢ w siostrach pragnienie przezwyci¢zenia wiasnej pychy.

W sformutowanym powyzej celu medytacji o pokorze mozna zna-
lez¢ punkt zbiezny z celem ¢wiczen duchowych wyraznie podanym przez
$w. Ignacego. Zaltozyciel jezuitow pisze: ,,Cwiczenia duchowne, majace na
celu odniesienie zwyciestwa nad samym soba i uporzadkowanie swego zy-

Wiegcej na temat ignacjanskiej metody w dziele Rozmyslania $w. Urszuli Ledochowskiej mozna
znalez¢ w: Jozef Augustyn, ,,»Niech kazda pracuje nad dobrym odprawieniem rozmyslania«.
Uwagi o ignacjanskiej metodzie rozmyslania w ksigzce Rozmyslania Urszuli Ledéchowskie;j”,
33-53.

3R, 377

4 Tamze, 378.
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cia tak, by nie ulega¢ jakiemukolwiek nieuporzadkowanemu przywigza-
niu”". Dazeniem do odniesienia takiego wlasnie zwycigstwa jest dla §w.
Urszuli pragnienie pokonania wlasnej pychy, ktore ma prowadzi¢ do upo-
rzadkowania zycia — do wej$cia w zazyta wigz z Bogiem, szukania Jego
woli oraz do pozwolenia Bogu, by Jego wola wypetniata sie's.

Matka Leddchowska wskazuje, ze bezposrednim zamierzeniem jej
zalecefi, by wchodzi¢ na droge pokory, jest dazenie do nasladowania Chry-
stusa, czyli pragnienie ,,by sta¢ si¢ cichg i pokornego serca na wzor Bo-
skiego Serca Jezusa™. Przywotuje stowa Zbawiciela zapisane w Ewange-
lii: ,,Uczcie si¢ ode Mnie, bo jestem cichy i pokorny sercem, a znajdziecie
ukojenie dla dusz waszych” (Mt 11,29). W Przedmowie do listopadowych
medytacji trzykrotnie zwraca uwage na wzor pokory i cichosci Jezusa.
W poszczegolnych rozmyslaniach czgsto powraca do wyznaczonego celu.
Prosba o taske¢ pokory i nasladowania Chrystusa wielokrotnie pojawia si¢
jako wskazanie §w. Urszuli na koncu danego rozmyslania. Poleca ona pro-
si¢ Boga o pokorg, zachgca, by rozmawia¢ z Jezusem, zanoszac do Niego
prosby. Autorka Rozmyslan podaje konkretne wskazania do praktykowa-
nia ich podczas medytacji. Pisze: ,,Upokorz sig (...) glgboko przed Panem
twoim, (...) blagaj, btagaj tak goraco, jak tylko mozesz, by Pan Jezus ci dat
by¢ prawdziwie pokorna. By ci dat silng wolg nasladowania Pana i Mistrza
twego, ktory jest dla ciebie najcudowniejszym wzorem pokory”s.

Tak ustalony przez §w. Urszule cel rozmyslan dotyczacych pokory ko-
responduje z drugim i trzecim tygodniem éwiczen. Swiety Ignacy w dru-
gim tygodniu poleca stale ,,prosi¢ zgodnie z wewnetrznym odczuciem, zeby
lepiej iS¢ za naszym Panem (...) i bardziej Go nasladowa¢™. Poznaé i po-
kocha¢ zarowno naukg, jak i osobg Jezusa oraz nasladowa¢ Go we wszyst-
kim —to cel, jaki stawiany jest przed rekolektantem w tym tygodniu. Odpo-
wiada on zarazem drodze o$wiecajacej w zyciu duchowym?’. Kontemplacja
i nasladowanie pokory Jezusa — o ktdrych pisze §w. Urszula — nie moze
nie uwzglednia¢ pojscia za Jezusem w cierpieniu. W ten sposob Matka
Ledochowska odsyta do wydarzen meki i $mierci Zbawiciela, bedacych
trescig trzeciego tygodnia ¢wiczen (droga zjednoczenia) oraz prowadzi do

5 Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne, thum. Jan Oz6g (Krakow: Wydawnictwo WAM, 2004),
nr 21 (dalej: CD).

Zob. Krzysztof Dyrek, ,,Orden — desorden wedtug $w. Ignacego Loyoli”, w Droga duchowego
uporzqdkowania i milosci. Podstawowe pojecia w duchowosci ignacjanskiej, red. Wactaw
Kroélikowski (Krakéw: Wydawnictwo WAM, 2017), 108-112.

7R, 378.

18 Tamze, 425-426.

1 CD, nr 109.

Zob. Wactaw Krolikowski, Duchowy rozwdéj. Dynamika Cwiczert Duchowych $w. Ignacego
Loyoli (Krakéw: Wydawnictwo WAM, 2005), 77.
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tego, co $w. Ignacy nazywa odczuwaniem wewngtrznej udreki ,,z powodu
tak wielkiego udrgczenia, jakie Chrystus zniost dla mnie™?'.

3. Koncepcja pokory sw. Urszuli

Matka Ledochowska, cho¢ nie prowadzi rozwazah na temat pokory
w sposob usystematyzowany, nie unika definiowania, czym jest pokora.
Jednorazowa definicja nie wyczerpuje jednak koncepcji, jaka $w. Urszula
ma odnos$nie do tej cnoty. Autorka Rozmyslan wielokrotnie dookresla poko-
re opisowo, przedstawiajac rozne jej aspekty i przejawy.

3. 1. Zrozumienie prawdy, pokora rozumu i ubéstwo ducha

Zdania, ktére mozna uzna¢ za bezposrednig wyktadnig istoty pokory,
to wyjasnienie: ,,Pokora to rozum o$wiecony $wiattem Bozym, to rozum,
ktory kazdy moze w sobie wyrobi¢. Co to jest pokora? To zrozumienie
prawdy — prawdy, ktorej nikt zaprzeczy¢ nie moze. A jaka jest ta prawda?
Bog jest wszystkim, a ja jestem niczym”??. Wedtug $w. Urszuli cztowiek
pokorny to ten, kto patrzy w prawdzie: z jednej strony dostrzega wielko$¢
i wszechmoc Boga, a z drugiej — swoja ograniczonos¢ i nico$¢. Autorka
Rozmyslan podkresla oba te elementy, a ponadto integruje je ze soba: widzi
matos¢ cztowieka w §wietle wielkosci i wspaniatosci Stworcy.

Matka Urszula wielokrotnie zaznacza prawde o znikomos$ci osoby
ludzkiej i pokazuje koniecznos¢ utrwalenia w sobie przeswiadczenia o wia-
snej nicosci. Pisze: ,,Chcg w sobie wyrobic tak glebokie przekonanie o mej
nicosci, zeby cata moja istota byla nim przejeta, zebym inaczej nie umiata
mysle¢ o sobie i tylko to jedno przekonanie miata: jam nicoscia. To glebo-
kie przeswiadczenie o swej nico$ci musz¢ w sobie wyrabia¢ powoli, ale
wytrwale, rozmyslajac czgsto, bardzo czgsto o swej nicosci i korzac si¢ gle-
boko przed Bogiem”?. Cztowiek pokorny posiada $wiadomos$¢ swej kru-
chosci i ograniczonosci, opartg nie na chwilowym uczuciu, lecz na racjach
rozumu ujmujgcego prawde.

Swieta Urszula czesto przeciwstawia nicos¢ czlowieka wielkosci
Boga: ,,0n jest wszystkim, ja nico$cig”*. Prawda o osobie ludzkiej uwy-
datnia si¢ jedynie w perspektywie Stworcy. Matka Ledochowska zauwaza:
,,BOg jest wszystkim, alfa i omegg mego istnienia. On mi dat zycie, On
w kazdej chwili moze mi je odebraé (...). Zycie moje do Boga nalezy, nie
do mnie. W stosunku do zycia mego doczesnego — jam niczym. Bog mi dat

2 (D, nr 203.
2 R, 403-404.
2 Tamze, 405-406.
2 Tamze, 405.
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rozum, zdolnosci, talenty, w wigkszej lub mniejszej mierze. To wszystko
do Niego nalezy nie do mnie”*. Zrozumienie prawdy o wszechmocy Boga
i matosci cztowieka jest nazwane przez Matke Urszulg ,,pokorg rozumu™?.
Sposrod wszystkich wiadz cztowieka, wlasnie rozum zostaje wskazany
przez nig jako nieodzowny w praktykowaniu pokory. Poleca swym ducho-
wym corkom stara¢ si¢ o pokorg rozumu, a nie uczu¢ (cho¢ mowi takze
0 uczuciu nico$ci?’). Pokora rozumu odnosi si¢ rowniez do innych wiadz:
woli (,,chce w sobie wyrobi¢ tak glebokie przekonanie o swej nicosci”?)
oraz pamigci®.

Pokora rozumu przejawia si¢ zarazem w uznaniu swej zaleznosci od
Boga. ,,Nie moge wilasciwie powiedzie¢: za dziesi¢¢, za pie¢ minut zrobi¢
to, pojde tam — bo moze mnie juz $mier¢ zabierze, czy ja wiem? To od Boga
zalezy nie ode mnie”*" — stwierdza §w. Urszula. Zwraca uwage, ze wszystko
to, co cztowiek ma, nie jest jego, lecz Boga. W ten sposob przypomina, ze
talenty, umiejetnosci, zdolnosci, zdrowie, powodzenie zyciowe sg darem
Stworcy. Wielokrotnie powtarza w tym kontek$cie stwierdzenie: ,,Jestem
niczym, a Bog jest wszystkim™! — nie jako deprecjonowanie czlowieka,
lecz jako uznanie catkowitej zaleznosci stworzenia od Stworcy. Swigta uka-
zuje w ten sposob dysproporcje: ogrom mitosci, do ktorej zdolny jest Bog,
i znikomo$¢ ludzkiej mitosci.

Prawdziwa pokora to ubostwo ducha®. Cztowiek ubogi duchem nie
poszukuje posiadania, poniewaz do$wiadcza przynaleznosci do Boga
i w Nim poktada ufnos¢. Nie pragnie by¢ wielki, nie chce pierwszen-
stwa, nie potrzebuje potwierdzania siebie. Ubostwo ducha jest blogosta-
wienstwem, ktore ,,dusz¢ tak wyproznia ze wszystkiego, co ziemskie, tak
odrywa od ziemi, tak skierowuje ku Bogu. Dusza tak rzucona we wiasne
swe nicestwo rozszerza si¢ w Bogu, w miar¢ jak unicestwia si¢ w poczuciu
swej nedzy; podnosi sig, staje si¢ zdolna wota¢ w uniesieniu mitosci w catej
prawdzie: Bog moj i wszystko moje”*. Matka Ledochowska zacheca wiec
siostry, by pytaty siebie, czy ich serca sa zupelnie oddane Bogu i czy ich
wola jest zupehie ztgczona z wola Boza. Przestrzega zas, by nie daty si¢
zwie$¢ ziemskim (grzesznym, niskim) przywigzaniom i by z raz uczynio-
nej ofiary nie odbieraty Bogu czego$ dla siebie™.

25 Tamze, 404.

26 Tamze, 405.

27 Zob. tamze, 406.

2 Tamze, 405.

2 Zob. tamze, 414.

30 Tamze, 404.

3t Zob. tamze, 404-406.
32 Zob. tamze, 380.

3 Tamze.

34 Zob. tamze, 386-387.
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Wedtug $w. Urszuli nie mozna moéwi¢ o pokorze, jesli nie uwzgled-
ni si¢ relacji cztowieka do Boga. Dlatego tez autorka Rozmyslan rozréznia
pokore pozorng od pokory prawdziwej*. Ta ostatnia wyraza si¢ m.in. w ak-
tach pokory skierowanych wprost do Boga. Matka Urszula zwraca si¢ do
Chrystusa: ,,0 Jezu, jak bardzo malenka czuje si¢ dusza, gdy jest blisko
Ciebie. Jaki spokdj w takiej duszy, rozkoszujacej si¢ jakby swa nicoscia,
bo im mniejsza si¢ czuje, tym wiecej odczuwa wielko$¢ Boza i nig si¢ ra-
duje (...). O Boze, chce jak najczgsciej przed Toba si¢ korzy¢, wolajac ze
$wieta radoscia w uczuciu swej niskosci: Ty§ sam Swiety, Ty$ sam Pan,
Ty$ sam Najwyzszy!”¢. Jako wzér modlitwy pokory podaje prosbe celnika,
ktory nic innego nie méwit Bogu, tylko wotat: ,,Boze, miej litos¢ dla mnie,
grzesznika” (Lk 18,13). Zwraca uwage, ze taka modlitwa pokory jest nace-
chowana prostota (,,pokorne serce jest proste jak serce dziecka™’), a zara-
zem skuteczna. Matka Ledochowska zacheca kazda siostre, zauwazajac:
,,Im mniejsza czuc si¢ bedziesz u stop twego Pana, z tym wigksza ufnoscia
mozesz liczy¢ na Jego mitosierdzie®.

Pokora nie jest w zadnej mierze koncentracjg na wiasnej nieudolnosci
i nicosci, lecz przeciwnie — oderwaniem od siebie, skierowaniem si¢ bez-
posrednio ku Bogu i podziwem dla Jego wielkoéci. Swigta Urszula stwier-
dza: ,,Pokora rodzi rado§¢ w Panu, bo pokorny, nie myslac o sobie, widzi
wielkos¢, swietos¢, wszechmoc Boga i raduje si¢ tym jak dobre dziecko
raduje si¢ z dobroci matki. Czuje, ze wiasnie ta jego nisko$¢ pozwala mu
catkowicie rzuci¢ si¢ w przepas¢ mitosci Bozej i tam utongé, jak kropla
wody w oceanie bezbrzeznym”®. Prawdziwa pokora jest zapominaniem
0 sobie po to, by wielbi¢ Pana i pamigta¢ o ogromie fask, jakich On udziela.
Przyktadem i wzorem tak rozumianej pokory jest postawa Maryi wyrazona
w stowach piesni Magnificat. Modlitwa uwielbienia odrywa cztowieka od
siebie, od stworzen i zanurza go jedynie w chwale Bozej. W tej perspekty-
wie $wiadomos$¢ wlasnej nico$ci nie jest doswiadczeniem negatywnym lecz
pozytywnym — afirmuje prawde o Stworcy. Cztowiekowi bowiem dobrze
jest ,,w tym poczuciu wlasnej niskosci, i raduje si¢ w Bogu swoim, i kocha
Go. Bog jest dla niego wszystkim, a on sam niskoscig; Bog jest pigknoscia,
a on marnoscig i nedza (...). Wiec nie warto ani o sobie mysle¢, ani martwic
sie wlasng ngdza. Nico$¢ niech bedzie nicoscig — ta nicos¢ chee catym ser-
cem radowac si¢ w Bogu, Zbawicielu swoim, 1 chce cieszy¢ si¢ w Jezusie
w Tabernakulum, w mitosci swego wielkiego, $wigtego Boga i Pana™?.

3 Tamze, 406.
% Tamze.
3 Tamze, 388.
3 Tamze, 413.
¥ Tamze, 448.
Tamze.



Pokora w Rozmyslaniach $w. Urszuli Ledéchowskiej

Pokora — tak jak rozumie ja §w. Urszula — opiera si¢ wigc przede
wszystkim na prawdzie o Bogu Stworcy i cztowieku jako stworzeniu.
Ta sama prawda stoi u podstaw ignacjanskiego Fundamentu, ktory jest za-
tozeniem teologicznym, etycznym i duchowym Cwiczer duchowych, prze-
nikajgcym je cate*’. Fundament rozpoczyna si¢ od stow: ,,Czlowiek zostat
stworzony, aby Boga, naszego Pana, wielbil, okazywal Mu cze$¢ i stuzyt
Mu — i dzigki temu zbawit dusze swojg™.

3. 2. Pokora wyptywajqca z zalu za grzechy w kontekscie pierwszego tygodnia

Ewiczen duchowych

W rozwazaniach o pokorze $w. Urszula wielokrotnie zaznacza, ze po-
kora wyptywa z prawdziwego zalu za grzechy, ktory bazuje na poznaniu
wlasnej niegodziwosci. Dostrzeganie swoich grzechow 1 btgdow jest pod-
stawg uznania moralnej ngdzy, pozwala zrozumiec, ze za grzech nalezy sig
sprawiedliwa kara. Matka Ledochowska poleca ze skruchg przyznac si¢ do
tego, czym obrazilo si¢ i zniewazyto Boga. Stwierdza: ,,Jesli naprawde za
grzechy, za nieprawosci zatluje, bedzie we mnie to zrozumienie, ze wlasci-
wie zastuzytam na piekto™?. Ta stanowcza konstatacja przywotuje wskaza-
nia $w. Ignacego dotyczace Rozmyslania o grzechach wlasnych w pierw-
szym tygodniu. Osoba odprawiajaca ¢wiczenia duchowe zastanawia sig¢
w tej medytacji nad tym, kim jest, nad calym swoim zepsuciem — widzi
brzydote i okropienistwo, jakie niosa ze soba wiasne grzechy i ich skut-
ki, spoglada na siebie w prawdzie otwierajacej na nawrocenie. Na tym tle
rozwaza nastgpnie, kim jest Bog, przeciw ktéremu popetnita grzech. Do-
strzega Jego madro$¢, wszechmoc, sprawiedliwo$¢ 1 dobro¢ oraz zestawia
te przymioty Boga ze swoimi przeciwnymi cechami: niewiedza, staboscia,
niegodziwoscig i przewrotnoscig. Moment kluczowy to odpowiedz rekolek-
tanta: okrzyk zdumienia i wstrzasu, ze wszystkie stworzenia pozwolity mu
zy¢ 1 podtrzymywaty go przy zyciu. Ponadto cztowiek jest peten zdziwie-
nia, ze cala ziemia si¢ nie otwarla i nie pochtoneta go, tworzac nowe piekto,
w ktorym bytby na wieki karany**. Jest to do§wiadczenie mitosiernej mito-
$ci Boga, ktora daje cztowiekowi szans¢ na uporzadkowanie zycia.

Zwrdcenie uwagi na dysproporcje migdzy dobrocig Boga a grzesz-
noscia i matoscia cztowieka jest obecne zaréwno w ksigzeczce Cwiczer
duchowych, jak i w medytacjach $w. Urszuli. Matka Ledochowska, podob-
nie jak $§w. Ignacy, poleca, by powraca¢ do uznawania swej grzesznosci:

4 Zob. Wactaw Krélikowski, Duchowy rozwéj. Dynamika Cwiczert Duchowych $w. Ignacego

Loyoli, 13-14.

2 (D, nr23.

# R, 410.

#  Zob. CD, nr 58-60; Wactaw Krolikowski, Duchowy rozwdj. Dynamika Cwiczer Duchowych
Sw. Ignacego Loyoli, 50.
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,»Jestem nicoscia, rozum mi to jasno wskazuje. Ale do tej nico$ci przylacza
sie jeszcze grzech (...). Do nico$ci mej moge si¢ przyzna¢ nawet z radoscia,
bo poniewaz jestem niczym, musz¢ w petni odczuwac i rozumie¢ wielko$é
Boza. Ale do tego, zem nicoscig grzeszng, muszg si¢ przyznawac ze skru-
cha, z glebokim zalem, z zawstydzeniem™. Swigta Urszula wielokrotnie
przypomina, ze cztowiek, ktory jest grzesznikiem, zastuguje na sprawiedli-
wa kare za zlo. Jednak tego stwierdzenia nigdy nie odrywa od perspektywy
mitoséci Boga i ludzkiej odpowiedzi na t¢ mitos¢: ,,Ja Ciebie kocham, o Jezu
moj, wiem w zasadzie, zem tylko na karg, na piekto zastuzyla, ale ja Ciebie
kocham, bo$ nieskonczenie dla mnie dobry. Daj, niech nigdy nie zapomng,
ze wobec Ciebie jestem tym biednym skazancem, ktoremu darowale$ zy-
cie i1 ktory odtad chce by¢ Twym niewolnikiem, choéby ostatnim, byleby
zawsze z Toba i przy Tobie™S. Mitos¢ Chrystusa otwiera grzesznika na
nadziej¢ doznania mitosierdzia.

Wedtug $w. Urszuli pokora bazuje na prawdzie o grzesznosci osoby
ludzkiej i taczy sie ze skrucha. ,,Zal zawsze idzie w parze z unizeniem,
zuznaniem swej nedzy’’. Prawdziwy, peten unizenia zal utrzymuje w czto-
wieku pokore wzgledem Boga oraz uczy wyrozumiatosci dla wad i niedo-
skonatoci innych. Swiadomos¢ wiasnych grzechéw oraz stabosci prowadzi
Matke Urszule do ukrzyzowanego Jezusa, ktorego pyta: ,,Co mam czynic,
Panie, by Ci cho¢ w cze$ci za moje grzechy wynagrodzi¢?”™®. W ten sam
sposob kaze czynic $w. Ignacy, kiedy poleca rekolektantowi wyobrazié¢ so-
bie Chrystusa rozpietego na krzyzu, z Nim rozmawia¢ i w tym kontekscie
pytac siebie: ,,Co uczynitem dla Chrystusa, co czyni¢ dla Chrystusa i co po-
winienem uczyni¢ dla Chrystusa?”™. Wpatrywanie si¢ w Jezusa na krzyzu
jest zrodtem prawdziwego zalu.

3.3. Nasladowanie pokory Jezusa w Swietle drugiego i trzeciego tygodnia

¢wiczen duchowych

Prawdziwa pokora — wedtug $§w. Urszuli — jest nasladowaniem pokory
Jezusa. W swych rozmyslaniach, w catosci opartych na Ewangelii, Matka
Ledochowska poleca patrze¢ na pokor¢ Chrystusa, medytujac tresci biblij-
ne dotyczace Jego zycia. Odsyta do scen dziecinstwa Jezusa* i dziatalnosci

% R, 406-407.

4 Tamze, 411.

47 Tamze, 408.

4 Tamze.

4 (D, nr 53.

0 Zob. R, 434-437.
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publicznej’, a w sposob szczegdlny do wydarzen bezposrednio poprzedza-
jacych $mier¢ Zbawiciela®.

Autorka Rozmyslan, wskazujac na pokor¢ Pana, zachgca, by ja kontem-
plowac i widzie¢ w niej wzor dla swego postgpowania. Przyktadowo, w medy-
tacji mowiacej o blaganiu setnika o uzdrowienie stugi (zob. Lk 7,1-10) zachg-
ca: ,,Wpatrujmy sie¢ w uprzejmos¢ i ustuznos¢ Jezusa. (...) Jezus, Pan nieba
1 ziemi, Bog-Czlowiek, gotow jest zado$Cuczyni¢ tej ledwo wyrazonej
prosbie i zaraz wybiera si¢ w droge do domu setnika. Oto ten najpokorniej-
szy ze wszystkich ludzi, Bég, ktory chciat by¢ najmniejszy na Swiecie, daje
nam cudowny przyktad uprzejmosci, ustuznosci wzgledem wszystkich, na-
wet wzgledem poganina™3. Mito§¢ Pana Jezusa wyraza sie przez Jego po-
korg. Rozwazania ewangelicznych scen sg dla $w. Urszuli sposobnos$cia nie
tylko do wpatrywania si¢ w czyny Chrystusa, ale takze do odnawiania pra-
gnien nasladowania Go, by mitowac jak On. W swych medytacjach Matka
Ledochowska czgsto zwraca si¢ do Jezusa w stowach modlitwy i odnosi
Jego postawy bezposrednio do whasnych: ,,0 Jezu, wpatrywac si¢ w Twoje
Serce, takie pokorne! (...). Znizasz si¢ ku najnizszym. Tak cichy, pokorny
jeste§ w obcowaniu z innymi (...) Jak taskawy jeste$ dla grzesznikow, cel-
nikow, jaki dobry, wyrozumiaty dla swych uczniéw. Niczego dla siebie nie
wymagasz, o Panie. Jaki to przyktad dla mnie™*.

Powyzsza modlitwa zaréwno pod wzgledem metody, jak i tresci, jest
charakterystyczna dla drugiego tygodnia ¢wiczen $w. Ignacego, kiedy reko-
lektant zatrzymuje si¢ przy tajemnicach zycia Jezusa i prosi Pana, by mogt
Go bardziej nasladowac. Jest to w swej istocie kontemplacja ewangeliczna,
polegajaca na wchodzeniu w sceny opowiadajace o osobie Chrystusa, na
uwaznym stuchaniu, patrzeniu i rozwazaniu®. Ten sposob modlitwy jest
zalecany przez §w. Ignacego takze w trzecim i czwartym tygodniu odpra-
wiania ¢wiczen duchowych.

Matka Urszula zwraca szczegdlng uwage na pokore Jezusa podczas
Jego meki i $mierci — od Ostatniej Wieczerzy do ukrzyzowania, czyli
w wydarzeniach, ktére odpowiadaja trzeciemu tygodniowi ¢wiczen. Nie
pomija rozwazenia sceny umywania nog (zob. J 13,1-17), ktora jest zarazem
pierwsza kontemplacja trzeciego tygodnia. Podobnie jak $w. Ignacy w Cwi-
czeniach duchownych, poleca kazdej siostrze: ,,...przypatruyj si¢ Jezusowi
swemu, jak kleczy u stop swoich Apostotow (...), jak On, Pan twdj i Bog
twoj, z najglebsza pokorg nogi im umywa®. W tym kontekscie pyta: ,,Czy

St Zob. tamze, 418-420.

2 Zob. np. tamze, 390-399.
33 Zob. np. tamze, 418-420.
S Tamze, 422-423.

55 Zob. np. CD, nr 110-117.
56 R, 425, zob. CD, nr 194.
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wobec takiego przyktadu pokory twoja pycha bedzie jeszcze buntowata sig,
narzekata?™’. 1 zgodnie z zaleceniami $w. Ignacego prowadzi rozmowe
koncows, proszac o taske nasladowania Jezusa w Jego pokorze®®.

W Rozmyslaniach znajduja si¢ takze rozwazania odnoszace si¢ do
dalszych wydarzen ewangelicznych. Swieta Urszula kontempluje pelne po-
kory milczenie Jezusa podczas przestuchania przed Sanhedrynem i upoko-
rzenia, ktore znosi, stajac przed Pitatem i Herodem®. Pisze: ,,Wpatruj¢ sie
w Jezusa (...). Milczy, a wszyscy naokoto, z Herodem na czele, nasmiewaja
sie z Niego. On wszystko znosi cicho, pokornie — dla mojej nauki. Najgteb-
sza pokora w tym bezbrzeznym upokorzeniu. Bog przez nedznych ludzi
wyszydzony, ponizony!”®. Kontemplacja niezmiernej pokory Chrystusa
prowadzi za$ do osobistej rozmowy z Nim: ,,C6z, Jezu, powiem o sobie
wobec tej Twojej pokory?”!.

Autorka Rozmyslan ukazuje pokore Jezusa, ktory pozwala si¢ ukrzy-
zowa¢ z mitosci: ,,[On] cierpi za ludzkos¢ calg dla naszego zbawienia, bo
nas kocha. Cierpi, a nikt Go nie pociesza, a u stop krzyza faryzeusze i lud
uragajg Mu, wysmiewaja, kpia z Niego (...). A nikt nie broni Jezusa — nikt”®,
Co wiecej, Matka Ledochowska podkresla, ze meka i $mier¢ Zbawiciela
na krzyzu sg nastgpstwem Jego dobrowolnej decyzji — wyboru unizenia
zamiast chwaty®®. Swieta Urszula zacheca duchowe corki do konfrontacji
swoich mysli, stow i czynow z postawami Jezusa®. Tym samym dopro-
wadza osobe kontemplujaca do prosby — podanej przez $w. Ignacego jako
jedng z kluczowych w trzecim tygodniu — ,,0 wspolczucie i zawstydzenie,
poniewaz z powodu moich grzechow Pan idzie na meke™®.

3. 4. ,Pokora w czynie™®

Jedng z koniecznych cech prawdziwej pokory — w odroéznieniu od po-
zornej — jest jej ukonkretnianie w czynach. Wedtug $w. Urszuli prawdziwa
pokora musi znajdowa¢ swoj wyraz w pokorze wzgledem bliznich®”. Osoba
pokorna nasladuje pokore Jezusa — nie wynosi si¢ nad innych, jest petna

7R, 425.

58 Zob. tamze, 426; CD, nr 199.
¥ R, 390-396.

0 Tamze 393.

o Tamze.

2 Tamze, 397.

% Tamze, 392-393

4 Zob. np. tamze, 395.
6 CD,nr 193.

% R, 420.

¢ Zob. tamze, 416.
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szacunku wobec drugich®, jest ustuzna i uprzejma®, gotowa do kazdej pra-
cy™, nie szuka wygod, przyjemnosci ani tatwego zycia’'. Umie cicho przy-
ja¢ niestuszny zarzut, potrafi znie$¢ nagany’, jest wyrozumiata dla bliz-
nich i surowa dla siebie”, cieszy si¢, gdy innych bardziej powazajg i cenig
niz jg’. Cztowiek pokorny nie przywigzuje si¢ do pochwat ani nie uzaleznia
od nich gorliwo$ci w pracy”, nie przejmuje si¢ ludzkimi opiniami, o sobie
mowi jak najmniej’. Jest wdzigczny, nie obraza si¢”’, a na innych patrzy
jako na lepszych od siebie’™. Owocem pokory jest za$ postuszenstwo”.
Matka Urszula, podkreslajac, ze prawdziwa pokora powinna cha-
rakteryzowac si¢ czynami, podaje wiele opisow konkretnych postaw, do
ktérych zobowigzuje siostry. Nie sg to jednak normy moralne postrzegane
jedynie jako powinnosci. Swieta Urszula, stawiajac siostrom wymagania,
zakorzenia je w fundamentalnych prawdach o Bogu i czlowieku. Przypo-
mina w jednym z rozwazan: ,,Jestem tym, czym jestem przed Bogiem, tego
mi nikt nie odmieni”®. Wielokrotne napomnienia, zachgty i uwagi autorki
Rozmyslan na temat pokory w czynie mogg zostac zestawione ze stwierdze-
niem §w. Ignacego znajdujacym si¢ w uwadze wstepnej do Kontemplacji
dla uzyskania milosci wienczacej cate Cwiczenia duchowe: ,,Mitos¢ polega
bardziej na uczynkach niz na stowach™!. Zdanie to jest echem napomnienia
$w. Jana: ,,Dzieci, nie mitujmy stowem i jezykiem, ale czynem i prawda!
(17 3,18)%2. Na podstawie medytacji Matki Ledochowskiej mozna wycig-
gna¢ wniosek, ze prawdziwa pokora wyraza si¢ w postawach i w czynach,
a nie w pustych stowach, osobistych odczuciach czy wyobrazeniach. Jed-
noczesnie za$ pokora w swej istocie jest innym obliczem mitosci i rodzi
pokdj. Czlowiek pokorny zyje w pokoju serca, ktory jest Bozym darem.
Swieta Urszula widzi w tym obdarowaniu wypetnienie obietnicy Zbawicie-

% Zob. tamze.

®  Zob. tamze, 418-420.
0 Zob. tamze, 423-425.
7' Zob. tamze, 384.

72 Zob. tamze, 398.

73 Zob. tamze, 400.

7 Zob. tamze, 395.

75 Zob. tamze, 398.

76 Zob. tamze, 444.

77 Zob. tamze, 440.

8 Zob. tamze, 417.

7 Zob. tamze, 435.

80 Zob. tamze, 398.

8 CD, nr230.

Zob. Wactaw Krolikowski, Duchowy rozwdéj. Dynamika Cwiczert Duchowych $w. Ignacego
Loyoli, 162.
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la: ,,Uczcie si¢ ode Mnie, bo jestem cichy i pokorny sercem, a znajdziecie
ukojenie dla dusz waszych” (Mt 11,29)%.

4. Rozwazania $w. Urszuli w Swietle stopni pokory sw. Ignacego

W rozmyslaniach o pokorze §w. Urszula nie odwotuje si¢ wprost do
mysli §w. Ignacego dotyczacych pokory ani do ksiazeczki Cwiczer ducho-
wych. Analizujgc spisane przez Matke Urszulg rozwazania, mozna jednak
uzasadni¢, ze — co do tresci — medytacje te odpowiadajg pragnieniu prak-
tykowania trzeciego stopnia pokory, wedtug $w. Ignacego. Refleksje i mo-
dlitwy Matki Ledochowskiej sa zbiezne z zamieszczona w Cwiczeniach
duchowych prosba skierowana do Pana, aby zosta¢ wybranym do zycia we-
dtug trzeciego stopnia pokory®.

Ignacy Loyola w ksigzeczce Cwiczeri podaje opis trzech stopni tej
cnoty. Pierwszy jest konieczny do zbawienia wiecznego. Polega na tym, ze
czlowiek uniza sig, ile to tylko mozliwe, zeby we wszystkim by¢ postusz-
ny prawu Boga oraz za zadng cen¢ nie bierze pod uwage przekroczenia
jakiegokolwiek przykazania — ani Bozego, ani ludzkiego — ktore go obo-
wigzuje pod grzechem cigzkim. Drugi stopiefi pokory jest doskonalszy niz
pierwszy. Praktykujacy go cztowiek doszedt do takiego usposobienia, ze
nie czuje si¢ przywigzany bardziej do bogactwa niz ubdstwa, do szuka-
nia bardziej chwaly niz wzgardy, do pragnienia bardziej zycia dlugiego niz
krétkiego, byleby to w jednakowy sposob stuzylo Bogu i zbawieniu jego
duszy. Za zadna ceng (nawet utraty zycia) nie bratby pod uwage popetnie-
nia jakiegokolwiek grzechu powszedniego. Natomiast trzeci stopiefi poko-
ry jest najdoskonalszy, a zawiera w sobie pierwszy i drugi. Przejawia si¢
w tym, ze — jesli bedzie rowna chwata i czes¢ Bozego Majestatu — cztowiek
chce wybraé raczej ubdstwo z Chrystusem ubogim niz bogactwo, raczej
zniewagi niz zaszczyty itd.. W Uwadze nastepujacej po omdwieniu tych
stopni §w. Ignacy proponuje: ,,Temu, kto pragnie uzyskac ten trzeci rodzaj
pokory, wielce pomoze (...) prosi¢, aby Pan nasz zechciat wybra¢ go do
[praktykowania] tej trzeciej, wigkszej i lepszej pokory, by go bardziej na-
sladowat i lepiej mu stuzyt przy réwnej [co najmniej] lub wigkszej stuzbie
i chwale jego Boskiego Majestatu’®,

8 Zob. R, 377. ,Ile pokoju daje staranie o przypodobanie si¢ tylko Bogu samemu. A ile pokoju
jestw sercu nieprzywiazanym do §wiata, ktore kocha Boga samego, a wszystko tylko w Bogu
i dla Boga. Serce to wyrywa si¢ tylko do gory, do Stworcy, a w tym spokojnym sercu cate
niebo si¢ odbija”; R, 384.

8 Zob. CD, nr 168.

8 Zob. tamze, nr 165-167.

8 Tamze nr 168.
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Matka Ledochowska w swych rozwazaniach zaklada, ze adresatki
Rozmyslan wkroczyty juz na droge nasladowania Chrystusa i majg pragnie-
nie umacniania wi¢zi z Jezusem. Mowiac jezykiem §w. Ignacego, sa wiec
osobami postepujacymi od dobrego ku lepszemu, nie za$ od ztego w gor-
sze¥. Mozna wiec stwierdzi¢, ze $w. Urszula zaktada, ze zostato spetnione
to, 0 czym moéwi pierwszy stopien pokory. Wskazowki i rady podane przez
Matke Ledochowska w tekstach medytacji zawieraja stanowcza i konse-
kwentng che¢ wyrzeczenia si¢ wszelkich grzechow. Zwracajac si¢ do siostr,
$w. Urszula pisze: ,,Chce Wam wla¢ jedno pragnienie — niech kosztuje,
co chce, musze¢ zabi¢ w sobie pyche z catym jej sztabem zarozumialo$cei,
proznosci, obrazliwosci itd., by sta¢ si¢ cicha i pokornego serca na wzoér
Boskiego Serca Jezusa naszego™®. Wielokrotniec wzywa do wyzbywania
si¢ wszystkich przejawow pychy, ambicji, wyniostosci, proznosci, zarozu-
miato$ci, zazdrosci i niewyrozumiato$ci. Demaskuje wszelkie nieuporzad-
kowania cztowieka, ktore nie prowadza do prawdziwej pokory.

W tekstach medytacji spisanych przez $w. Urszulg mowa jest nie tylko
o unikaniu kazdego grzechu, nawet lekkiego, lecz o pragnieniu, by bardziej
nasladowac Chrystusa, idac za Nim drogg pokory i unizenia ze wzgledu na
Jego osobg, wpatrujac si¢ w Jego przyktad; z tego za§ wyptywa dazenie, by
wybiera¢ raczej ubdstwo z Jezusem ubogim niz bogactwo, zniewagi prze-
zywane wraz z Panem niz zaszczyty. Matka Ledochowska bezposrednio
wskazuje, jaki sposob zycia wybrat Jezus, i wyraza pragnienie towarzysze-
nia Mu w Jego doswiadczeniach. W rozwazaniach dotyczacych wydarzen
poprzedzajacych $mieré Zbawiciela, zwracajac si¢ do siostr, pisze: ,,Jezus
daje nam przyktad najwigkszej pokory. Wybor miedzy chwala a ponize-
niem — wybiera ponizenie. Przyktad to dla nas™®. Cztowiek, ktory chce po-
dazac za Jezusem bardziej z bliska, prosi o task¢ nasladowania Zbawiciela
takze w Jego ubostwie, ponizeniu, wzgardzie po to, aby towarzyszy¢ Mu
nie tylko w chwale, ale i w cierpieniu. To pragnienie jest charakterystyczne
zarowno dla trzeciego stopnia pokory $w. Ignacego, jak i dla tekstow roz-
wazan $§w. Urszuli. Matka Ledochowska, podobnie jak zatozyciel jezuitow,
podkresla, ze wyzej opisane postawy sa mozliwe jedynie na mocy szczegol-
nej taski udzielonej cztowiekowi przez Boga®™.

Co wigcej, jedynie w $wietle trzeciego stopnia pokory zrozumiate sg
niektore zalecenia i okreslenia §w. Urszuli. Na przyktad pisze: ,,Nie oba-
wiajmy sie, Siostry moje, nic nie stracimy, gdy bedziemy male, bardzo

87 Tamze, nr 335.

8 R, 378.

% Tamze, 392-393.

% Zob.tamze, 395; Jerzy Sermak, ,,Obojetnos¢ w Cwiczeniach duchowych”, w Droga duchowego
uporzgdkowania i mitosci. Podstawowe pojecia w duchowosci ignacjanskiej, red. Wactaw
Kroélikowski, 149-150.
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mate, jak robaczek, co pelza po drodze i po ktéorym noga dziecigca depcze
bez obawy. Im mniejsze bedziemy, tym bedziemy bezpieczniejsze — tej za-
sady zawsze si¢ trzymajmy”'. W innym za$§ miejscu autorka Rozmyslan
stwierdza: ,,Nic nie posiadam, jestem nico$cig, do niczego prawa nie mam,
nic mi si¢ nie nalezy, nico$¢ nic nie umie, nico$¢ nigdy sie nie skarzy, nicos¢
si¢ nie obraza, nico$¢ niczego nie zada, niczego nie wymaga...”**. Podane
stowa nalezy rozpatrywa¢ w szerszym kontekscie znajdujacym si¢ w me-
dytacjach: w odniesieniu do prawdy o Bogu Stworcy i w $wietle pragnienia
otrzymania taski wickszego nasladowania Jezusa, ktory doswiadcza odrzu-
cenia, wzgardy i ubdstwa.

& 3k 3k

Podsumowujac, pokora wedtug Matki Ledochowskiej stanowi podsta-
wowg cnot¢ i fundament Zycia duchowego siostr zalozonego przez nig zgro-
madzenia. Jest zrozumieniem prawdy o wielkos$ci i mitosci Boga Stworcy
i 0 nico$ci cztowieka jako stworzenia, opiera si¢ na racjach rozumu i aktach
woli. W zadnym wypadku nie jest sztucznym, falszywym czy masochi-
stycznym ponizaniem siebie, nie nalezy jej faczy¢ z tendencjami autode-
strukcyjnymi. Czlowiek prawdziwie pokorny uznaje swoja zaleznos¢ od
Wszechmogacego i1 dostrzega, w jaki sposob jest przez Niego obdarowywa-
ny. Zapomina o sobie, widzac wspanialo$¢ Boga; jest ubogi duchem, wigc
potrafi radowa¢ si¢ dobrocig Stworcy. Dostrzega swoja krucho$é i nicosé,
ale nie zamyka si¢ w sobie ani nie zatrzymuje na wlasnej marnosci i ogra-
niczonosci, gdyz wie, ze Bog mituje go bezwarunkowo. Prawdziwa pokora,
w odrdéznieniu od pozornej, to otwarcie si¢ na Boga, bezposrednie skiero-
wanie si¢ do Niego i nasladowanie Jezusa.

W koncepcji pokory zawartej w dziele Rozmyslania $w. Urszuli moz-
na znalez¢ wiele elementow z duchowosci ignacjanskiej. Matka Ledéchow-
ska wykorzystuje metode medytacji i kontemplacji ewangelicznej podana
przez $w. Ignacego oraz ukazuje cel rozwazan wpisujacy si¢ w cel Cwiczer
duchowych. Wedlug niej istote pokory da si¢ zrozumie¢ jedynie w Swietle
prawdy o Stworcy i stworzeniu, o ktorej mowi rowniez Fundament Cwi-
czen. Autorka Rozmyslan ukazuje rézne aspekty omawianej cnoty, kto-
re odpowiadajg takze poszczegdlnym czgsciom ¢wiczen ignacjanskich.
Prawdziwa pokora taczy si¢ z uznaniem wiasnej niegodziwos$ci, zalem za
grzechy oraz odkryciem mitosiernej mitosci Boga (pierwszy tydzien). Jest
nierozerwalnie zwigzana z konsekwentnym dgzeniem do poznania, poko-
chania i nasladowania Chrystusa cichego i pokornego (drugi tydzien). Pro-

° R, 378.
2 Tamze, 380.
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wadzi do pragnienia towarzyszenia Jezusowi w Jego upokorzeniu, odrzu-
ceniu i niezrozumieniu (trzeci tydzien). Pokora, podobnie jak mito$¢, musi
znajdowacé swoj wyraz w czynach, a nie tylko w stowach, na co zwraca
réwniez uwage $w. Ignacy w Kontemplacji dla uzyskania mitosci. Mimo
ze $w. Urszula nie odnosi si¢ bezposrednio do trzech stopni pokory omo-
wionych w Cwiczeniach duchowych, jednak jej wskazania i zachety mozna
uzna¢ za wyraz pragnienia, by zy¢ trzecim stopniem tej cnoty. Rozwaza-
nia Matki Ledochowskiej pozostatyby niezrozumiate, gdyby nie braty pod
uwage perspektywy dazenia do jak najpetniejszego nasladowania Jezusa
w Jego unizeniu.

Ukazanie zagadnienia pokory na podstawie Rozmyslan $w. Urszu-
li w $wietle Cwiczer duchowych $w. Ignacego Loyoli pozwala na lepsze
zglebienie cnoty, ktora jest kluczowa dla Zgromadzenia Sidstr Urszulanek
Serca Jezusa Konajacego. Zauwazenie i przeanalizowanie wplywow du-
chowosci zatozyciela jezuitow na mys$l Matki Ledochowskiej jest w petni
uzasadnione ze wzgledu na drogg jej zycia i powotania. Wskazuje zarazem
na mozliwo$¢ dalszych badan nad innymi aspektami duchowosci sw. Ur-
szuli w perspektywie ignacjanskiej.
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Humility in “Meditations” of Saint Ursula Ledéchowska in the Light
of “Spiritual Exercises” of Saint Ignatius of Loyola

SUMMARY

The article presents the concept of humility in Meditations of St. Ursula
Ledochowska. Mother Ledochowska, whose spirituality has been influenced by Jes-
uits, uses the method of meditation and evangelical contemplation created by Saint
Ignatius. The essence of humility — according to the author of Meditations — is to
understand the truth about God, the Creator, and about the nothingness of the human
being — the creation. Saint Ursula presents various aspects of this virtue, which are
also compatible with the respective four weeks of Ignatian exercises. The meditations
of Saint Ursula can be completely understood only in the context of the desire to fol-
low Jesus in His humiliation.

Keywords: spirituality, humility, meditation, Ursula Ledéchowska, Ignatius
of Loyola
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STRESZCZENIE

Artykul omawia najwazniejszg ceche mistycyzmu $w. Faustyny Kowalskiej
w wymiarze mistyki trynitarnej. Intencja autora jest zaproponowanie czytelnikowi
czynnego uczestnictwa w przezywaniu tajemnicy Trojcy Przenaj$wigtszej w zyciu
zespolonym z Osoba Syna Bozego ujawniajaca pierwszy i najwazniejszy przymiot 83
Boga — Jego mitosierdzie, w wymiarze Trojcy Mitosiernej. W pismiennictwie mi-
stykoéw tytul Boga w Trojcy Jedynego pojawia si¢ po raz pierwszy w Dzienniczku
$w. Faustyny Kowalskiej, w wielu nowatorskich sformutowaniach. Sformutowania
opisywanej mistyczki obejmujg opisy wizji Trojcy Przenajswigtszej, jak i jej osobiste
przemyslenia, najczesciej wystepujace nierozdzielnie, jako jeden splot mistycznej
rzeczywistosci.

Stowa kluczowe: mistycyzm $w. Faustyny Kowalskiej, mitosierdzie Boga,
Trdjca Przenajswietsza

W chrzescijanstwie mistyka jest nieodtaczna od objawienia si¢ Boga
w okresie Starego i Nowego Przymierza', jak rowniez od wiary, czyli
otwarcia si¢ na to objawienie i przyjecie Bozego wezwania: ,,Badzcie swie-
tymi, bo Ja jestem $wiety, Pan, Bog wasz!” (Kpt 19,2; 20,7; por. Wj 19,3-6).
Tego rodzaju stan jest wige ,,przyrodzong” cechg kazdego cztowieka z racji

! Zjawisko mistyki — z racji stworzenia czlowieka na ,,obraz i podobienistwo” Boze (Rdz 1,27;

5,1-2) — wystegpuje w roznych religiach (w kregu religii hinduskiej, w buddyzmie, taoizmie,
islamie), usituje ono jednak podporzadkowac spotkanie mistyczne z béstwami swojej woli
i na wlasny uzytek, wedlug wtasnej niedoskonatej wyobrazni; por. Karl Rahner, Herbert
Vorgrimmer, Maly stownik teologiczny (Warszawa: Instytut Wydawniczy Pax, 1987), 239-240.
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jego ,,podobienstwa do Boga” i jednoczesnie wrodzonym darem rozumu,
dzigki ktoremu ,,niewidzialne Jego przymioty — wiekuista Jego potega oraz
bostwo — stajg si¢ widzialne dla umystu przez jego dzieta” (Rz 2,20).

To podobienstwo $w. Faustyna uzyskata w sposob niezwykty, zajmu-
jac szczegoblne 1 wyjatkowe miejsce wérod mistykow, ze wzgledu na prze-
stanie: ukazanie $wiatu Boga jako Mito$ci Milosiernej, oraz na swoisto$¢
drogi, po ktorej byta prowadzona przez swojego Mistrza — Jezusa Chrystu-
sa (Dzienniczek /dalej: Dz./ 1701). Byla to droga ,,dzieciectwa duchowego”,
wiodacego ja do wyzszej formy Swigtosci mistycznej wyrazonej w catko-
witym i bezwarunkowym zaufaniu Bogu.

Znawcy zycia duchowego odr6zniaja na tej drodze etapy zycia mi-
stycznego, czyli stopnie prowadzace do ostatecznego zjednoczenia z Bo-
giem?. Swieta Faustyna przechodzita je, poczawszy od:

- doswiadczenia Boga, czyli od $wiadomosci, ze jest
w bezposrednim z Nim kontakcie i zaznaje kontemplacji wlanej,
przez

- bierne oczyszczenie zmystow i ducha w zjednoczeniu
mistycznym, do ktérego dochodzi si¢ — w wyniku tych oczysz-
czen — do stanu

- wyciszenia wlasnych pragnien i odczué, z jednoczesnym
wyjsciem z ludzkiego sposobu dziatania, a wej$ciem w dziatanie
i obcowanie z Bogiem.

Mistyka Siostry Faustyny oscylowata wokot dwoch pojec: ,,postanie”
i catkowite ,,oddanie”. Postanie bylo dzietem Boga, a dyspozycyjnos¢ — jej
odpowiedzig. Mozna wigc powiedzie¢, ze jej mistyka byta ,,mistyka po-
stugi™ mistyczki ,,$wietoSci mitosiernej™, ktora od strony ,,posytajacego
Boga” wchodzita w zakres szczegdlnego poznania i doznawania Go w ta-
jemnicy Trojcy Przenajswietszej, co pozwala ten zakres mistyki okresli¢
mianem mistyki trynitarnej. Jest to mistyczne do$wiadczenie, w ktorym
w sposob wyjatkowo wzniosty i wyrazny urzeczywistnia si¢ ofiarowane
cztowiekowi dzigki tasce odniesienie do trzech ,,0s6b™ w Bogu. Wyjat-

Ich opis jest uproszczony tak, by byt bardziej zrozumiaty. Etapy te — zwlaszcza pierwszy
i drugi — nie sg $ci$le rozgraniczone, lecz swoimi przejawami, wystgpujacymi w réoznych
stopniach, przenikaja sig.

Por. Stanistaw Urbanski, Mistyka przezyciowa kobiet (Warszawa: Wydawnictwo Naukowe

UKSW, 2015), 67-68.

4 Por. Stanistaw Urbanski, ,,Mistyka $wigtosci mitosierne;j”, w Stanistaw Urbanski, Wszystko mi
mowi o Jego Milosierdziu. Swietos¢é Milosierdzia objawiona Faustynie (Warszawa: Oficyna
Wydawniczo-Poligraficzna ,,Adam”, 2016), 90-114.

5 Pojecie ,,os0ba” — wg Boecjusza: ,,niepodzielna (jednostkowa) substancja natury rozumne;j”

— stosowane do cztowieka, nie jest w petni adekwatne do pojecia ,,Osoby Boskiej”, ale jest
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kowo$¢ mistyki trynitarnej $w. Faustyny polega na tym, Ze przejawita si¢
ona w historii zycia duchowego $wietej w okresie, w ktérym nie odgrywata
takiej roli, jakiej mozna byloby oczekiwaé¢ na podstawie historiozbawczej
doniostosci tej tajemnicy®.

W czwartym dniu po §lubach wieczystych, sktadanych w Lagiew-
nikach (1 V 1933 r.), §w. Faustyna ujrzata Pana Jezusa, catego pokrytego
ranami, ktorzy rzekt do niej: ,,Patrz, kogo$ poslubita” (Dz. 252). Niespetna
cztery lata pozniej, w sanatorium krakowskim na Pradniku — kiedy przezy-
wala zjednoczenie z Trdjcg Przenajswigtsza — ustyszala te stowa: ,,Chce Cig
poslubic¢ sobie” (Dz. 912). Lek zaktocit wowcezas spokoj jej duszy, uswiado-
mita bowiem sobie, ze przeciez Sluby wieczyste ztozyla ze szczera i peing
oddania wola, dlaczego wigc te powtorne zaslubiny? 1 wowczas znalazta
wytlumaczenie tego postanowienia Jezusa, ze to ponowne poslubienie jest
taska wyjatkows, poniewaz, kiedy duszy udziela si¢ jedna z trzech osob
Trojcy Swietej, to moca tej jednej woli jest ztaczona z Trédjjedynym Bo-
giem. Tak rozumiang prawd¢ znawcy mistycyzmu nazywaja wlasnie mi-
stykg trynitarna, ktora jest zbiezna z mistykg Chrystusows’. Ponowne po-
Slubienie s. Faustyny byto wigc poslubieniem trynitarnym i ,,0statecznym”,
w dziejach mistyki niespotykanym z taka wyrazisto$cig, mimo historio-
zbawczej doniostosci tej tajemnicy. Przez Faustyne Bog ujawnil w calej
petni t¢ prawde, ktora druga osoba Trojcy Przenajswigtszej ujeta stowami:
,»Napisz: Wszystko, co istnieje, jest zawarte we wnetrznosciach mojego mi-
tosierdzia glebiej niz niemowle w tonie matki”®. W przypadku $w. Faustyny
doniosto$¢ ta wyrazata prawde w niedostatecznym stopniu przedstawiang
1 przezywang wowczas w Kosciele, a teraz ujawniana.

Bylo to wezwanie do ztozenia z siebie ofiary Jezusowi — o czym
$wiadczg stowa: ,,..aby$ mi byta ustawiczng ofiarg” (Dz. 923) — taczacej
si¢ z ofiarg Syna Bozego i Syna Czlowieczego Jezusa Chrystusa. W ten
sposob Faustyna stata si¢ Jego mistycznym ,,uosobieniem”, ztozyt On bo-
wiem ,,Bogu samego siebie jako nieskalang ofiar¢” (Hbr 9,14). Do tego sa-

uzywane w znaczeniu analogicznym. Jesli chodzi o ,,0soby” Trojcy Swictej, mamy raczej do
czynienia z , trzema sposobami bycia” czy z ,,trzema istnieniami jednego Boga”, w ktoérym jest
jedna $wiadomo$¢, jedna wola, jedna mitos¢, wspotistotne Osobom Trojcy, ale w porzadku
wewnetrznego zycia Ojca, Syna i Ducha bedace ,,inaczej wasne”; zob. Teofil Wilski, 7Trdjca
Swieta, w Katolicyzm A-Z, red. Zbigniew Pawlak (Poznan: Ksiggarnia Sw. Wojciecha, 1989),
383. Nalezy tez pamigtad, ze ,,troisto$§¢ osob” boskich nie stanowi trzy razy ,,tego samego”,
lecz wyraza to, co sprawia, ze kazda jest absolutnie r6zna od dwoch pozostatych w tozsamosci
tej samej natury; Karl Rahner, Herbert Vorgrimmer, Maty sfownik teologiczny, 319.

Fakt ten mozna wyttumaczy¢ tym, ze do czasow nowozytnych zasadniczym schematem
teoretycznym mistyki byto ,,zwyczajne” zjednoczenie z Bogiem; por. tamze, 242.

7 Por. tamze, 241-242.

Znaczenie tego stwierdzenia zawiera w sobie hebrajski termin rachamim — ,,mitosierdzie”,
pochodzace od rechem — ,,fono” matki.
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mego postannictwa zostal wezwany Szawet z Tarsu, po latach — juz jako
Pawel — wyznajacy: ,,Teraz raduje¢ si¢ w cierpieniach za was i ze swej stro-
ny dopetniam niedostatek udrgk Chrystusa w moim ciele dla dobra Jego
Ciala, ktorym jest Kosciot” (Kol 1,24). Wlasnie ,,to” dopetnienie
w $w. Faustynie ,,stawato si¢” i ostatecznie dokonywato w domu zakonnym
w Lagiewnikach.

Mistyke trynitarng $w. Faustyny mozna rozpatrywa¢ w dwoch po-
dejéciach: w jej osobistym odbiorze Trojcy Swietej i w jej opisach wizji,
utrwalonych w Dzienniczku. W rzeczywistosci sg to podejécia, w ktorych
osobiste przezycie taczy si¢ zazwyczaj z jakas wizja, jak swiadcza o tym
jej zapiski po ztozeniu pierwszych §lubow zakonnych (30 IV 1928 r.), gdy
podczas modlitwy Jezus przeniknat jej dusze: ,,Ustyszatam w duszy sto-
wa: Ty$ radoScig moja, ty$ rozkosza serca mojego. Od tej chwili uczutam
w sercu — czyli we wnetrzu — Trojcg Przenajswietsza. W ten sposob odczu-
walny czulam si¢ zalana $§wiattem Bozym. Od tej chwili dusza moja obcuje
z Bogiem, jako dzieci¢ ze swym ukochanym Ojcem. (...) W pewnej chwili
zastanawiatam sie o Trojcy Swietej, o istocie Bozej. Koniecznie chciatam
zglebi¢ i poznag, kto jest ten Bog... W jednej chwili duch moj zostat po-
rwany jakby w zaswiaty, ujrzalam jasno$¢ nieprzystgpna, a w niej jakby
trzy zrodta jasnosci, jakiej poja¢ nie mogtam. A z tej jasnosci wychodzity
stowa w postaci gromu i okrgzaty niebo i ziemig. Nic nie rozumiejac z tego,
zasmucitam si¢ bardzo. Wtem z morza jasnos$ci nieprzystepnej wyszedt
nasz ukochany Zbawiciel w picknosci niepojetej, z ranami jasniejgcymi.
A z owej jasnosci stycha¢ bylo glos taki: Jakim jest Bog w istocie swojej,
nikt nie zglebi, ani umyst anielski, ani umyst ludzki. Jezus mi powiedziat:
Poznawaj Boga przez rozwazanie przymiotow Jego. Po chwili Jezus zakre-
$lit reka znak krzyza i znikt” (Dz. 27.30).

Istote wigc Boga w Trdjcy Przenajswietszej ujawniajg Jego przymioty,
poczawszy od najwigkszego, jak to poswiadczyl sam Pan Jezus, poleca-
jac $w. Faustynie: ,,Powiedz, ze milosierdzie jest najwigkszym przymio-
tem Boga. Wszystkie dzieta rak moich s ukoronowane milosierdziem”
(Dz. 301). Zwrot ,,dzieta rgk moich” méwi, ze Jezus jest Bogiem i row-
nocze$nie poswiadcza jedno$é¢ dziatania Trojcy Swictej, ktora przez Syna
stworzyta wszech$wiat (por. Hbr 1,1-2). Dlatego Faustyna modli sig: ,,Troj-
co Przenajswigtsza, ufam w nieskonczone mitosierdzie Twoje” (Dz. 357).
Warto zwroci¢ uwage na te stowa, ktorymi modli si¢ ona z ufnoscia wyra-
zong podpisem na Obrazie: ,,Jezu, ufam Tobie” (Dz. 47).

Ujawnianie tego mitosierdzia $w. Faustyna wyrazita stowami podzi-
wu: ,Trojco Swieta, jedyny Boze, niepojety w wielkosci mitosierdzia ku
stworzeniom, a szczeg6lnie ku biednym grzesznikom. Okazate$ swa prze-
pas¢ mitosierdzia niepojeta i nigdy niezglgbiong przez zaden rozum, ani
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ludzki, ani anielski” (Dz. 361). Z tego wynika jej pragnienie: ,,0 Trojco
Swieta, Boze wiekuisty, pragne btyszczeé¢ w koronie mitosierdzia Twego
jako malutki kamien, ktorego pickno$¢ zalezy od Twego promienia Swiatla
1 niepojetego milosierdzia” (Dz. 617). I jeszcze raz — ale nie ostatni — wyra-
za swojg ufno$¢ w wezwaniach litanii: ,,Mitosierdzie Boze, zrodto tryskaja-
ce z tajemnicy Trdjcy Przenaj$wigtszej — ufam Tobie” (Dz. 949).

Przy koncu zycia — w sanatorium gruzliczym na Pradniku w Kra-
kowie — nawigzujac do starotestamentowej wizji Boga w sw1a,tyn1 ]ero—
zohmsklej, ktérego serafini wielbili trzykrotnym ,.Swiety, Swicty, Swie-

y” (Iz 6,3), skomponowala utwor poetycki, rozpoczynajacy si¢ od stow:
,,Bqdz’ uwielbiony w Tréjcy Swietej Jedyny, mitosierny Boze”, w drugiej
strofie powtarzajac: ,,Badz uwielbiony, milosierny nasz Stworco i Panie”.
Dalej nawiazuje do upadku aniotow: ,,Jeden z najpigkniejszych duchow nie
chcial uzna¢ mitosierdzia Twego”, ale ,,duchy wierne / Tong w Jego pigkno-
$ci 1 $wiattosci mnostwa, / Poznajac Troistos¢ Osob, lecz jednos¢ Bostwa”
(Dz. 1742).

Przed powstaniem tego poematu Faustyna, rozmawiajac z Bogiem,
pisze, ze jest ,,Jeden Bog w Osobie Troistej” (Dz. 1741). Sformutowanie
,Osoba Troista” zostalo poprawione i zamieszczone w kwadratowym na-
wiasie w formie ,,Troisty w Osobach™. Poprawke te ttumaczy fakt, ze owa
,,jednos¢ w troistodci” zostata wezesniej ujawniona w bardzo waznej wizji,
tak opisanej w Dzienniczku: ,,Niedziela, 28 IV 1935. Niedziela Przewodnia,
czyli $wigto Milosierdzia Panskiego, zakonczenie Jubileuszu Odkupienia.
Kiedy$my poszty na te uroczysto$¢, serce mi bito z radosci, ze te dwie
uroczystosci z sobg sg tak Scisle ztaczone. Prositam Boga o milosierdzie dla
dusz grzesznych. Kiedy si¢ skoniczyto nabozenstwo i kaptan wziat Przenaj-
swietszy Sakrament, aby udzieli¢ blogostawienstwa, wtem ujrzatam Pana
Jezusa w takiej postaci, jako jest na tym obrazie. Udzielit Pan blogosta-
wienstwa i promienie te rozeszly si¢ na caty swiat. Wtem ujrzatam jasnos¢
niedostepng na ksztatt mieszkania krysztatowego, utkanego z fal jasnosci
nieprzystepnej zadnemu stworzeniu ani duchowi. Do tej jasnosci trzy drzwi
—1w tej chwili wszedt Jezus w takiej postaci, jako jest na tym obrazie, do
onej jasnosci — w drzwi drugie, do wnetrza jasnosci, Jest to Jedno$¢ Troista,
ktéra jest niepojeta, nieskonczonos¢” (Dz. 420).

Jest to wizja bardzo wazna, ze wzgledu ujawnienia si¢ Faustynie Troj-
cy Swietej w wymownej okoliczno$ci miejsca i czasu: w Kaplicy Ostro-
bramskiej, gdzie znajdowat si¢ obraz Matki Milosierdzia i zostal wysta-

°  Pamigtamy, ze ,,troisto§¢ 0sOb” nie stanowi trzy razy tego samego, lecz wyraza to, co sprawia,
ze kazdy z trzech: Ojciec, Syn i Duch jest r6zny od dwoch pozostatych, tak ze ,,Trzej” sa
osobami nie w znaczeniu 0sob ludzkich, a tym, co jest Im ,,wspdlne”. Jest to niepowtarzalna
tozsamos¢ natury przy réoznorodnosci ,,Osob”; por. Karl Rahner, Herbert Vorgrimmer, Mafy
stownik teologiczny, 310.
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wiony w jej kruzganku obraz Syna Milosiernego, dopiero co namalowany,
wedtug zywego oryginatu, jaki widziata ona w celi ptockiego domu zakon-
nego (22 II 1931 r.). Zgodnie z zyczeniem Pana Jezusa miat on by¢ — jak
powiedziat — ,,uroczyscie poswigcony w pierwsza niedzielg po Wielkanocy,
ta niedziela ma by¢ $wietem Milosierdzia” (Dz. 49). Zyczenie to spetnito sie
wlasnie 28 kwietnia 1935 r., cho¢ w sposob ,.konspiracyjny”'’. Ale wasnie
w tym dniu zaistniat ,,zaczyn” dzieta Bozego mitosierdzia, a jego ,,rozrost”
dokonywat si¢ w obecnosci i dziataniu ,,Jednosci Troistej” Boga, w ktorej
Druga Osoba weszta ,,w drzwi drugie” owego ,,krysztatowego mieszkania”
przystugujacego Jej zgodnie z formulg trynitarng: ,,...w imi¢ Ojca i Syna,
i Ducha Swietego™'".

Znamienne, ze po dwoch latach Mistrz zwrocit sie do swojej ,,uczen-
nicy”? po raz pierwszy nie ,,corko moja”, tylko ,,hostio moja”, nawigzujac
do znaczenia tego ,,imienia” jako ,,zertwy catopalnej”. Ona juz ,,si¢ spalata”
zgodnie z jej zyczeniem stania si¢ przed Nim ,,hostig ofiarna”, ,,w wynisz-
czeniu samej siebie”, ,,w upodobnieniu si¢” do Jezusa na krzyzu. Wiasnie
to ,,upodobnienie” w Wielki Pigtek 1937 r. nastapito podczas mistycznych
zaslubin z Boskim Oblubienicem, doznawanych tylko przez nielicznych spo-
$rod mistykow. Oto, jak je opisata: ,,Myslatam, Ze po tych stowach spali si¢
serce moje. | wprowadzit mnie w tak $cistg taczno$¢ z soba, i zaslubilo si¢
serce moje z Jego Sercem w sposob mitosny, i odczutam Jego najlzejsze
drgnienia, a On moje. Ogien mojej mitosci, stworzony, zostat zlaczony z za-
rem wiekuistej milosci Jego. Wszystkie taski ta jedna przewyzsza swym
ogromem. Troisto$¢ Jego ogarneta mnie cata i jestem cata zanurzona w Nim,
mocuje si¢ niejako moja malenko$¢ z tym Mocarzem nie$miertelnym. Je-
stem zanurzona w niepojetej mitosci i w niepojgtej meczarni z powodu Jego
meki. Wszystko, co si¢ dotyczy Jego istoty, i mnie si¢ udziela” (Dz. 1056).

Ten krotki opis zaslubin mistycznych nie oddaje rzeczywistego zjed-
noczenia §w. Faustyny z Bogiem. Nie bylo ono niejako zamiang natury
ludzkiej w boska, ale doglebna przemiang duchows i catkowitym przeobra-

Gloszacy wowczas kazania ks. Michat Sopoc¢ko méwit o Bozym mitosierdziu, ale nie nawia-
zywat do owej pierwszej kopii ,,oryginatu” tego Obrazu, ani tez do jego zwiazku z Niedziela
Przewodnia, w ktorej obchodzone bylo zakonczenie drugiej tury Jubileuszu Odkupienia
(1934-1935). Podczas tej ,,dodatkowe;j” tury wierni zyskiwali odpust zupetny ,,na miejscu” —
czyli w katedrach lokalnych — podczas gdy w pierwszej turze (1933-1934) zyskiwali go tylko
przez udanie si¢ do Rzymu. Bedzie to zgodne z prawda, jezeli w tym rozszerzeniu zyskiwania
odpustu dopatrzymy si¢ dziatania Opatrznos$ci Bozej, by przy tej okazji i w tym dniu zaistniat
.zalazek” nabozenstwa do Bozego Mitosierdzia w sposob ,,ukryty”, gdyz jego petny rozwdj
nastapit dopiero po latach, po przezwyci¢zeniu wielkich trudnosci; por. Ewa K. Czaczkowska,
Papiez, ktory uwierzyt. Jak Karol Wojtyta przekonat Kosciét do kultu Bozego Milosierdzia
(Krakow: Wydawnictwo ,,Znak”, 2016).

Wydarzenie to wyraznie ujawnia trynitarng cech¢ mistyki $w. Faustyny.

12 Por. Dz. 1513, 1628, 1685.
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zeniem jej wnetrza przez oblubiencza jedno$¢ serc, zatopionych w mitosci,
ktorej doczesna mitos¢ jest tylko niktym odblaskiem. Jest to mitos¢ ,,Jedno-
sci Troistej” Boga (Dz. 420), w ktora ,,wtopita si¢”, wyrazajac to stowami, ze
,Troistos¢ jego ogarneta mnie cata i jestem cala zanurzona w Nim, mocuje
si¢ niejako moja malenkos¢ z tym Mocarzem niesmiertelnym. Jestem za-
nurzona w niepojetej mitosci i w niepojetej meczarni z powodu Jego meki.
Wszystko, co si¢ dotyczy Jego Istoty, i mnie si¢ udziela” (Dz. 1056). Zanu-
rzona zostata wowczas w tym samym tchnieniu mitosci, ,,jakie Ojciec tchnie
w Syna, Syn w Ojca, a ktérym to tchnieniem jest sam Duch Swiety™.

Po tym opisie swojego stanu mistycznego, w ktorym ,.troisto§¢” Boga
ogarneta ja, wyznaje, ze wczesniej Jezus dawat jej poznac i przeczuwac te
taske, jednak jej udzielenie miato wiasnie miejsce 26 marca 1937 r., czyli
w Wielki Pigtek, z tego wynika jej ,,niepojeta mgczarnia” w ,,niepojetej mi-
tosci”, dla zwyktych $miertelnikow stan niezrozumiaty, ktory ona tak opi-
suje: ,,Serce moje jest jakoby w ustawicznej ekstazie, chociaz na zewnatrz
nic mi nie przeszkadza do przestawania z bliznimi i do zalatwiania r6znych
spraw. Nic nie jest w stanie przerwaé mojej ekstazy, ani si¢ jej nikt domy-
$li¢ zdota, poniewaz prositam Go, aby mnie raczyl chroni¢ przed wzrokiem
ludzi. A z ta taska wstgpito w dusze moja cate morze swiatta w poznaniu
Boga i siebie; i zdumienie ogarnia mnie cala i wprowadza niejako w nowa
ekstazg, ze Bog raczyt si¢ znizy¢ do mnie tak malenkiej” (Dz. 1057).

Nie brak jednak w zyciu mistycznym $w. Faustyny licznych prze-
myslen ,,rozumowych” tajemnicy Przenajswigtszej Trojcy, w kontekscie
widzen, utozsamianych przez nig z poznaniem Jej tajemnicy: ,,Poznatam,
wyrazniej nizeli kiedy indziej, Trzy Boskie Osoby: Ojca, Syna i Ducha
Swietego. Jednak istnos¢ ich jest jedna i rowno$é, i majestat. Dusza moja
obcuje [z] tymi Trzema, lecz stowami nie umiem tego wyrazi¢, ale dusza
rozumie to dobrze. Ktokolwiek jest ztagczony z jedng z tych Trzech Osob,
przez to samo jest zlaczony z cata Trojca Swieta, poniewaz Ich jedno$é jest
nierozdzielna” (Dz. 472). Miata tez widzenie ,,w duchu”, tak wyrazone sto-
wami: ,,Widzialam w duchu Trzy Osoby Boskie, ale jedna Ich Istota. On jest
sam, jeden, jedyny, ale w trzech Osobach, ani mniejsza, ani wigksza jedna
z Nich, ani w pigknosci, ani w $wietosci nie ma réznicy, bo jedno sg. Jedno,
absolutnie jedno sg” (Dz. 911).

Zadziwia w tych sformutowaniach jezyk uczonych teologow, jak uzy-
cie przez siostre zakonng z trzema klasami szkotki gminnej przestarzatego

terminu ,,istno$¢”, a przede wszystkim postugiwanie si¢ pojeciami, od-

Por. Jan od Krzyza, ,,Droga na gor¢ Karmel”, w Jan od Krzyza, Dziela (Krakéw: Wydawnictwo
Karmelitow Bosych, 1998), 140-401.

Por. Witold Doroszewski i in., red., Stownik jezyka polskiego, t. I11 (Warszawa: Wydawnictwo
Naukowe PWN, 1961), 269.

89



90

Kazimierz Pierzchata

dajacych te¢ prawde¢ jezykiem Magisterium Ko$ciota. Wiasnie w dalszych
stowach tej wypowiedzi §w. Faustyna okresla Boga jednego ,,w Osobach
Troistego” i wyraza nieopisang szczgsliwos¢ z tego poznawania i ,,dozna-
wania” Trdjcy Przenajswictszej, z ktorej to szczgscie ,,tryska” zyciem —
,»0zywia i daje wszelkie zycie” (Dz. 911). Chodzito jej nie tyle o wilasne
zycie, ile o zycie innych, zwlaszcza grzesznikow, dlatego jej odwazna pros-
ba: ,,0 Trojco Przenaj$wietsza, mieszkajaca w sercu moim, prosz¢ Cie, daj
mi taske nawrdcenia tylu duszom, ile dzi$ sciegdw zrobig¢ tym szydetkiem”
(Dz. 961). Na te prosbe, skierowang do Trojcy Swietej, odpowiedziata dru-
ga Jej Osoba, zwracajac uwage, ze jej zadanie jest ,,za wielkie”. W koncu
jednak Pan Jezus ulegt jej prosbie, gdy dolaczyta do swej pracy szydetkowej
postuszenstwo zakonne.

Wszystkie spotkania w wizjach i wasne przemyslenia o Trojcy Swie-
tej w zyciu mistycznym $w. Faustyny przewyzszaja liczba momenty Jej
wielbienia, utrwalone juz na piatej stronicy pierwszego brulioniku. Stowa
te wprawdzie zapisata w Wilnie, 28 lipca 1934 r., ale otwierajg one cale jej
»piSmiennictwo™: ,,Badz uwielbiona, o Przenajswigtsza Trojco, teraz i cza-
su wszelkiego. Badz uwielbiona we wszystkich dzietach i tworach swo-
ich. Niech bedzie podziwiana i wystawiana wielko$¢ mitosierdzia Twego,
0 Boze” (Dz. 5). Wielbienie to prawie zawsze wigze ona z Bozym mitosier-
dziem, ktore najbardziej drastycznie ujawnito si¢ w $mierci Syna na krzy-
zu, tak ze okresla je ,testamentem™: ,,0 Trojco Swiqta, badz blogostawiona
— nierozdzielna, jedyny Boze, za ten wielki dar i testament mitosierdzia”
(Dz. 81). Spis swoich ¢wiczen rozpoczyna podobnym wielbieniem: ,,Ile
razy pier$ ma odetchnie, ile razy serce moje uderzy, ile razy krew moja za-
pulsuje w organizmie moim, tyle tysiecy razy pragne uwielbi¢ mitosierdzie
Twoje, o Trdjco Przenajswigtsza” (Dz. 163).

Wiez éw. Faustyny z Trojca Swigta obejmuje swoim istotnym wy-
miarem mito$¢, zawarta w niej samoofiarowaniem si¢, co wyrazita w dniu
slubéw wieczystych, gdy — razem z innymi siostrami — lezata krzyzem na
posadzce kaplicy tagiewnickiej przykryta czarnym kirem. Slubowata wow-
czas w duszy: ,,Z milosci, o Trojco, ofiaruje si¢ Tobie jako ofiara uwielbie-
nia, jako ofiara calopalna zupelnego wyniszczenia siebie, a przez to wy-
niszczenie siebie — pragng wywyzszenia imienia Twego, Panie” (Dz. 139).
Ponad rok przed odejsciem do Ojca — jak ona i Pan Jezus okreslali $mieré¢
(Dz. 918,1486) — tak stawita Boga: ,,Niech Ci begdzie czes¢ i chwata, o Troj-
co Swieta, wiekuisty Boze; niechaj milosierdzie tryskajace z wnetrznosci
Twoich ostania nas przed stusznym gniewem Twoim. Niechaj rozbrzmiewa
czes$¢ niepojetemu mitosierdziu Twemu; na wszystkich dzietach twoich jest
pieczeé niezglebionego mitosierdzia Twego, o Boze” (Dz. 1007).



Trdjca Przenajswietsza w zyciu mistycznym $w. Faustyny Kowalskiej

To mistyczne zjednoczenie mitosci $w. Faustyny z Tréjca Swieta
prowadzito ja do poznania Boga i rozumienia Jego tajemnic przez wejscie
w nie poza wszelkimi wyobrazeniami ludzkimi, co wyraza stowami: ,,Czu-
je to dobrze, jak Twoja Boska krew krazy w sercu moim; nie ma w tym
zadnej watpliwosci, ze z tg krwig Twoja przenajswietszg weszta w serce
moje mitos¢ Twoja najczystsza. Czuje, ze mieszkasz we mnie z Ojcem
i Duchem Swietym, a raczej czuje, ze ja zyje w Tobie, o Boze niepojety”
(Dz. 478). Bylo to i jest wielkie i tajemnicze zjednoczenie w mitosci z Troj-
ca Przenaj$wictsza, jak wyznata: ,,Milo$¢ ogarnia mnie tak wielka ku Ojcu
Niebieskiemu, ze ten dzien caty nazywam nieprzerwang ekstaza mitosci”
(Dz. 1121). Z tym wyznaniem laczg si¢ stowa hymnu mitosci, podsumo-
wujace podjety temat: ,,Wiekuista Mitosci, Glebio mitosierdzia, o Troista
Swietosci, jedno Bostwo, ktore dla wszystkich masz mitosne tono, jako do-
bry Ojciec nie pogardzasz nikim. O Mitosci Boza, zywa Krynico, wylej
si¢ na nas, niegodne stworzenia Twoje; niechaj ngdza nasza nie wstrzymuje
potokéw mitosci Twojej, wszak dla milosierdzia Twego nie masz granic”
(Dz. 1307).

Wymieniajac tytuly Przenaj$wigtszej Trojcy: ,,Mitos¢ Boza, Glgbia
Mitosierdzia, Troista Swieto$¢”, $w. Faustyna otwiera trynitarne podejécie
do Sakramentu Mitosci — Eucharystii (Dz. 1002). Podejscie to wyrazaja
nastepujace strofy jej utworu poetyckiego:

»Wieczerza Panska zastawiona,

Jezus z Apostotami do stotu zasiada,
Jego Istota cata w mito$¢ przemieniona,
Bo taka byla Tréjcy Swietej rada

Mitos¢ kryje si¢ pod postac chleba,

Odchodzac — by zosta¢ z nami.

Takiego wyniszczenia nie bylo trzeba,

Ale mitos¢ goraca spowila Go tymi postaciami” (Dz. 1002).

Mysli te otwierajg nowa przestrzen w zyciu mistycznym §w. Faustyny,

obejmujaca trynitarng tajemnicg Eucharystii, ktorg ujeta stowami: ,,Ktokol-
wiek jest ztaczony z jedng z tych Trzech Osob, przez to samo jest ztaczony
z calg Trojcg Swieta, poniewaz Ich jednosé jest nierozdzielna” (Dz. 472).
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Holy Trinity in the Mystical Life of Saint Faustyna Kowalska

SUMMARY

The article discusses the most important feature of the mysticism of St. Faustyna
Kowalska in the context of the Trinitarian mysticism. The author’s intention is to
propose to the reader an active participation in experiencing the mystery of the Holy
Trinity in a life united with the person of the Son of God who has revealed the first
and the most important attribute of God — His Mercy in the dimension of the Merci-
ful Trinity. In mystical literature, the title of God as One in Trinity, appears for the
first time in the Diary of St. Faustyna Kowalska, in many innovative wordings. The
formulations of the mystic described, include descriptions of the vision of the Holy
Trinity, as well as her personal thoughts, most often appearing inseparably, as a sin-
gle conjunction of mystical reality.

Keywords: mysticism of Saint Faustyna Kowalska, the mercy of God, the Holy
Trinity
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STRESZCZENIE

W kontekscie kryzysu, jaki w §wiecie i w Europie przezywa demokracja przed-
stawicielska, a zwlaszcza neoliberalne koncepcje funkcjonowania wtadz samorzgdo-
wych, narz¢dzia demokracji partycypacyjnej jawig si¢ jako alternatywa pozwalajgca
urzeczywistni¢ zyskujace coraz wigksza popularnosé idee tzw. prawa do miasta.
Chec uczestniczenia w odpowiedzialno$ci za wspoirzadzenie i organizacjg przestrze-
ni, w ktorej zyjemy, zglaszaja coraz silniejsze nieformalne organizacje mieszkancow
nazywane ruchami miejskimi. Staja si¢ one inicjatorami nowych sposobow zarza-
dzania miastami. Jedna z takich idei jest tzw. budzet partycypacyjny, po raz pierwszy
zastosowany w brazylijskim miescie Porto Alegre. Niewatpliwy sukces tych dziatan
spowodowal ogromng popularno$é tego narz¢dzia w $wiecie. Najpierw jako cieka-
wostka, a nastgpnie swoista moda pojawit si¢ takze w Polsce. Niestety, wdrazajac go
w naszym kraju, zapomina si¢ o najistotniejszym elemencie partycypacji, jakim jest
dialog obywatelski. Prowadzi to czesto do negatywnych zjawisk spotecznych. Mimo
tego od poczatku 2018 r. budzet partycypacyjny zostat wprowadzony do porzadku
prawnego, jako obligatoryjny sposob dziatania najwigkszych polskich miast.

Stowa kluczowe: budzet obywatelski, demokracja, dialog, partycypacja,
prawo do miasta

* 3k ok

Od kilku lat, w coraz wigkszej liczbie polskich miast uruchamiane sg
tzw. budzety obywatelskie, nazywane rowniez budzetami partycypacyjny-
mi. Dotad nie istniata jedna, centralnie opracowana procedura ustanawia-
nia takich budzetow. Kazda jednostka samorzadu terytorialnego sporza-
dzata ja we wlasnym zakresie, wprowadzajac to narzedzie na podstawie
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artykulu 5a ,,ustawy o samorzadzie gminnym”, na mocy ktorego na terenie
jednostek samorzadu terytorialnego sa organizowane konsultacje z miesz-
kancami ,,w innych sprawach waznych dla gminy™'. W polskiej praktyce
budzet obywatelski jest wigc tozsamy z procesem konsultacji spotecznych
nad wybrang pula $rodkow finansowych wyodrgbnionych z budzetu jed-
nostki samorzadu terytorialnego. Mialo to istotne znaczenie praktyczne,
bowiem zgodnie z zasadami prowadzenia konsultacji spotecznych ich wy-
nik nie jest obowigzujacy dla wladz samorzadu. Tak wigc ustalenia pod-
jete przez mieszkancow na temat przeznaczenia Srodkow budzetowych
w postaci projektow przyjetych w glosowaniach powszechnych nie mia-
ly zadnej mocy prawnie wigzacej organy gminy. W 2018 r. w powyzszym
artykule ustawy wprowadzono zmiany odnoszace si¢ do sposobu trakto-
wania 1 organizowania budzetu obywatelskiego. Zapoczatkowane zostaly
ustawg z 11 stycznia 2018 r. 0 zmianie niektorych ustaw w celu zwigkszenia
udzialu obywateli w procesie wybierania, funkcjonowania i kontrolowania
niektorych organéw publicznych. To ona formalnie wprowadzita do obiegu
prawnego poj¢cie budzetu obywatelskiego. Wprawdzie ustawa nadal uznaje
budzet obywatelski za ,,szczegdlna forme konsultacji spotecznych”, to jed-
nak ustanawia obligatoryjnos¢ wykonania ustalen budzetu, wskazujac, ze
»zadania wybrane w ramach budzetu obywatelskiego zostaja uwzglednio-
ne w uchwale budzetowej gminy. Rada gminy w toku prac nad projektem
uchwaty budzetowej nie moze usuwaé lub zmienia¢ w stopniu istotnym
zadan wybranych w ramach budzetu obywatelskiego™. Oczywiscie mogg
sie pojawiac r6znego rodzaju niedoméwienia wyplywajace ze sposobu in-
terpretowania ,,istotnosci stopnia zmiany” wprowadzonej do wybranych
zadan. Zawsze mozna wszak uznaé, ze powazna ingerencja jest tylko ko-
smetyka. To wielce nieprecyzyjny zapis ustawy, cho¢ nalezy zaktadac, ze
intencje prawodawcy byly generalnie stuszne.

Rownie waznym zapisem jest ten, ktory w gminach bedacych mia-
stami na prawach powiatu ustanawia obowigzek tworzenia budzetu oby-
watelskiego, wskazujac zarazem minimalng jego wysoko$¢ okreslong ,,na
co najmniej 0,5% wydatkéw gminy zawartych w ostatnim przedtozonym
sprawozdaniu z wykonania budzetu”.

Rady — gminne i powiatowe — majg ponadto uchwali¢ szczegdtowe
wymagania i zasady organizacji budzetu oraz procedury przyjmowania
projektéw zglaszanych w jego ramach, zakltadajac przy tym, ze projekty
poddane pod glosowanie nie musza mie¢ wigcej podpisOw poparcia niz
0,1% mieszkancow terenu objetego pula budzetu obywatelskiego, w kto-
rym zglaszany jest projekt.

! Ustawa z dn. 8 marca 1990 r. o samorzadzie gminnym, Dz. U. z 2013 r., poz. 594.
2 Dz U. z2018 ., poz. 130.
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Dotychczasowe oddolne inicjatywy wprowadzity budzet obywatelski
w 34 (sposrod 66 istniejacych w Polsce) miastach na prawach powiatu. Tak
wiec nowe regulacje naktadaja obowigzek organizacji budzetu dla niemal
potowy takich miast, gdzie by¢ moze dotad nikt nawet nie myslat o jego
potrzebie. Ustawa, wprowadzajac obowigzek organizacji budzetu, nie za-
powiada wprawdzie jakichkolwiek sankcji za niewywiazanie si¢ z niego,
co z jednej strony moze by¢ postrzegane pozytywnie, jako brak kary za
samorzadne decyzje, ale z drugiej moze prowadzi¢ do lekcewazenia prawa
z powodu istnienia martwego przepisu.

W proponowanych przepisach wyrazng staboscig jest obligatoryjnos¢
wprowadzania nowego mechanizmu. Wszelka obligatoryjnos¢ narzucana
wspolnotom samorzadowym sama w sobie jest zaprzeczeniem samorzad-
nosci. Nie uwzglednia faktu, ze aby narzedzia partycypacji byty skuteczne,
wspolnoty muszg chcie¢ ich stosowania. W przeciwnym razie stang si¢ ele-
mentem manipulacji lub gry politycznej stuzacej interesom okreslonych sit.
Partycypacja obywatelska nie moze by¢ przymusem, lecz powinna stac si¢
dla spotecznosci lokalnych atrakcyjng mozliwoscia. Na te zasady wskazuja
wszystkie krytyczne glosy opiniujace przedstawione regulacje, w tym tak-
ze pochodzace ze Srodowisk samorzadowych.

Jak ocenia¢ powyzsze kwestie? Czy problem lezy jedynie w poczuciu
zagrozenia wolno$ci samorzadu, czy moze ma jakas$ glebszg przyczyng?

Szukajac odpowiedzi, nalezy niewatpliwie powiedzie¢, czym jest
budzet obywatelski. Dlaczego takie rozwigzania dotyczace wydatkowania
publicznych pienigdzy znajduja prawne usankcjonowanie, a nawet dlaczego
w ogole rodzg si¢ koncepcje nazwane partycypacja obywatelska. Wskazaé
nalezy, czym jest owa partycypacja dla demokracji, a takze jakie miejsce
we wspotczesnych politykach miejskich zajmuja pomysty uczestnictwa
obywateli w zarzadzaniu. A wreszcie poszuka¢ odpowiedzi na podstawowe
pytania: Czy budzet obywatelski jest narzedziem pozwalajacym wspolno-
tom lokalnym autentycznie wptywac na kierunki i procesy rozwoju miejsc,
w ktorych zyja, czy tez jest tylko pozorowaniem partycypacji obywatelskiej
stajacej si¢ usprawiedliwieniem dla niekontrolowanych dziatan wtadzy?

1. Partycypacja

Whbrew temu, co moglo by si¢ wydawa¢, fundamentem demokracji
wecale nie jest wolnos$¢ czy prawa obywatelskie. Mozna powiedzie¢, ze sa
to efekty demokracji. Podstawowa zas$ jej cecha konstytutywna jest nie-
watpliwie uczestnictwo. Wyobrazmy sobie swoisty eksperyment myslowy,
polegajacy na tym, ze oto wszyscy obywatele uznali, iz ich prawem i wol-
noscia jest ogladanie demokracji w telewizji. Zapewne bardzo szybko prze-
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konaliby si¢, ze demokracji juz nie ma. Co by si¢ stato gdyby$my wszyscy
jednoczesnie, z r6znych przyczyn, ,,wpadli na pomyst”, by nie uczestniczy¢
w najblizszych wyborach? Oczywiscie nie powolalibySmy organéw upo-
waznionych do sprawowania wladzy. W efekcie, jak si¢ popularnie mowi,
,wiladza lezataby na ulicy”. Prawdopodobnie lezalaby tak niezbyt dtugo.
Niechybnie kto$ by ja podniost. Tyle tylko, ze w efekcie przestalibySmy zy¢
w demokracji.

Zakorzenione od starozytnosci pojmowanie demokracji jako uczest-
nictwa, czyli partycypacji obywateli, wspotczesnie nie jest jedynym.
W opozycji do niego stoi elitystyczna koncepcja demokracji Josepha
Schumpetera, w ktorej konstytutywnym elementem demokratycznego
systemu nie jest udziat obywateli w rzadzeniu, lecz konkurencja migdzy
elitami pretendujacymi do sprawowania wtadzy®. Poglad ten jeszcze wy-
razniej prezentuje Giovanni Sartori, ktory twierdzi, ze demokracja stano-
wi produkt uboczny konkurencyjnej metody rekrutowania przywodztwa®.
Podstawowym pojgciem tak postrzeganej demokracji sg elity polityczne.
Vilfredo Pareto dowodzi, ze ,twierdzenie o obiektywnej réwnosci ludzi
jest tak absurdalne, ze nie zastuguje na to, aby je obalac¢” i dalej wskazuje,
ze ,.elity, by nimi pozosta¢, musza zdominowac¢ inne grupy, ktére preten-
duja na jej miejsce™. Cho¢ Pareto nie opisywat elit systemu demokratycz-
nego, to jednak wydaje sie, ze te jego spostrzezenia doskonale komponuja
si¢ z elitystycznym pojmowaniem demokracji, jedynie z tym zastrzeze-
niem, ze wspotczesne elity polityczne wyrdzniajg si¢ nie tyle cechami mo-
ralno-intelektualnymi, jak to sobie wyobrazat Pareto, a raczej sprawno-
$cig stosowania technik manipulacji politycznej, pozwalajacych na zajgcie
w spoteczenstwie dominujgcej pozycji.

Jednak i w takim elitystycznym rozumieniu demokracji nie moze si¢
ona oby¢ bez uczestnictwa obywateli, cho¢by jedynie w wyborach. Tyle
7e uczestnictwo w wyborach ma charakter decyzji, ktéra wylacza jakie-
kolwiek ,,reklamacje” w trakcie trwania kadencji, a od wybranych polity-
koéw nie wymaga zadnych zabiegéw konsultacyjnych w sprawach biezacego
sprawowania wladzy. Poglady te wspierane sa argumentami dotyczgcymi
wymagan znajomosci procesOw rzadzenia i administrowania, dla ktorych
niezbedne stajg si¢ profesjonalizm i wysokie kwalifikacje specjalistyczne,
w ogromnej mierze niedostepne przecigtnemu wyborcy. Obywatel, jako
osoba nie zajmujaca si¢ zawodowo polityka, nie jest w stanie prawidlowo
oceni¢ wielu zjawisk spotecznych, gospodarczych czy politycznych. Dla-

3

Joseph A. Schumpeter, Kapitalizm, socjalizm, demokracja (Warszawa: PWN, 2009), 393.
4 Giovani Sartori, Teoria demokracji (Warszawa: PWN, 1996), 347.
5 Vilfredo Pareto, Uczucia i dziatania. Fragmenty socjologiczne (Warszawa: PWN, 1994), 83.
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tego efektywniej jest, gdy rzadzenie powierzy si¢ politykom, fachowcom,
ekspertom.

Wazne dla zycia wspotczesnych ludzi jest rozdzielenie sfery publicz-
nej od sfery prywatnej, wiazace si¢ z dominacja w demokracji liberalnej
pojecia wolno$ci w jej wymiarze pozytywnym i negatywnym. Niezaprze-
czalny fakt coraz nizszej frekwencji wyborczej, biernos$¢ obywateli, brak
zainteresowania polityka ma $§wiadczy¢ o wyzszosci ochrony sfery pry-
watnej obywateli, wolnej od ingerencji panstwa, i prowadzi¢ do wnioskow
o braku zainteresowania wspotrzadzeniem. Mozna jednak zarazem uznac,
ze brak takich instytucji jest wlasnie przyczyng biernosci politycznej oby-
wateli, a poglady elitystyczne nalezy traktowaé nie jako wyraz pragmaty-
zmu, ale raczej jako element wyrachowania i cynizmu elit politycznych,
ktore daza do swobody decyzyjnej i braku kontroli spotecznej nad swoimi
poczynaniami.

Nie ulega watpliwosci, Ze istnienie elit w zorganizowanych spote-
czenstwach demokratycznych jest niezbedne. Nie mozna jednak zapominac
o tak istotnym czynniku budowania demokracji, jakim jest wiarygodno$é¢
procesu, powodowana mechanizmem sprawczosci podejmowanych przez
obywateli dzialan, skalg autentycznego wplywu na ksztatt poczynan wiad-
czych, a w efekcie stan rzeczywistosci. Ksztattuje to pojgcie demokracji
partycypacyjnej. Zwolennik partycypacyjnej teorii demokracji Robert Dahl
wprost twierdzi, ze ,,demokracja albo jest partycypacyjna, albo jej w ogole
nie ma”™. Twierdzi on takze, ze mimo specjalistycznej wiedzy pewnych
ludzi, nie jest mozliwe jednoznaczne wskazanie lepiej lub gorzej przygoto-
wanych do rzadzenia. Kwalifikacje takie maja wszyscy dorosli, ktorzy zyja
pod rzadami prawa’.

Partycypacja obywateli w rzadzeniu polega na ich udziale w zbioro-
wych przedsigwzigciach majacych na celu zaspokojenie wspolnie odczu-
wanych potrzeb. Pojecia partycypacji nie nalezy zatem sprowadzaé wy-
facznie do aktywnos$ci wyborczej, uznajac, ze wybory to wazna, ale raczej
spektakularna forma aktywnosci. Zwlaszcza ze wszechobecny marketing
polityczny sprowadzany jest w zasadzie do pojecia marketingu wyborcze-
go, a nie trwalego, codziennego sposobu dziatania instytucji wtadzy i ich
funkcjonariuszy, ktory prowadzi do zaspokojenia spolecznych potrzeb
1 oczekiwan. Do roli marketingu w polityce jeszcze powrdcimy. Istotne
w rozwazaniach nad partycypacja jest tez to, ze srodowiska obywatelskie,
realizujace okreslone cele w formule partycypacyjnej, nie musza wiaczac
sie uprzednio do jakiego$ srodowiska politycznego, ani nawet popierac ja-
kiego$ ugrupowania politycznego w zamian za realizacj¢ ich postulatow.

¢ Robert Dahl, Demokracja i jej krytycy (Krakéw: Znak, 1995), 315.
7 Robert Dahl, O demokracji (Krakow: Znak, 2000), 71.
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Ponadto zbiorowe wspotdziatanie ludzi, synergia ich osobistych zasobow
i kapitatow w ramach grupy rozwigzujacej wazne dla srodowiska spotecz-
nego problemy stanowi najwazniejszy potencjal endogennych procesow
rozwojowych, jakie sg uruchamiane dzigki uksztattowaniu si¢ tzw. kapitatu
spotecznego®. Nie ma wiec obiektywnych przestanek, ktore dowodzityby,
ze elity polityczne lepiej rozumieja, reprezentuja i realizuja interesy obywa-
teli niz sami obywatele. W kontekscie kryzysu funkcjonowania demokracji
elitystycznej, przedstawicielskiej, powyzsze spostrzezenie powinno prze-
konywa¢ o potrzebie poszukiwania rozwigzan pozwalajacych demokracji
by¢ bardziej demokratyczng.

Prawo do uczestnictwa w kierowaniu sprawami publicznymi jest wigc,
jak juz wspomnieliSmy, zrodtem systemu wolnosci i praw politycznych
cztowieka. Aktywny udziat obywateli w lokalnych sprawach, w biezacym
decydowaniu o kierunkach rozwoju przyswiecat tworcom odrodzonego
w Polsce samorzadu. Juz od 1990 r. mozemy wigc mowic o rzeczywistej
decentralizacji wtadzy publicznej. Mozna uznaé, ze formalnie istnieje po-
zioma struktura funkcjonowania spoteczenstwa, charakterystyczna dla
spoteczenstwa obywatelskiego. Jednak wszelkie dane dotyczace zarowno
frekwencji w wyborach, referendach czy konsultacjach, jak i codziennego
zaangazowania w sprawy lokalne $wiadcza, ze spoteczefistwo nie uczest-
niczy w sprawach publicznych, a jednoczesnie w coraz mniejszym stopniu
uwaza instytucje demokratyczne, w tym i samorzad terytorialny, za swoich
reprezentantow’. Zjawisko niskiej partycypacji politycznej Polakow w spra-
wach samorzadowych nie nalezy do zjawisk wyjatkowych, rowniez na tle
krajow Europy Zachodniej. Systematyczny spadek frekwencji w wyborach
samorzgdowych w tych krajach ttumaczy si¢ spadkiem zaufania do demo-
kracji przedstawicielskiej oraz kryzysem tradycyjnej wladzy lokalne;j, jak
rowniez kryzysem proceduralnej legitymizacji wtadzy'. Powyzsze przy-
czyny spadku zainteresowania sprawami lokalnymi w dotychczasowe;,
elitystycznej, formule organizacyjnej zarzadzania terytorium i funkcjono-
wania samorzadu prowadzi¢ powinny do poszukiwania form upowszech-
niania partycypacji obywatelskiej, kreowania rozwigzan pozwalajacych na
wspotrzadzenie jak najwickszej rzeszy obywateli. Jezeli chcemy oczekiwaé
od ludzi odpowiedzialnosci za stan rzeczywistosci, muszg oni mie¢ prawo

Piotr Sztompka, Kapitat spoteczny. Teoria przestrzeni miedzyludzkiej (Krakow: Znak, 2016),
309.

Stanistaw Michatowski, ,,Samorzad terytorialny a spoteczenstwo obywatelskie”, w Samorzgd
terytorialny w III Rzeczypospolitej. Dziesi¢¢ lat doswiadczen, red. Stanistaw Michatowski
(Lublin: Wyd. UMCS, 2002), 99.

1 Janina Kowalik, ,,Aktywno$¢ obywateli w samorzadzie gminnym z perspektywy wladz
lokalnych”, dostep 28 stycznia, 2018, http://bazhum.muzhp.pl/media//files/Annales_Universi-
tatis_Mariae_Curie_Sklodowska Sectio K_Politologia/Annales_Universitatis_Mariae Cu-
rie_Sklodowska_Sectio_K_Politologia-r2010-t17-n1, pdf, 85.
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dokonywania wyboréw kierunkow rozwoju i podejmowania decyzji doty-
czacych spraw publicznych. Odpowiedzialno$¢ bowiem mozemy ponosic
jedynie za wlasne dziatania. Jezeli za$ decyzje podejmuja wyalienowane
elity, nie dziwi, ze obywatele nie widza powodu do angazowania si¢.

Rozwazania dotyczace procesow rozwojowych wskazuja na domi-
nujacg pozycje w tej materii wspomnianych juz czynnikéw ludzkich na-
zwanych kapitalami — ludzkim i spolecznym. Wtadza, nawet najbardziej
profesjonalna, nie jest w stanie zastapi¢ potencjatu kreatywnego tkwigcego
w spotecznym kapitale rozwojowym. Dlatego tak wazne stajg si¢ insty-
tucje partycypacji spotecznej szerszej od tych standardowo przypisanych
samorzadnosci, takich jak wybory, referendum czy konsultacje spoteczne,
zwlaszcza jesli ich efektywnos¢ jest znikoma gtéwnie za sprawa niskiej
frekwencji. W przypadku za$ konsultacji, przeprowadzanych zazwyczaj ze
wzgledu na obowigzek ustawowy, ich wynik, jak juz wspominalismy, i tak
nie jest obligatoryjny dla rzadzacych. To zapewne nie wzmacnia motywacji
do angazowania si¢. Z racjonalnego punktu widzenia jest tez zachowaniem
uzasadnionym ze wzglgdu na malg silg sprawczg lub tez catkowite ignoro-
wanie przez wladzg samorzagdowa wynikow konsultacji. Nie sprzyja to tak-
Ze wzmacnianiu poziomu zaufania spolecznego do instytucji publicznych
1 sposobu, w jaki zarzgdzaja one wspolnymi zasobami.

2. Neoliberalizm a ,,prawo do miasta”

Dominujagcym sposobem na rozw¢j wspotczesnych miast, nie tylko
w Polsce, jest urbanizacja''. Stata si¢ ona podstawowym narz¢dziem neo-
liberalnej ekonomicznej i politycznej zmiany. Neoliberalizm zaktada osia-
gniecie rozwoju spotecznego i satysfakcji cztowieka przez wyzwolenie jed-
nostkowej przedsigbiorczosci i potencjatu kreatywnego. Prowadzi do tego
przez deregulacje gospodarki, prywatyzacje sektora publicznego i zezwo-
lenie kapitalowi prywatnemu na nieograniczong penetracje miejskiej prze-
strzeni. Wszystkie zasoby terytorium stawiane sg do dyspozycji kapitatu,
ktory rozwija si¢ przez ich eksploatacje. Nie jest zobowigzany do dziatan
stuzacych ich odnowie. ,,W poszukiwaniu zysku miasto bez ustanku rozle-
wa si¢ na nowe tereny. Obszary juz zabudowane poddaje si¢ przebudowie.
Miejska przestrzen traktowana jest czysto merkantylnie jako obszar nie-
ustajacej spekulacji”. Tym ekonomicznym procesom towarzyszy zmiana

' David Harvey, Bunt miast: Prawo do miasta i miejska rewolucja (Warszawa: B¢c Zmiana,
2012).

12 Jan Spiewak, ,,Ruchy miejskie. Czyli potyczki o wiadze w polu inteligencji w kontekscie
przemian systemu neoliberalnego”, dostep 24 stycznia, 2018, http:/kulturawspolczesna.pl/
read.pdf.
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polityczna nazwana przez Davida Harveya ,,miejska przedsigbiorczoscia™.

W tej perspektywie gtéwnym zadaniem samorzadu staje si¢ zdobywanie
kapitatu i przeprowadzanie nowych, najczesciej infrastrukturalnych inwe-
stycji. Wiadza lokalna dziata w coraz wigkszym stopniu jak korporacja,
przeksztalcajac zasoby publiczne w zaplecze udanych, prywatnych przed-
siewzie¢ biznesowych. Przez mechanizmy menedzeryzmu oraz coraz po-
wszechniejsze korzystanie z narz¢dzi marketingu samorzady zyskuja coraz
wickszg sprawnos¢, a polityka nakierowana na dominacje inwestycji infra-
strukturalnych ma by¢ dowodem na rozwoj i modernizacj¢. Ma zarazem
legitymizowa¢ wtadze. Jednoczesnie jednak kreuje sojusz wladz samorza-
dowych z biznesem ponad mozliwosciami spotecznej kontroli. Staje si¢ to
zarzewiem kryzysu miejskiej tozsamosci i obywatelskiej aktywnosci.

W zgodzie z neoliberalnymi ideami nastgpita w naszym kraju deregu-
lacja planowania przestrzennego, co pozwolilo na niekontrolowane, zywio-
lowe dziatania inwestycyjne, opierajace si¢ nie na powszechnie obowigzuja-
cych przepisach prawa, jakimi sg plany zagospodarowania przestrzennego,
ale na indywidualnych decyzjach administracyjnych wydawanych przez
urzednikéw poza mozliwoscig jakiejkolwiek spotecznej kontroli. Czyni
to proces inwestycyjny wielce nietransparentnym, a nawet mozna powie-
dzie¢ — korupcjogennym. W efekcie rodzg si¢ tak chaotyczne i negatywne
spotecznie skutki jak: degradacja i prywatyzacja przestrzeni publicznych,
unikalne w kontekscie europejskim zjawisko grodzenia ,,ekskluzywnych”
osiedli, niekontrolowany rozwdj przedmies$¢, zawlaszczanie i zabudowa te-
rendéw zielonych, degradacja korytarzy napowietrzajacych miasta. W ten
sposob sukcesy ekonomiczne inwestorow, zwlaszcza deweloperow, nie ida
w parze z jakos$cig zycia mieszkancow, stanem przestrzeni publicznej i ja-
koscig powietrza, z funkcjonalnoscig infrastruktury drogowej, transportem
zbiorowym, dostgpnosciag wielu ustug spotecznych, kulturowych, zdro-
wotnych itd. Bolgczki polskich miast sg na tyle duze, ze Bohdan Jatowiec-
ki, socjolog miasta, poréwnat sposéb ich rozwoju do funkcjonowania miast
Trzeciego Swiata",

Neoliberalna koncepcja rozwoju upatruje zroédet zmiany w czynni-
kach egzogennych, zewngetrznych wzgledem potencjatu lokalnego. Otwie-
ra miasta na zewnetrzny, prywatny kapital, oddaje w jego rece miejskie,
czesto unikatowe zasoby. Obok kapitatu finansowego dostrzega si¢ jeszcze
znaczenie rozwojowe kapitatu ludzkiego, indywidualnych umiejetnosci
i przedsigbiorczo$ci. Brak jednak tu miejsca na uruchamianie zasobow en-

Wojciech Kebtowski, ,,Budzet partycypacyjny. Ewaluacja”, dostegp 29 stycznia, 2018, http:/
www.instytutobywatelski.pl/wp-content/uploads/2014/07/budzet-partycypacyjny-web.pdf .
4 Bohdan Jatowiecki, ,,Czy Warszawa bedzie miastem 111 Swiata”, Studia Regionalne i Lokalne,
nr 4 (2006).
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dogennych, na wspotdziatanie ludzi, na dialog, deliberacj¢ i partycypacje,
na kreowanie kapitatu spotecznego.

Proces nieodwracalnej eksploatacji tkanki miejskiej i chaotyczny roz-
woj miast odbywa si¢ w spotecznej prozni. Maja ja wypelnia¢ organizacje
spoteczne. To one mialy sta¢ si¢ kregostupem spoteczenstwa obywatelskie-
go. Samo pojecie ,,spoteczenstwo obywatelskie” nie jest jednoznaczng ka-
tegoria socjologiczng czy polityczng. Jedni, moéwiac o spoleczenstwie oby-
watelskim, wskazuja na sfere spotecznej organizacji i aktywnosci ludzkiej,
inni na zycie polityczne i samorzgdowe. Jeszcze inni podkreslaja aspekt
ekonomiczny. Zgoda panuje jednak co do tego, ze spoteczenstwo obywa-
telskie odnosi si¢ do zachowan i przekonan, ktore sprawiajg, ze demokracja
jest systemem zywym i atrakcyjnym'®.

Z roznorodnych definicji spoleczenistwa obywatelskiego mozemy
wywies¢ uogoélnienie, ze pojecie to skupia si¢ na aktywnosci obywateli,
na ksztattowaniu kapitatu spotecznego i pluralizmie, a efektem instytucjo-
nalnym jego istnienia staja si¢ roznorodne organizacje powotywane przez
obywateli, np. stowarzyszenia i fundacje. Coraz czesciej jednak formalne
organizacje obywatelskie, tworzace tzw. sektor instytucji pozarzadowych,
poddawane sg krytyce. Nie spetnity one poktadanych w nich nadziei. Sta-
fo sie tak, poniewaz organizacje pozarzgdowe rowniez padty ofiarg neo-
liberalnej logiki — instytucjonalizujac si¢ i profesjonalizujgc, zapomniaty
0 swojej spotecznej misji. Praktyka dowodzi, Ze po pewnym czasie reali-
zacja potrzeb, ktore byly przyczyng powstania organizacji, przestaje by¢
celem. Staje si¢ nim samo trwanie uzaleznione od zdobycia $rodkéw fi-
nansowych. Organizacje pozarzadowe, zamiast zachowa¢ autonomig,
uzalezniajg si¢ wigc od grantodawcow, ktorymi w przewazajacej mierze
sa wladze samorzadowe. Trudno jest ksztattowac alternatywe dla neolibe-
ralnej polityki organow samorzadowych, podczas gdy istnienie organizacji
zalezne jest od finansoéw, jakimi dysponuje wladza. Czesto tez wskazuje
sie, ze organizacje pozarzadowe zamiast budowa¢ aktywne spoteczenstwo,
pobudza¢ zainteresowanie sprawami publicznymi, w praktyce wyreczaja
spoleczenstwo, zawlaszczajac dla siebie przestrzen spotecznej aktywnosci,
stajac si¢ w efekcie sktadowa rzadzacych elit. W coraz bardziej sprofesjo-
nalizowanym $wiecie trzeciego sektora nie ma wiele miejsca dla ludzi nie-
bedacych ekspertami. Trudno wigc w tak funkcjonujacym spoteczenstwie
obywatelskim o autentyczna podmiotowos¢ obywatelska, o udziat kazdego,
kto tego pragnie, we wspotrzadzeniu zamieszkiwanym terytorium.

Ros$nie wsrdd ludzi nieche¢ do dziatan formalnych, niechg¢ do mo-
nopolizacji dyskusji o problemach spoteczno$ci przez tzw. organizacje

15 Jan Herbst, Oblicza spoteczenstwa obywatelskiego (Warszawa: Fundacja Rozwoju Spote-

czenstwa Obywatelskiego, 2005), 20.
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pozarzadowe — NGO-sy. Przekonanie, ze nie trzeba by¢ czlonkiem zadnej
organizacji, by mie¢ prawo i mozliwo$¢ do wypowiadania si¢ na temat kie-
runkéw rozwoju miejsca zamieszkania i robienia czego$ spotecznie pozy-
tecznego, w sytuacji braku takich mozliwosci staje si¢ zrodtem wycofania
spotecznego, ucieczki w prywatno$¢. Wskazane wigc staje si¢ poszukiwa-
nie takich sposobow dziatania obywatelskiego, ktore wykroczytyby poza
schematy funkcjonowania formalnych instytucji pozarzadowych. Przykta-
dy takiej aktywnosci znalez¢ mozna posrod réoznych grup organizujacych
si¢ spontanicznie. Nazwano te grupy ,,ruchami miejskimi”.

Pojecie ruchow miejskich spopularyzowat w latach osiemdziesiatych
Manuel Castells, ktory za najwazniejsze ich cechy uznat to, ze identyfikuja
sie one z miastem i idea obywatelskosci, ich dziatanie jest lokalne i teryto-
rialnie okreslone, a skupiajg si¢ wokot trzech najwazniejszych kwestii: zbio-
rowej konsumpcji, tozsamosci kulturowej i politycznego zaangazowania'®.
W ujeciu Castellsa konflikty miejskie miaty charakter klasowy. Ofiarami
neoliberalnej polityki miejskiej staja si¢ przede wszystkim przedstawiciele
najubozszych warstw spoteczenstwa i mniejszosci etnicznych. To w nich
najbardziej uderza spekulacja gruntami oraz ograniczanie jakosci i do-
stepnosci ustug publicznych. Ruchy miejskie juz od buntéw studenckich
z 1968 1. staly sie wyrazem sprzeciwu wobec neoliberalnego panstwa.
To one pozwolily francuskiemu filozofowi Henriemu Lefebvre sformuto-
wacé koncepcje ,,prawa do miasta”.

Prawo do miasta rozumiane jest jako prawo do zycia w spoteczenstwie,
w ktorym kazdy ma réwne prawa i mozliwosci samospeltnienia. Ideg szczego-
fowo opracowat brytyjski lewicowy socjolog, David Harvey". Ruchy miejskie,
ktore stanowig wyraz spoleczenstwa obywatelskiego szukajacego reformator-
skich form zmiany przestrzeni miejskiej, s3 wlasnie wyrazem praktycznego
zastosowania prawa do miasta. W fenomenie ruchow miejskich zrodzito si¢
pojecie ,,miastopoglad”. Zostalo ono wprowadzone do zapiséw tzw. Karty
Lipskiej wskazujacej wartosci, jakimi powinien charakteryzowac si¢ rozwoj
miast. Karta zostala przyjeta w 2007 r. na nieformalnym spotkaniu ministrow
rozwoju 1 spojnoscei terytorialnej panstw Unii Europejskiej. Za najistotniejsze
warto$ci uznaje ona rozwoj oparty na lokalnych zasobach oraz upodmioto-
wieniu mieszkancow. ,,Miastopoglad” tworzy nows, niejako ,,mi¢dzyideows”
ideologi¢ faczaca aspekty ekologiczne, istotne z punktu widzenia koncepcji
Zroéwnowazonego rozwoju, lewicowe postulaty spotecznego wyréwnywania
szans oraz mysli liberalne wspierajace rozwigzania gospodarcze'®.

Jan Spiewak, »-Ruchy miejskie”.

David Harvey, Bunt miast.

Lech Mergler, Kacper Poblocki, Maciej Wudarski, Anty-Bezradnik przestrzenny — prawo do
miasta w dziataniu (Warszawa: Res Publica Nowa, 2013), 38.



Dialog dla rozwoju, czyli o budzetach obywatelskich

Zachodnie ruchy miejskie to przede wszystkim ruchy lokatorskie
1 anarchistyczne. Skupiaja one wielu cztonkow, sa otwarte i silnie zako-
twiczone w lokalnych spotecznosciach. Rekrutujg si¢ ze wszystkich klas
1 warstw spotecznych, stawiaja radykalne postulaty przebudowy zycia spo-
tecznego. W Polsce zardwno rodowod, jak i charakter ruchéw miejskich jest
inny, chociaz odpowiadaja na podobne wyzwania. Polskie ruchy miejskie
rekrutujg si¢ ze Srodowisk inteligenckich, dopisujac kolejng karte do zna-
czenia tej warstwy spotecznej w tradycji rozwojowo-cywilizacyjnej Polski.

Poczatek funkcjonowania takich nieformalnych grup obywatelskich
miat rodowdd w dziataniach sprzeciwu typu NIMBY (Not In My Backyadr
— ,,hie na moim podwoérku”) wobec kontrowersyjnych inwestycji wladz
miast. Bodaj pierwsza niesformalizowana aktywnosciag obywatelska, pol-
skim ruchem miejskim wpisujacym si¢ w koncepcj¢ prawa do miasta, stata
sie¢ Grupa Pewnych Osob z Lodzi. Poczatki inicjatywy siggaja lipca 2006 r.
Przez ponad dwa lata akcje Pewnych Osob ewoluowaty od dziatan o cha-
rakterze protestu do bardziej dojrzatych form aktywnosci, ktore nie ogra-
niczaty si¢ jedynie do krytyki i kontrolowania wladz, ale polegaly rowniez
na inicjowaniu publicznej debaty czy tez projektach zwigkszajacych udziat
mieszkancow w rzadzeniu. Inicjatywa ta i podobne do niej dziatania wpi-
sujg si¢ w sformutowang przez Ann¢ Gizg-Poleszczuk koncepcje ,,chatup-
niczego spoteczenstwa obywatelskiego”, ktore rodzi si¢ w odpowiedzi na
rzeczywiste potrzeby ludzi®. Niestety, ruchy te nie s3 masowe. To powazna
stabo$¢ nie tyle samych ruchdw, ile spoteczenstwa, a moze bardziej atmos-
fery niemoznos$ci i budowanej opinii o niskiej efektywnosci spotecznego
angazowania si¢. Rafal Drozdowski, opisujac oddolne praktyki niezalez-
nej partycypacji mieszkancow w ksztattowaniu przestrzeni miejskiej, takie
chocby jak zaktadanie i pielggnacja przyblokowych ogrodkow, stwierdza,
ze ,,posiadanie stalych, powtarzajacych si¢ obowigzkow jawi si¢ tu jako
rodzaj przywileju (...). Po drugiej stronie sg »ci, ktdrzy nic nie musza«.
Ale to wiasnie jest samg esencja ich spotecznego wykluczenia. Ow podziat
na tych, ktorym (jeszcze) nie odmawia si¢ prawa do posiadania obowigz-
kow (...) oraz tych, ktorym juz je odebrano (badz ktérzy sami si¢ ich po-
zbawili), jest notabene chyba jedng z najbardziej dramatycznych osi dzisiej-
szych nieréwnosci”?. Na szczgscie jednak, ci, ktorym ,,jeszcze si¢ chee” ,
czy inaczej — ,,ktérym jeszcze si¢ nie zabrania”, cho¢ nieliczni, sg aktywni
we wprowadzaniu zmian w miastach, w ktorych funkcjonuja, a przynaj-
mniej w dopominaniu si¢ o takie zmiany. Platforma kontaktu i mobilizacji
jest dla nich internet, zwlaszcza media spotecznosciowe.

9 Jan Spiewak, ,,Ruchy miejskie”.

20 Kacper Pobtocki, ,,Prawo do odpowiedzialnoséci”, dostep 31 stycznia, 2018, https:/repozy-
torium.amu.edu.pl/bitstream/10593/9014/6/miessen-poblocki.pdf.
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Ruchy spoleczne doby internetu nie majg zorganizowanej struktury.
Tworza horyzontalng sie¢ rownych sobie uczestnikow, ktorych do wspot-
pracy bardziej pobudza che¢ czynienia zmiany niz struktura, hierarchia czy
formalne przywodztwo. Cztonkowie tych nieformalnych grup podejmuja
dzialania na rzecz aranzacji przestrzeni najblizszej ich miejscu zamieszka-
nia, uczestnicza w publicznych debatach, wywieraja nacisk na urzednikow,
namawiajg do szerszych konsultacji oraz lobbuja za odpowiadajacymi na
ich oczekiwania rozwigzaniami prawnymi. To w ogromnej mierze mtodzi,
wyksztatceni ludzie, mieszkancy nowych, deweloperskich osiedli, ktorym
doskwiera nijako$¢ miejsc, w ktorym zyjg. W nastgpstwie ich dziatania
zrodzilo sie pojecie ,,miejski aktywista”. Srodowisko to w skali kraju stato
sie na tyle duze, ze w 2011 r. zorganizowato Kongres Ruchow Miejskich,
ktory stat si¢ juz coroczng imprezg. Kongres opracowat kodeks tez miej-
skich, ktore wprost odnosza si¢ do koncepcji ,,prawa do miasta”. Tezy
tworza ramy programowe ruchu, ktorego podstawa stat si¢ zrownowazony
rozwoj miast i odnowa demokracji przez obywatelska partycypacje?. Pod-
stawowym postulatem ruchdw miejskich jest to, ze miasto jest dla miesz-
kancow, gdyz stanowi podstawowe $rodowisko ich zycia. Dlatego maja oni
prawo do korzystania z jego zasobow i wspotdecydowania o nim jako jego
gospodarze. To jest whasnie ich prawo do miasta. A biznes, wtadza czy po-
lityka powinny im w tym pomagac?.

Coraz wigcej panstw narodowych adaptuje swoje prawo do nowej
sytuacji i ewolucji demokracji. Najlepszym przyktadem jest Brazylia.
To pierwsze i na razie jedyne panstwo, ktore wpisalo ,,prawo do miasta” do
konstytucji. W 2001 r., po kilkunastu latach burzliwych debat i konsultacji,
uchwalono, Ze ,,prawo do miasta” oznacza z jednej strony prawo dostgpu do
srodkow zbiorowej konsumpcji (mieszkan, wody, transportu, ustug, zieleni
itd.), a z drugiej — prawo do wspotdecydowania. W praktyce obie formy ro-
zumienia tego prawa splatajg si¢. Partycypacyjna aktywno$¢ mieszkancow
ukierunkowana jest bowiem na najwazniejsze decyzje dotyczace zbiorowej
konsumpcji i ustug komunalnych. Najlepszym tego przyktadem sa popular-
ne w brazylijskich miastach budzety partycypacyjne. Sa one najefektyw-
niejszym wyrazem realizacji zasad ,,prawa do miasta”, pozwalaja bowiem
mieszkancom wspotdecydowac o calej przestrzeni miejskiej. Zamiast opie-
ra¢ procesy partycypacyjne na konsultacjach, ktore zwykle dotycza mate-
go wycinka miejskiej rzeczywistosci i nie maja mocy decyzyjnej, budzety
partycypacyjne przekazuja mieszkancom wplyw na wszystkie aspekty zy-
cia miasta — od kwestii mieszkaniowych, transportowych i spotecznych po
kulturalne, edukacyjne i srodowiskowe. Mieszkancy w procedurze budzetu

2 Lech Mergler, Kacper Pobtocki, Maciej Wudarski, Anty-Bezradnik przestrzenny, 38.
2 Tamze, 34.
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partycypacyjnego wspotdecyduja o przestrzeni miejskiej, majac do dyspo-
zycji wszystkie lub znaczacg czgs¢ srodkow inwestycyjnych miast.

3. Narodziny budzetu partycypacyjnego

Koncepcja budzetu partycypacyjnego narodzita si¢ w brazylijskim
miescie Porto Alegre. To miasto o dtugiej tradycji dziatalno$ci nieformal-
nych organizacji sgsiedzkich. Pierwsze tego typu inicjatywy powstaty juz
w 1945 r., a popularno$ci nabraty po upadku dyktatury wojskowej w 1984 .
Z organizacjami sasiedzkimi zaczely wspotprace wspolnoty katolickie dzia-
tajagce w ramach tzw. teologii wyzwolenia. Aktywno$¢ ta doprowadzita do
zrodzenia si¢ Federacji Stowarzyszen Sasiedzkich Porto Alegre. Istotnym
postulatem Federacji byto dazenie do przeniesienia procesu decyzyjnego
dotyczacego zarzadzania miastem blizej obywateli. W 1985 r. Federacja
przedstawila projekt wprowadzenia w miescie budzetu partycypacyjnego.
Doswiadczenia te wskazuja, ze kluczem do udanej formuty partycypacii,
w tym przede wszystkim budzetu partycypacyjnego, jest inicjowanie tego
procesu nie ,,z gory”, ale przede wszystkim oddolnie przez samych obywa-
teli. Po wygraniu wyborow lokalnych przez lewicowa Parti¢ Pracownikow
burmistrz i radni, reprezentujacy te parti¢, zdecydowali o wprowadzeniu
w zycie struktur pozwalajacych na uczestnictwo mieszkancow w opraco-
wywaniu budzetu miejskiego. Po wielu perturbacjach postanowiono catko-
wicie przekaza¢ zebraniom mieszkancéw wladze w kwestii opracowania
i decydowania o budzecie miejskim, zar6wno w zakresie inwestycji, jak
1 funkcjonowania miasta. Projekt przygotowanego przez mieszkancow bu-
dzetu, aby spetni¢ kryteria legalnosci, miat by¢ przedstawiany burmistrzo-
wi i zatwierdzany oficjalnie przez Rad¢ Miasta. Jednakze by nie budzi¢ po-
dejrzen, ze planowany wysilek ludzi to dziatania pozorne, burmistrz i radni
ztozyli §lubowanie, ze etap zatwierdzania budzetu bedzie wytacznie for-
malnoscig szanujaca ustalenia poczynione przez mieszkancow. W 1990 r.
oficjalnie wprowadzono budzet partycypacyjny. Jego podstawa jest dialog
spoleczny — deliberacja. Opiera si¢ on na jednorocznych cyklach zgroma-
dzen i spotkan, ktore odbywaja si¢ na dwoch poziomach: terytorialnym (do-
tyczacym 16 osiedli miasta) i tematycznym (dotyczacym poszczegdlnych
aspektéw rozwoju miasta jako catosci).

Pojedynczy cykl sktadat si¢ z trzech etapoéw. Pierwszy etap (marzec-
-kwiecien) rozpoczynaty otwarte zgromadzenia na 16 osiedlach i w 5 ob-
szarach tematycznych dotyczacych problematyki ogélnomiejskiej. Ich ce-
lem bylo udzielenie mieszkancom podstawowych informacji dotyczacych
budzetu partycypacyjnego, jak rowniez przyciggnigcie nowych uczestni-
koéw. Spotkaniom towarzyszyta szeroko zakrojona kampania informacyj-
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na organizowana przede wszystkim przez wladze. Na zgromadzeniach
mieszkancy uzyskiwali informacje dotyczace inwestycji zrealizowanych
w poprzednim roku oraz projektéw proponowanych do realizacji przez
przedstawicieli Urzedu Miasta w nowym roku, a takze dokonywali rewizji
zasad przeprowadzenia budzetu partycypacyjnego. Co wazne, mieszkancy
wspolnie okreslali priorytety inwestycyjne miasta. I cho¢ co roku ulegaty
one zmianom, wiele zagadnien, takich jak: polityka mieszkaniowa, edu-
kacja, infrastruktura drogowa czy kanalizacja, regularnie wybierano jako
najwazniejsze.

Pod koniec serii zgromadzen mieszkancy gltosowali na delegatéw re-
prezentujacych poszczegodlne osiedla na forach tematycznych i terytorial-
nych. Delegaci musieli uzyska¢ nie wiekszos$¢ gltosow, ale poparcie okre-
$lonej liczby mieszkancow, ktorych odtad bezposrednio reprezentowali na
forach. Liczba glosow koniecznych do uzyskania poparcia systematycznie
sie zwickszata wraz ze wzrostem uczestnictwa mieszkancow w budzecie
partycypacyjnym. W pierwszym roku jego funkcjonowania (1990) w zgro-
madzeniach publicznych wzigto udziat zaledwie 976 mieszkancéw, podczas
gdy w 2004 r. w proces decyzyjny bylo zaangazowanych juz ponad 50 tys.
0s0b, uczestniczacych w oficjalnych zgromadzeniach dzielnicowych i te-
matycznych. Co istotne, w procesie licznie braty udziat osoby o najnizszych
dochodach, ktore zwykle trudno jest zachgci¢ do aktywnego udziatu w zy-
ciu publicznym?®.

Zaraz po wyborze delegaci uczestniczyli w kilkudniowych warszta-
tach dotyczacych zarzadzania miastem (w szczegolnosci jego budzetem),
zdobywajgc wiedze¢ 1 umiej¢tnosci potrzebne w dalszej dziatalnosci. De-
legaci byli wybierani na roczng kadencjg, teoretycznie bez mozliwosci
reelekeji. Nie otrzymywali zadnego wynagrodzenia i podlegali $cistej kon-
troli mieszkancow, ktorzy ich poparli. Mogli by¢ w kazdej chwili odwotani.
W praktyce oznaczato to, ze mieszkancy, ktorzy nie mieli mozliwosci lub
checi zaangazowania si¢ w dalsze dyskusje nad budzetem miejskim, mieli
pewnosc, ze wybrany przez nich delegat bedzie reprezentowat potrzeby ich
osiedla i przedyskutowane przez nich priorytety.

Podczas drugiego etapu (kwiecien-maj) odbywaty si¢ tzw. spotkania
posrednie — na poziomie terytorialnym delegaci rozmawiali z mieszkan-
cami o potrzebach poszczegélnych osiedli lub mniejszych obszarow (po-
szczegodlnych ulic czy podworek), podczas gdy na poziomie tematycznym
dyskutowano o projektach ogdélnomiejskich. To na spotkaniach posrednich
powstawaty wilasciwe propozycje inwestycyjne, ktore byly jednoczesnie

2 Marta Szaranowicz-Kusz, ,,Budzet partycypacyjny. Jak mieszkancy moga wspotdecydo-

wac o budzecie miasta?”, dostep 29 stycznia, 2018, https:/poledialogu.org.pl/wp-content/
uploads/2016/05/Budzet-partycypacyjny.-Jak-mieszkancy-moga-decydowac.pdf.
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hierarchizowane na podstawie trzech kryterow: priorytety inwestycyjne
ustalone przez mieszkancow na etapie pierwszym, wspotczynnik ,jakosci
zycia” w dzielnicy, ktorej dotyczyla dana inwestycja (jako$¢ 1 dostepnosé
poszczegodlnych ustug i elementéw infrastruktury), oraz liczba mieszkan-
coéw. Tym samym $rodki trafiaty do najbardziej potrzebujacych obszarow
miasta i grup spotecznych. Spotkania posrednie trwaty okoto dwéch godzin
1 cieszyty si¢ ogromna frekwencja (zwlaszcza osob niezamoznych i kobiet)
— to tutaj odbywaly si¢ najgoretsze dyskusje i nierzadko dochodzito do kon-
fliktow migdzy uczestnikami. Co wazne, az do tego momentu wszystkie
spotkania i fora w ramach budzetu partycypacyjnego byly w peini otwar-
te. Zaden z ,,uczestnikow” procesu — niezaleznie od funkcji sprawowanych
poza budzetem partycypacyjnym — nie byt w zaden sposéb uprzywilejo-
wany. W dyskusjach uczestniczyli eksperci z Urzgdu Miasta, odbywaty si¢
tez wizyty w miejscach potencjalnych inwestycji, pozwalajace delegatom
i mieszkancom naocznie oceni¢ potrzeby poszczegolnych obszarow miasta.

W trzecim etapie (maj-lipiec) ponownie zawigzywaly si¢ otwarte
zgromadzenia — tym razem, by wybra¢ czlonkéw Rady Budzetu Partycy-
pacyjnego z kazdego zgromadzenia terytorialnego i tematycznego. Czlon-
kowie Rady mogli by¢ wybrani tylko dwa razy i — podobnie jak delegaci
— byli $cisle kontrolowani przez mieszkancow i nie otrzymywali wynagro-
dzenia. Rada miata za zadanie zebra¢ zhierarchizowane propozycje z ca-
fego miasta i porownac ich list¢ z dostepnymi srodkami (na ktorych ilos¢
Rada miata wptyw, wspotdecydujac o lokalnej polityce podatkowej) oraz
istniejacymi regulacjami formalno-prawnymi. Efektem jej pracy byl pro-
jekt budzetu miejskiego — od pazdziernika do grudnia kolejno przedyskuto-
wany z mieszkancami na spotkaniach w dzielnicach, a nast¢pnie przekaza-
ny administracji i przeksztatcony przez Rad¢ w plan inwestycyjny, ktorego
wdrozenie bylo $cisle monitorowane przez mieszkancow.

Budzet partycypacyjny w Porto Alegre w latach 1990-2004 utozsa-
miat wszystkie cechy reformy polityki miejskiej. Do dyspozycji miesz-
kancow przekazal w praktyce cato$¢ miejskich srodkow inwestycyjnych.
Spowodowato to, ze zniknat klientelizm, ukroécono korupcj¢ oraz znaczgco
poprawita si¢ jako$¢ stuzby zdrowia, edukacji, dostep do biezacej wody,
transportu publicznego, systemu oczyszczania miasta. W Porto Alegre jest
najmniejsza $miertelnos¢ niemowlat w catej Brazylii, najdluzsza $rednia
zycia, najwigcej szkot i najwieksza dostepnos¢ wielu ustug publicznych.
To niewatpliwie zasluga dziatania obywatelskiej partycypacji w stanowie-
niu priorytetow inwestycyjnych miasta.

Okres dziatania pozwolit na wskazanie trzech kluczowych zasad
funkcjonowania budzetu partycypacyjnego w Porto Alegre. Byty to przede
wszystkim:
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- oddolna demokracja wyrazana przez spotkania mieszkancow
dzielnic;

- zasada sprawiedliwosci spotecznej realizowana za pomocg sposo-
bu lokowania $rodkow finansowych w obszary zaniedbane i naj-
biedniejsze;

- kontrola spoteczna wydatkowania pienigdzy publicznych wyko-
nywana przez Rad¢ Budzetu Partycypacyjnego®.

Mimo sprawnosci dziatania i doskonatych efektow obecnie budzet
partycypacyjny w Porto Alegre nie dziala najlepiej. Jak przestrzega Bartto-
miej Grubich?, nic nie jest dane na zawsze. Sytuacja zmienita si¢ od mo-
mentu, gdy wybory samorzadowe wygrala inna partia, ktora dazy do tego,
by zmniejszy¢ budzet oraz ograniczy¢ jego znaczenie. Podobnie dzieje si¢
wszedzie tam, gdzie do wtadzy dochodza ugrupowania konserwatywne lub
liberalne, np. w kolumbijskim miescie Medellin. Budzet partycypacyjny
uznany zostal tu za cze$¢ polityki publicznej, co powoduje, ze prezydent
miasta jest zobowigzany do organizacji budzetu partycypacyjnego na po-
ziomie co najmniej 5% ogolnego budzetu. Gdy miastem rzadzity wladze
propartycypacyjne, to udziat tego mechanizmu w catosci wydatkowanych
srodkow miejskich wynosit nawet 11%. Gdy wybory wygraty sity niechet-
ne obywatelskiej partycypacji najchetniej pozbytyby si¢ tego narzgdzia. Po-
niewaz jednak budzet jest zagwarantowany prawnie, nie mozna go zlikwi-
dowa¢. Mozna jednak ograniczy¢ go do poziomu minimalnego. Odnoszac
jednak ten minimalny 5-procentowy poziom budzetu partycypacyjnego do
proponowanych w polskiej ustawie 0,5 % $rodkow miejskich, tatwo wska-
za¢, gdzie, mimo wszystko, powazniej traktuje si¢ udziat obywateli w reali-
zowaniu polityk miejskich.

Mimo réznego rodzaju problemow i oporow sit niechetnych partycy-
pacji mieszkancéw we wladaniu miejska kasa, pozytywne doswiadczenia
wyrastajace ze stosowania budzetu partycypacyjnego spowodowaty jego
niezwyktg popularno$¢. Szacuje sig¢, ze w Ameryce Lacinskiej stosuje go
ok. 1000 jednostek samorzadowych na 16 tys. istniejagcych. W Europie
w kilkuset miastach mieszkancy maja mozliwo$¢ decydowania w mniej-
szym lub wickszym stopniu o przeznaczeniu pieniedzy z miejskiego bu-
dzetu. Rozwigzanie to popieraja nawet tak stonowane i liberalne w swoich
pogladach instytucje migdzynarodowe jak Bank Swiatowy czy UN-Habi-

% Budzet Partycypacyjny w Europie”, dostep 29 stycznia, 2018, http://ngo.chorzow.eu/
DOKUMENTY/budzet_partycypacyjny w_europie.pdf.

Barttomiej Grubich, ,, Budzety obywatelskie — rewolucja czy para w gwizdek?”, dostep 29
stycznia, 2018, https:/nowyobywatel.pl/2015/08/13/budzety-obywatelskie-rewolucja-czy-pa-
ra-w-gwizdek/.
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tat, ktore uznaty budzet partycypacyjny za dobra praktyke w sferze zarzg-
dzania miastami®.

4. Zasady budzetu partycypacyjnego

Doswiadczenia spotecznosci wdrazajacych budzet partycypacyj-
ny sktonity badaczy do opracowania zasad okreslajacych, czym jest i jak
moze by¢ urzeczywistniany budzet partycypacyjny. Za jego istot¢ uznaje
si¢ przede wszystkim deliberacj¢ — dialog migdzy mieszkancami tworzacy
podstawe do wspotpracy z urzgdnikami i specjalistami w zakresie r6zno-
rodnych proceséw inwestycyjnych. Rola organizacji formalnych i niefor-
malnych jest w tym procesie jedynie pomocnicza. To nie one dyskutuja.
Dyskutowa¢ moga wszyscy mieszkancy, ktorzy maja na to ochote, a takze
firmy i ich wiasciciele, cho¢ ich udziat w dialogu zazwyczaj jest limito-
wany, bowiem naturg biznesu nie jest wszak dgzenie do dobra wspolnego,
a interes wlasny, jakim jest zysk. Ponadto sita biznesu moze powodowac
nieformalne naciski i manipulacje w ramach procesu deliberacji.

Prezentowane w literaturze rozwazania pozwalaja na wyodrebnienie
podstawowych zasad, ktore decyduja o tym, co mozemy nazywac procedu-
rg tworzenia budzetu partycypacyjnego. Zasadami takimi, wedtug Marty
Szaranowicz-Kusz, sg nastepujace kwestie?’:

1. decyzja mieszkancow jest wigzaca;

decyzja mieszkancow dotyczy jasno okreslonych i ograniczonych

srodkow finansowych;

budzet partycypacyjny jest organizowany cyklicznie;

4. realizacja budzetu partycypacyjnego opiera si¢ na przejrzystych
regulach;

5. w procesie sg zaplanowane dyskusje migdzy mieszkancami, a nie
tylko glosowanie;

6. nalezy zadbac o powszechnos¢ udziatu mieszkancow w budzecie
partycypacyjnym;

7. nalezy wystrzega¢ si¢ uznaniowos$ci administracji w trakcie pro-
cesu.

':))

Z kolei Dariusz Kraszewski i Karol Mojkowski proponujg nastepujaca
list¢ atrybutow idealnego (wzorcowego) budzetu partycypacyjnego®:

% Tamze.

2 Marta Szaranowicz-Kusz, ,,Budzet partycypacyjny. Jak mieszkancy”.

Dariusz Kraszewski, Karol Mojkowski, ,,Budzet obywatelski w Polsce”, dostep 29 stycznia,
2018, https://www.maszglos.pl/wp-content/uploads/2014/03/Budzet-obywatelski-w-Polsce-D.
Kraszewski-K.-Mojkowski.pdf.
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7.

wiazacy charakter dla wladz samorzadowych, oznaczajgcy obli-
gatoryjnosc realizacji inwestycji wybranych przez mieszkancow;
oparty na przejrzystych procesach tworzenia i zarzadzania;
majacy inkluzyjny charakter, a wiec umozliwiajacy wlaczenie si¢
wszystkich che¢tnych podmiotow;

opierajacy sie na zasadzie rownosci stron (mieszkancow, urzgdni-
kow, ekspertow, wladz samorzadowych);

wspierajacy aktywnos$¢ mieszkancow;

regularny, ciagly, powtarzalny (nie powinna to by¢ inicjatywa
jednorazowa);

rozsadnie wysoki, a nie symboliczny.

Wojciech Keblowski za§ wskazuje nastgpujace kryteria opisujace bu-
dzet partycypacyjny:*

A. Kryteria jakosciowe wynikajace z definicji budzetu partycypacyjnego:

L.

IR

spotkania mieszkancow;

jasno okreslone $rodki finansowe;
caly obszar jednostki samorzadowej;
wiazacy charakter ustalen;
cyklicznos$¢, powtarzalnos¢ procedur.

B. Kryteria jako$ciowe wynikajace z teorii ,,prawa do miasta”

L.

SIS0 XNk WD

0.
L.

partycypacyjne ustalenie zasad;
decyzyjno$¢ spotkan;

rozne skale terytorialne;

kompetencje: ,,twarde” i ,,miekkie” projekty;
projekty i priorytety;

nowe organy decyzyjne otwarte dla mieszkancow;
wspolna weryfikacja lub preselekcja;
wspoOlny monitoring realizacji;

wspolna ewaluacja;

wspotodpowiedzialnosc;

widoczne efekty.

C. Kryteria ilo$ciowe:

1.
2.
3.

wiekszo$¢ srodkow inwestycyjnych;
udziat w catkowitym budzecie samorzadu;
udziat w wydatkach majatkowych samorzadu.
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Wojciech Kebtowski, ,,Budzet partycypacyjny. Ewaluacja”.
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Uogolniajac te i podobne kryteria wskazywane w literaturze, nale-
zy uzna¢, ze budzet partycypacyjny jest przede wszystkim instrumentem
uczestnictwa obywateli w procesie decydowania o publicznych pienigdzach.
I to nie o ich utamku, a o catosci lub znacznej czgéci zasoboéw inwestycyj-
nych miast. Prawo do podejmowania decyzji w kwestiach kierunkow re-
alizowanej polityki miejskiej przystuguje dzigki temu mieszkancom, a nie
tylko grupie wybranej w trakcie wyborow. Ponadto w modelowym ksztalcie
formuty dyskusje i projekty dotycza dwoch poziomow — lokalnego (np. dziel-
nicowego) 1 ogdblnomiejskiego, a wigc maja wptyw nie tylko na kosmetyczne
zmiany w przestrzeni, ale ksztattuja wszystkie miejskie polityki. Realnos¢
wplywu powoduje autentyczng aktywizacje mieszkancow, ktorzy regular-
nie i z zaangazowaniem wspotdecydujg o wybranych aspektach rozwoju
miasta. W sposob widoczny wptywa to na proces tworzenia spoteczenstwa
obywatelskiego, stuzy demokratyzacji zycia spotecznego i procesow decy-
zyjnych, buduje przestrzen dialogu migdzy ludzmi, wprowadza transparent-
nos¢ zarzadzania Srodkami publicznymi, a przez to wptywa na zmniejszenie
korupcji. Nastepuje oczekiwana demokratyzacja demokracji.

12.Budzet czy gadzet?

Kacper Pobtocki dowodzi, ze stosowane aktualnie narzedzia party-
cypacyjne stuza maskowaniu kryzysu wiadzy®. Jak juz wskazywalismy
wczesniej, demokracja elitystyczna, przedstawicielska pograza si¢ w kry-
zysie. Mozna wiec uznag, ze sigganie po narzgdzia demokracji bezposred-
niej nie jest autentycznym dazeniem rzadzacych do dzielenia si¢ wladza
z obywatelami, a prostym zabiegiem manipulacyjnym pozwalajacym na
przedtuzenie legitymizacji aktualnej formuty sprawowania wladzy w sa-
morzadach. W takim konteks$cie mozemy postrzegac popularnos$é budzetow
partycypacyjnych w Europie, w tym takze w Polsce, jako swoisty zabieg
marketingowy, mieszczacy si¢ w dominujacym neoliberalnym sposobie za-
rzadzania terytorium, ktory traktuje miasto jak korporacje.

Wspominali$my juz o wdrazaniu w samorzadach formuly menedze-
ryzmu i narzedzi marketingowych. Warto jednak pamieta¢, ze marketing
nie zrodzit si¢ dla polityki. Powstal w §wiecie gospodarki. To biznes naj-
lepiej wyczuwa zmiany zachodzace w spoteczenstwach. Najszybciej do-
strzega nowe trendy spoteczne i stosownie do nich reaguje. W erze cy-
frowej, w ktorej zyjemy, najbardziej dominujacym trendem w rdéznych
srodowiskach konsumenckich jest che¢ wspotuczestnictwa, prowadzaca do
powstania tego, co nazywamy §wiatem do it yourself. Philip Kotler pisze,
ze ,,wspottworzenie to nowa strategia rozwoju produktu. Dzieki wspot-

3 Kacper Pobtocki, ,,Prawo do odpowiedzialnosci”.
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tworzeniu 1 zaangazowaniu klientow juz na tak wczesnym etapie pracy
nad produktem firmy moga zwigkszy¢ prawdopodobienstwo pomyslnego
wprowadzenia nowego produktu na rynek. Wspottworzenie daje rowniez
klientom mozliwos¢ dopasowania i personalizacji produktéw i ustug, co
w efekcie udoskonala propozycje wartosci™!'. Czynnikiem uzupelniaja-
cym wspottworzenie — czy wprost umozliwiajacym go — jest mozliwos¢
nieskrgpowanej rozmowy (conversation) kazdego z kazdym. W sieciowym
spoleczenstwie nowych mediow internetowych oferenci produktéw i ustug
sa tylko jednym z rownych sobie uczestnikow dialogu. Bez rozmowy, bez
dyskusji, sporéw i1 uzgodnien dokonywanych w ramach sieciowego dialo-
gu trudno wyobrazi¢ sobie mozliwo$¢ wspottworzenia. Jednoczesnie fakt,
ze ludzie angazuja sic¢ w owo wspoltworzenie, dowodzi, ze jesli moga i sa
traktowani powaznie, to chcg. Buduja przez to poczucie podmiotowosci,
sprawczg samorealizacj¢, nazwang przez Kotlera aktywizacjg spotecznosci
(communal activation)®.

Niestety, polityka nie nadgza za biznesem. ,,Polskie miasta sg dzis
czarng dziurg, poprzez ktora globalny kapitat wysysa zasoby z obszarow
peryferyjnych. Samorzady nie rzadza, ale zarzadzaja miastem, a raczej
tym, co z niego pozostato”®. Wiadze réznych miast bardzo duzo méwia
o0 pielegnowaniu przestrzeni publicznej. Jednoczesnie jednak przyzwalaja
na to, by coraz wigcej tej przestrzeni zostato sprywatyzowanej, a dostep do
niej byt ograniczony. Wystarczy znéw wymieni¢ zamkniete osiedla, siedzi-
by korporacji czy galerie handlowe. Zas§ nowe podmiejskie osiedla w za-
sadzie pozbawione sg tej przestrzeni w ogole. Zapomina si¢ tu zbyt czesto
o tym, ze jednak miasto mimo wszystko nie jest korporacja, i ze efektem
jego dziatania zwykle nie powinien by¢ zysk, a raczej sens zycia mieszkan-
cow. W tym elemencie biznes takze wyprzedzit polityke. Juz od potowy
pierwszej dekady XXI w. w sposobach definiowania marketingu pojawito
si¢ stwierdzenie o spotecznym sensie dziatania gospodarczego, o spolecz-
nej odpowiedzialno$ci biznesu, o tym, ze celem marketingu powinno by¢
wlasnie dostarczanie sensu, a zysk jawi¢ si¢ powinien jako nagroda za taka
wrazliwo$¢*.

W biznesie ery cyfrowej dialog oferentéw z klientami oraz partycy-
pacja tych ostatnich w tworzeniu oferty staja si¢ niejako koniecznym stan-
dardem, a zarazem przynoszg wymierne, obustronne korzysci. Wydaje sig,
ze budzet partycypacyjny jest w polityce doskonata odpowiedzia na takie

3' Philip Kotler i in., Marketing 4.0. Era cyfrowa (Warszawa: Wyd. MT Biznes, 2017), 60-61.

2 Tamze, 60.

3 Artur Celinski, ,,Prawo do miasta, prawo do polityk™, Res Publica Nowa, nr 209 (2012): 4-10.

3 Philip Kotler i in., Marketing 3.0. Dobry produkt? Zadowolony klient? Spetniony czlowiek!
(Warszawa: Wyd. MT Biznes, 2010).
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trendy spoteczne. Ukazane wyzej analizy stosowania tego narz¢dzia moga
to potwierdzac.

Analiza polskich doswiadczen wdrazania tego pomystu nie prowa-
dzi do podobnych wnioskéw. W wigkszosci przypadkow budzety nie sa
narzgdziem do zwickszania udziatu mieszkancow w podejmowaniu istot-
nych decyzji, ale czyms$ na ksztatt konkursu grantowego, swoistym gadze-
tem partycypacyjnym podarowanym mieszkancom przez wladzg. Przede
wszystkim budzety obywatelskie w Polsce, w zasadzie, pozbawione sa
najistotniejszego czynnika definiujacego budzet partycypacyjny, jakim jest
dialog mieszkancow, wspoélne ustalanie preferencji inwestycyjnych w mie-
Scie. Wedtug Wojciecha Kebtowskiego® dyskusja mieszkancow jest podsta-
wowym kryterium realno$ci sprawczej funkcji budzetu partycypacyjnego.
Na przynajmniej jednym etapie inicjatywy muszg oni mie¢ mozliwo$¢ spo-
tkania si¢ na specjalnie do tego celu powotanych zebraniach. Warunek ten
spetnia ledwie jedna trzecia badanych przez Kebtowskiego budzetow par-
tycypacyjnych. W prawie poltowie przypadkéw nie zorganizowano chocby
jednego zebrania mieszkancow. W wielu miejscach deliberacje zastepuje
sie spotkaniami informacyjno-promocyjnymi czy wprost propagandowymi
zurzgdnikami lub prezydentami czy burmistrzami. W kilku miastach odby-
waty si¢ nieformalne spotkania organizowane przez lokalne media. Nawet
w broszurce popularyzujacej budzet obywatelski zatytutowanej Standar-
dy procesow budzetu partycypacyjnego w Polsce wydanej przez Fundacjg
Pracownia Badan i Innowacji Spolecznych ,,Stocznia”, znajdujemy jedynie
sugesti¢ w tej kwestii, a nie zdecydowany nakaz prowadzenia deliberacji
mieszkancow. Czytamy, ze ,,bardzo dobrym pomystem jest stworzenie (...)
mozliwosci spotkan, wspolnej dyskusji i pracy mieszkancow nad projekta-
mi, np. w formie debat czy warsztatow na szczeblu osiedli”*. Tak wige deli-
beracja jest tylko ,,dobrym pomystem” ograniczonym do wymiaru osiedla.

Tymczasem deliberacja jest procesem pozwalajacym na autentyczne
zaangazowanie w budowe dobra wspolnego. W przeciwienstwie do demo-
kracji bezposredniej uczestnicy deliberacji nie daza do osiagnigcia kompro-
misu w drodze negocjacji, a raczej konsensusu, czyli wzajemnego zblizenia
stanowisk (odzwierciedlajacych ich dobro wspolne) i ustalenia ewentual-
nych obszaréw niezgody (kontrowers;ji), ktore moglyby by¢ w przysztosci
zniwelowane”. Instrumenty demokracji deliberatywnej polegajg nie tylko
na debatowaniu, ale i na wdrazaniu ustalen w zycie. A zatem wystepuje

35

Wojciech Kebtowski, ,,Budzet partycypacyjny”.

% Standardy procesow budzetu partycypacyjnego w Polsce”, dostep 29 stycznia, 2018, http://
partycypacjaobywatelska.pl/wp-content/uploads/2014/06/broszura-budzety-partycypacyjne.
pdf.

37 Janusz Reykowski, Konflikt i porozumienie. Psychologiczne podstawy demokracji delibera-

tywnej (Warszawa: SWPS Academica, 2007), 14.
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tu Scista wspolpraca obywateli 1 organéw wladzy publicznej, a zarazem
wzmocnienie poczucia wspolnoty lokalnej. Rzeczywistoscig za$ przepro-
wadzenia budzetu obywatelskiego w Polsce staje si¢ mozliwos¢ zglaszania
projektow przez indywidualnych obywateli i ich organizacje i, po urzed-
niczej weryfikacji, poddanie tych pomystow powszechnemu glosowaniu.
To witasnie w glosowaniu, w mniemaniu urzednikow, ma si¢ realizowac
obywatelskie zaangazowanie. W rzeczywisto$ci zas, mozemy powiedziec,
ze bardziej chodzi o propagandowy efekt akceptacji polityki wtadz. Efekt
jest taki, ze kto zgromadzi wigcej glosow, ten wygrywa. Przeczy to idei
partycypacji jako elementu budowania kapitatu spotecznego, szukaniu
synergii potencjatéw spotecznych, rodzeniu poczucia wspolnej odpowie-
dzialnosci za przestrzen, w ktorej razem zyjemy. Sposob wdrazania budze-
tow obywatelskich rodzi jedynie konkurencje, wrogo$¢, zabieganie o glosy
kosztem porozumienia i dialogu, a bywa, ze kreuje specyficzna korupcjg.
Praktyki takie sg oburzajace, zwtaszcza gdy weiagaja do walki dzieci i mto-
dziez szkolng w formie kupowania gloséw w celu poparcia projektow zgto-
szonych przez szkoly. Za lojalno$¢ wobec ,,naszego” projektu stosowana
jest metoda ,,pigtka za glos”. Zasady budzetow partycypacyjnych, zamiast
podejmowac proby otwarcia dialogu i wspotpracy, wrecz zachgcajg do cwa-
niactwa, wrogiej konkurencji i podsycajg spoteczne konflikty. W efekcie
dochodzi do sytuacji, ze zwyci¢zaja nie najlepsze projekty, a najsprawniejsi
marketingowo ich autorzy, bywa, ze demagodzy. Brak deliberacji miesz-
kancéw prowadzi¢ moze takze wprost do jednoczesnego funkcjonowania
sprzecznych ze soba projektow, jak to miato miejsce na warszawskim Ursy-
nowie. A nawet i tam, gdzie oprocz glosowania przeprowadza si¢ spotkania
i dyskusje z mieszkancami, okazuje si¢, ze projekty, na ktérych koncentruje
sie uwaga, nie majg jakiegokolwiek znaczenia dla strategii rozwoju miasta,
a dotycza kosmetycznych zmian nieprowadzgcych do realnych, systemo-
wych przeobrazen w sposobach zarzadzania miastami i w kierunkach ich
rozwoju. Projekty dotycza, przyktadowo, pomocy dla hospicjow, schronisk
dla zwierzat, ustawienia koszy na psie odchody, budowy placow zabaw,
sciezek rowerowych czy nasadzenia krzewow i zwigkszenia liczby fawek
w parku. Nawet gdyby mieszkancy jakims sposobem samodzielnie poro-
zumieli si¢ i wypracowali pomysty na dziatania strategiczne, na kierunki
inwestycyjne i ich priorytety, to i tak nie byloby mozliwosci zrealizowa-
nia tych pomystow z 0,5 % $rodkéw budzetowych przeznaczonych na...
zabawe¢ w demokracj¢ partycypacyjng. Takie dziatanie nazwa¢ mozemy
partycypacja pozorowang. To wlasnie gadzet partycypacyjny dany spote-
czenstwu po to, by legitymizowaé¢ wladcze i samodzielne dysponowanie
pozostatymi 99,5% publicznych pienigdzy. Roksana Janicka i1 Patryk Je-
drowiak zwracajg uwage na jeszcze inng przyczyng lekcewazacego podej-
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$cia do deliberacji ze strony rzadzacych. Twierdza oni, ze dzieje si¢ tak
w przypadkach, gdy partycypacja traktowana jest jako narz¢dzie marke-
tingu politycznego danego prezydenta lub burmistrza. W takim przypadku
nie chodzi o wysitek wlaczania mieszkancow do wspottworzenia miasta,
a jedynie o wizerunkowe zabiegi wlodarza kreujacego swa ,,otwarto$¢” na
wspolprace z mieszkancami®,

% % %

W sytuacji wyraznej niech¢ci samorzadoéw do wykorzystania budze-
tu partycypacyjnego jako autentycznego narz¢dzia budowania demokracji
bezposredniej i deliberacyjnej, uspotecznienia odpowiedzialnosci za roz-
woj miasta, nalezy zada¢ pytania o sens organizacji budzetow partycypa-
cyjnych, nazywanych — nie wiadomo dlaczego — obywatelskimi. Ze wszyst-
kich bowiem potencjalnych korzysci, jakie moga z nich wynikaé, takich
jak: lepsze gospodarowanie gminnym budzetem, przejrzystos¢ wydatkow
publicznych, zmniejszenie ryzyka klientelizmu i1 korupcji, ukierunkowanie
inwestycji na autentyczne potrzeby mieszkancow, wzmocnienie identyfika-
cji mieszkancow z miejscem zamieszkania, integracji spotecznosci lokal-
nej, rozwoju kapitalu spotecznego i §wiadomosci obywatelskiej czy wzro-
stu odpowiedzialnosci za wspolng przestrzen, a nade wszystko dbatosci
0 jej zagospodarowanie i uzytkowanie, mozemy powiedzieé, ze w polskich
realiach, wbrew przeszkodom, udaje si¢ jedynie pobudzenie spotecznej ak-
tywnosci. Z roku na rok rosnie liczba oséb angazujacych si¢ na réznych
etapach w organizacj¢ budzetu obywatelskiego. Dowodzi to, Ze nie jeste-
$my obojetni na wspdlne dobro, na jakos¢ przestrzeni publicznej, ze nie
zajmujemy si¢ tylko sobg. Niestety, sposoby organizacji budzetow powo-
duja, Ze ten potencjat zaangazowania nie przeklada si¢ na wzrost zaufania
wzajemnego i sit¢ kapitatu spotecznego. Jak juz wspominali§my, bywa, ze
prowadzi do niszczacej rywalizacji. Jednak dowodzi, ze sa ludzie, ktorym
sie chce, z ktorymi mozna budowac narzedzia deliberacji i demokracje par-
tycypacyjng. To sita, dzicki ktoérej mozliwe jest pokonanie narastajacego
marazmu idei demokracji, pobudzenie zasobow pozwalajacych na to, by
kazdy mogt mie¢ prawo do miasta. Tego autentycznego zasobu spotecznej
energii szkoda na dziatania potrzebne wtadzy do tworzenia legitymizacji
wlasnych planow, ktore nie zawsze maja co$ wspolnego z zaspokajaniem
autentycznych spotecznych potrzeb. By¢ moze wigc, zamiast ustawowych

3% Roksana Janicka, Patryk Jedrowiak, ,,Budzet obywatelski — chg¢ zwigkszenia partycypacji

spotecznej w rozwoju miast czy narzedzie marketingu politycznego w rekach prezyden-
tow 1 burmistrzow?”, dostep 2 marca, 2018, https:/pressto.amu.edu.pl/index.php/r/article/
view/8133.
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nakazow realizacji takich pozornych dziatan, nalezaloby rozpocza¢ auten-
tyczng przebudowe sposobow funkcjonowania samorzadow w kierunku
wyznaczanym przez pozytywne dos§wiadczenia deliberacji i wspotzarza-
dzania cho¢by dostepne w prezentowanym do$wiadczeniu Porto Alegre.
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Dialogue for Development - about Civic Budgets



Dialog dla rozwoju, czyli o budzetach obywatelskich

SUMMARY

In the context of the crisis that representative democracy and especially neolibe-
ral concepts of the functioning of local government authorities are experiencing in
the world and in Europe, the tools of participatory democracy appear as an alternative
that enables the growth of certain ideas that are gaining popularity- the so-called
right to the city. The willingness to participate in the responsibility for co-governing
and organising the space in which we live is reported by increasingly stronger infor-
mal organisations of residents called urban movements. They become the initiators of
new ways of managing cities. One of such ideas is the so-called participatory budget,
for the first time put into practice in the Brazilian city of Porto Alegre. The unques-
tionable success of these activities caused the popularity of this tool in the world. First
as a curiosity, and then a specific fashion it also appeared in Poland. Unfortunately,
in its implementation in our country the most important element of participation, that
is civil dialogue, seems to have been forgotten. This often leads to negative social
phenomena. Despite this, from the beginning of 2018, the participatory budget was
introduced into the legal order of our country as an obligatory way of operating the
largest Polish cities.

Keywords: civic budget, democracy, dialogue, participation, right to the city
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“Jesucristo es el rostro de la misericordia del Padre.

El misterio de la fe cristiana parece encontrar su sintesis en esta palabra.

Flla se ha vuelto viva, visible y ha alcanzado su culmen en Jesus de Nazaret. (...)
Siempre tenemos necesidad de contemplar el misterio de la misericordia.

Es fuente de alegria, de serenidad y de paz. Es condicion para nuestra salvacion.
Misericordia: es la palabra que revela el misterio de la Santisima Trinidad.
Misericordia: es el acto ultimo y supremo con el cual Dios viene

a nuestro encuentro.

Misericordia: es la ley fundamental que habita en el corazon de cada persona
cuando mira con ojos sinceros al hermano que encuentra en el camino de la vida.
Misericordia: es la via que une Dios y el hombre, porque abre el corazon a la
esperanza de ser amados para siempre no obstante el limite de nuestro pecado”.

Papa Francisco!

Mitosierdzie droga do serca

STRESZCZENIE

Artykut pokazuje, jak w $wietle Bozego Milosierdzia cztowiek na nowo odkrywa
i uswiadamia sobie podstawowa prawdg, ze w jego sercu kryje si¢ wielka tesknota
za mito$cia 1 gtéd Boga. Bog sam zaprasza do stuchania tego, co moéwi do cztowieka
przez stowa Pisma Swigtego. Zaprasza, aby cztowiek, stuchajac, uswiadomit sobie
pelng mitosci obecnos$¢ Boga w swoim wnetrzu. Autor artykutu pokazuje, ze ufnosé

' Francisco, Bula ,, Misericordiae vultus” (Roma: Liberia Editrice Vaticana, 2015), nr 1-2
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jest owocem relacji, w ktorej cztowiek wie, ze jest kochany. Ufnos¢ zaktada tesknote
za Bogiem i szczere poszukiwanie Go we wszystkim. Droga do ufno$ci wyraza si¢
w trzech postawach: w poszukiwaniu Boga w swoim wnetrzu, we wrazliwym stucha-
niu Jego glosu we wlasnym sercu oraz w ufnym otwarciu si¢ na Jego mito$¢ i zanurze-
niu w Jego mitosierdziu. Dzigki samotnos$ci, milczeniu i modlitwie cztowiek odkrywa
Zrodho zycia, ktore kryje sic w glebi jego serca. W cztowieku bowiem, w jego wne-
trzu, jest zrodlo, z ktorego czerpie on zycie i karmi swojg nadziej¢. Zanurzenie w tym
zrodle mitosierdzia sprawia, ze cztowiek doswiadcza wewnetrznej przemiany.

Stowa kluczowe: Boze mitosierdzie, modlitwa, duchowos¢ chrzescijariska,
formacja chrzescijariska, duchowy wzrost

La auténtica fe cristiana consiste en mantener la cordialidad en la re-
lacion con Dios; es pues, vivir en una presencia constante de Dios, mirando
todo el mundo alrededor a través de los ojos de Dios, mundo que esta a la
espera de su misericordia. ,,La misma misericordia — escribe el cardenal
Walter Kasper — es la verdad fundamental de la fa cristiana. (...) La mise-
ricordia hace brillar siempre de nuevo la belleza del Evangelio y de la fe,
que nunca esta fuera de la moda, sino siempre sorprende. En la misericordia
la Iglesia se presenta como madre misericordiosa, cuya casa esta siempre
abierta a sus hijos; una Iglesia con las puertas abiertas y no con puentes
levadizos cerrados™.

La misericordia es para el hombre la luz que ilumina su vida y el cami-
no que lo conduce a lo mas profundo de su corazon. Es luz, ya que permite
al hombre verse a si mismo en la verdad, asi como ver a los demas, el mundo
y a Dios en la verdad, de un modo verdadero, profundo y en una dimension
mas completa’. En este sentido, la piedad verdadera y genuina es expresion
de una profunda confianza en la infinita bondad y misericordia de Dios.
Esté estrechamente relacionada con una fe viva, de la que brota la verdadera
esperanza. Asi pues, la confianza es tener fe, creer en el amor infinito de
Dios para con la creatura, y al mismo tiempo es también la esperanza que es
apertura a recibir la gracia de Dios, suplicandola en una actitud de oracion
continua e incesante®.

Walter Kasper, El desafio de la Misericordia. En Apéndice, textos sobre la misericordia
desde Juan XXIII hasta Francisco, thum. José Pérez Escobar (Santander: Editorial Sal Terrae,
2015), 41

Tadeusz Kotlewski, “La misericordia, la luz de la vida. El camino para recuperar la esperanza”,
Studia Bobolanum 28, nr 4 (2017): 23-38.

Ignacy Rézycki, La Misericordia de Dios. Rasos esenciales de la devocion a la Misericordia
de Dios (Stockbridge MA: Marian Press, 1986), 15-16.



Misericordia, el camino que lleva al corazon

La confianza es el fruto de la busqueda de Dios; El mismo injert en el
corazon humano el hambre de una intima relacién personal con El, vinculo
que se va desarrollando a través de la vida de oracion. El mismo invita al
hombre a escuchar lo que le va diciendo a través de las palabras de la Sagra-
da Escritura, para que al escuchar, se percate de su presencia amorosa que
mora en su interior.

La confianza implica justamente el anhelo de Dios y la busqueda sin-
cera de su presencia en todas las cosas. El camino a la confianza se expresa
a través de tres actitudes:

Primero, en la bisqueda de Dios en el interior de la persona.

Luego, en la escucha atenta de su voz en el corazon.

Finalmente, consiste en abrirse confiadamente a su amor, y sumergir-
se en su misericordia.

1. Buscar a Dios en lo profundo

El hombre es un ser espiritualmente abierto que busca a Dios. El sal-
mista expresa este profundo deseo, y el anhelo interior del Dios vivo: ,,Dios,
ti mi Dios, yo te busco, mi ser tiene sed de ti, por ti languidece mi cuerpo,
como erial agotado, sin agua™. Los santos lo buscaron en lo profundo de
su corazon. Es alli donde mantenian un incesante dialogo con El; también
alli descubrian la verdadera fuente de su felicidad y de la fuerza; alli, ex-
perimentaban de un modo nuevo el amor de Dios. Vale la pena mencionar
a algunos santos: a san Ignacio de Loyola, que fue guiado e instruido por
Dios como lo es un alumno bajo la tutela de su maestro, o a santa Teresa de
Jestis, quien buscaba a Jeslis en su corazon; también cabe mencionar a san
Juan de la Cruz, que al compartir su experiencia mistica, nos hablaba de su
busqueda de Dios, impregnada de un gran anhelo, como la afioranza de la
esposa que busca al esposo, o a santa Faustina Kowalska, que conversaba
con Jesus en lo mas profundo de su corazon®.

San Ignacio de Loyola escribi6 a la hermana Teresa Rejadell que Dios
toca interiormente al alma y le habla sin palabras: “Muchas veces el Sefior
nuestro mueve y fuerza a nuestra anima a una operacion o a otra abriendo
nuestra &nima; es saber, hablando dentro de ella sin ruido alguno de voces,
alzando toda a su divo amor™”.

Salmo 63, Biblia de Jerusalén. Nueva edicion revisada y aumentada (Bilbao: Desclée de
Brouwer, 2008)

¢ Tadeusz Kotlewski, ,,Zrodto mitosierdzia jest w nas”, Studia Bobolanum 27, nr 1 (2016): 43-59.
7 Ignacio de Loyola, Obras completas, Cuarta Edicion Revisada (Madrid: Biblioteca de Autores
Cristianos, 1982), 662.
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Para Ignacio de Loyola, escuchar la voz de Dios es abrirse en su inte-
rior, en la morada interior donde Dios habla y mueve el corazon a un amor
aun mayor, para entregarse y ponerse a su servicio. Se trata de una expe-
riencia espiritual especial, que el santo llama consolacion. Esto va acompa-
flado por diversos dones misticos, entre los que cabe mencionar el don de
lagrimas y el don de la palabra. El don de lagrimas es un signo particular
de consuelo y de poder sentir la cercania de Dios. (...); para san Ignacio, el
don de la palabra de Dios produce armonia interior, trae paz y el contento,
y empuja a un mayor amor de Dios. Ademas, también se refiere al don del
discernimiento espiritual y al don especial de la piedad, es decir, el don que
propicia “la facilidad de encontrar a Dios”.

Santa Teresa de Jests oye en su corazon palabras expresadas por Jesus,
quién la invita a buscar a Dios en lo profundo de su corazon, para encontrar
la grandeza del amor de Dios para con ella. Esto se expresa mediante las
palabras de uno de sus poemas titulado: Biiscate en mi®.

“Fuera de ti no hay buscarme,
Porque para hallarme a Mi,
Bastara solo llamarme,

Que a ti iré sin tardarme

Y a Mi buscarme has en ti”.

Del mismo modo, santa Faustina oye palabras expresadas por Jesus
en su interior, quien la invita a encontrarse con El en lo profundo de su co-
razon; alli, ella permanecia sin cesar, escuchando su voz y manteniendo un
dialogo cordial con El. “Muchas mas cosa te diré cuando hables Conmigo
en lo profundo de tu corazon; alli nadie puede impedir Mi actuar; es alli
donde descanso como en un jardin cerrado™. “Cuando contemplas en el
fondo de tu corazén lo que te digo, sacas un provecho mucho mayor que si
leyeras muchos libros. Oh, si las almas quisieran escuchar Mi voz cuando
le hablo en el fondo de sus corazones, en poco tiempo llegarian a la cumbre
de santidad™°.

Por su parte, santa Faustina confiesa en repetidas ocasiones: ,,No bus-
co la felicidad fuera de mi interior donde mora Dios. Gozo de Dios en mi
interior, aqui vivo continuamente con El, aqui existe mi relacion més intima
con El, aqui vivo con El segura, aqui no llega la mirada humana. La Santi-

Teresa de Jesus, Obras completas, Novena Edicion (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos,
1997), 655.

Maria Faustina Kowalska, Diario. La Divina Misericordia en mi alma (Stockbridge MA:
Marian Press, 2004), 581.

10 Ibidem, 584.
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sima Virgen me anima a relacionarme asi con EI”"'. En otro lugar escribe:
Nunca he buscado un Dios en algn lugar lejano, sino dentro de mi; en la
profundidad de mi propio ser convivo con mi Dios”. O también escribe
hacia el final de su Diario: ,,Mis momentos mas gratos son aquellos cuando
estoy conversando con el Sefior dentro de mi. Procuro, segun estd en mi
poder, que no esté solo; a El le gusta estar siempre con nosotros...”,

En la vida cotidiana, santa Faustina buscaba a Dios, a quien experi-
mentaba y veia bajo el prisma de la vida cotidiana, vida sencilla y ordinaria.
Ella adoraba a Jesus en su corazon, y alli se encontraba constantemente con
El. Practicaba el recogimiento interior, gracias al cual podia oir la suave
voz de Dios™.

Ignacio de Loyola, Teresa de Jesus y Faustina Kowalska, todos ellos
misticos que vivian en la presencia constante de Dios, a quien buscaban
y encontraban en todo lo que hacian, y en todas las ocupaciones. Ellos son
para nosotros un signo visible y legible de que hay que descubrir a Dios en
uno mismo, en el propio interior, en el corazon. La busqueda de Dios en
el interior del alma estaba profundamente relacionada con su vivencia del
amor, dado de modo gratuito. Por la fuerza de este amor, se amaban a si
mismos y al projimo. Por eso, son testigos de que el hombre, al buscar el
amor, en realidad busca a Dios, que es la fuente de toda vida y del amor.

2. Escuchar lavoz de Dios

El hombre necesita el espacio interior y exterior para escuchar la voz
de Dios, porque escuchar esta voz es experimentar la misericordia. Dios
nos habla de diferentes maneras. El habla en silencio y en lo profundo de
mi corazon, habla también a través de los acontecimientos de la vida, asi
como a través de las alegrias y las tristezas, por los momentos de asombro
y sorpresa, por el dolor y la felicidad, a través de los éxitos y los fracasos,
las debilidades, los pecados y los grandes deseos.

“Sobre todo, es Dios quien tiene la iniciativa plena — escribe J. Martin.
— Es Dios quien inicia el didlogo con Maria, asi como también lo hace con
nosotros, entrando inesperadamente en nuestras vidas. El nos toca durante
la lectura de un fragmento de la Sagrada Escritura; en medio de una gran
confusion, nos conmueve con palabras de consuelo que salen de la boca del
amigo; nos alegra al ver las hojas otofiales iluminadas por el sol de la tar-
de. Pensamos entonces: ;De donde viene este sentimiento de afioranza, de

1 Ibidem, 454.

12 Ibidem, 1302.

B3 Ibidem, 1793.

Alicja Zelmanska, Misericordiosos en la vida cotidiana. Meditaciones con santa Sor Faustina,
thum. Xavier Bordas Cornet (Krakow: Wyd. MISERICORDIA, 2018), 16-22.
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gratitud y de asombro? Es Dios quien inicia la conversacion con nosotros.
JY qué pasa cuando ya entendemos que se trata de la voz de Dios? A veces
somos agradecidos. Pero también otras veces sentimos cierto temor, como
le ocurri6 a Maria durante la Anunciacion.

El temor es una reaccion comun que se produce ante los asuntos de
Dios. Cuando nos damos cuenta de que tal vez es Dios quien nos esta atra-
yendo hacia Si, instintivamente nos echamos atrés. El mero hecho de pensar
que el Creador del universo se introduce en el »microcosmos« de nues-
tra vida puede despertar en nosotros el miedo (...). Dios nos dedica tiempo
y presta atencion. ;Como no temer? Podemos combatir contra la idea de que
Dios se fija en nosotros, a pesar de nuestra pequefiez”".

Dios hablo, continua hablando y seguird hablando. Lo mas hermoso
que nos comunica lo hace a través de su Hijo. El autor de la carta a los
Hebreos enfatiza: ,,Muchas veces y de muchas maneras hablo Dios en el pa-
sado a nuestros Padres por medio de los Profetas. En estos Gltimos tiempos
nos ha hablado por medio del Hijo...” (Hb 1, 1-2).

La soledad, el silencio y la oracion son las condiciones necesarias para
entrar en el camino que lleva a las profundidades del corazon. La soledad
no es una huida, una forma de escapar de la gente, sino el crear un espacio,
un espacio Unico para ir al encuentro consigo mismo y para encontrarse
alli con Dios. La soledad consiste en comparecer con valentia ante el pro-
pio misterio, que suele ser dificil de asumir. Dicho misterio sélo se puede
acoger con el corazon. La soledad, elegida y vivida conscientemente, con-
siste en superar el sentimiento de sentirse solo, que no es otra cosa que
la vivencia subjetiva de sentirse incomprendido, de no saberse amado, de
verse despreciado, como ignorado. Solo el hecho entrar de forma consciente
en esta experiencia puede constituir el camino a la sanacion interior y a la
apertura a los demas.

La soledad esta buscando, por asi decirlo, su lenguaje de comunica-
cion. Este lenguaje es el silencio. El silencio asi entendido no es una forma
de sordera, de permanecer sordos a las otras personas, a los gritos del mun-
do, al dolor y al sufrimiento de los demas, a sus alegrias y a sus bisquedas.
El silencio es el camino por el que escuchamos los gritos interiores, que
a menudo son ahogados por ¢l barullo y el ruido del mundo exterior. Segtin
Henri Nouwen, ,,en soledad, estamos tan absolutamente desnudos y somos
tan vulnerables ante Dios y tomamos conciencia con tanta profundidad de
nuestra dependencia total de su amor (...). En soledad, somos tan absoluta-
mente pobres que podemos entrar e solidaridad con todos los seres humanos

15 James Martin, Jezus (Poznan: Wydawnictwo Swicty Wojciech, 2015), 52.
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y permitir que nuestros corazones se transformen en el lugar de encuentro,
no solo con Dios, a través de Dios, con todos los seres humanos™.

Al entrar en el silencio, el hombre se abre a si mismo, a su mundo inte-
rior, con sus penas y alegrias, se abre a las esperanzas que estan profunda-
mente ocultas, y a las decepciones, que por lo general, no quiere ni conocer,
no quiere saber nada de ellas. La soledad y el silencio le permiten hablar al
corazon en su dimension mas profunda, creando un espacio y ofreciendo un
tiempo, creando asi un clima de cordialidad y delicadeza, para que el hom-
bre pueda abrirse a si mismo con coraje y humildad. El silencio no significa
ausencia de palabras, sino el poder adquirir la sensibilidad necesaria para
oir la voz de Dios.

La soledad y el silencio se convierten en el camino para abrirse al Dios
que viene a nuestro encuentro, pues justamente entonces la soledad y el
silencio hacen que la oracion se pueda desarrollar y traer frutos salvificos.
La oracion es la tercera condicion necesaria para avanzar en el camino que
nos hace descender hacia lo profundo que hay dentro de uno mismo, para
poder conocer y encontrar el verdadero ,,YO”. En la oracion, el hombre
comparece ante Dios, se sumerge en su amor, y es sanado en la fuente de su
misericordia, asi como recibe el don irrepetible de conocerse a si mismo en
la verdad y en el amor.

Es importante acordarse a menudo que la oracion cristiana es la ora-
cion del corazon, por lo que es algo sumamente sencillo, algo que nace de
la boca y del corazén del nifio. Es la respuesta inmediata que nos sale de
dentro del corazon cuando nos ponemos ante la verdad del ser. Esta oracion
expresa la autenticidad de la vida, la autenticidad de la vivencia de uno
mismo. Un segundo aspecto a destacar es la oracion del alma, consciente de
que el Espiritu Santo reza en nosotros. Clama: Abba, Padre (Rm 8,14-27).
En resumen, la oracion asi entendida es un don de Dios, es la apertura del
corazon a la presencia divina y la respuesta a la accion de la gracia en no-
sotros'’.

La oracion, siendo un encuentro con Dios en el interior del corazon,
conduce a tener también el encuentro de uno mismo consigo mismo. La ora-
cion permite al hombre descubrir y conocer la propia debilidad las propias
limitaciones, lo cual hace que surjan sentimientos de desprecio hacia uno
mismo y hacia los demds. La persona que desprecia la debilidad en el otro,
también se desprecia, en lo profundo de su corazon, a si misma y desprecia
su debilidad. La otra, en el corazén desprecia a si mismo y su debilidad.

HenriJ. M. Nouwen, Payasadas en Roma. Reflexiones sobre la soledad, el celibato, la oracion
v la contemplacion, thum. Ela Tracchia (Buenos Aires: Wyd. LUMEN, 1997), 34.

Tadeusz Kotlewski, Extraer de la Fuente. Introduccion a la oracion en la vida cotidiana,
thum. Xavier Bordas Cornet (Krakow: Wyd. MISERICORDIA, 2018), 11-12.
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Solo ante Dios, en su presencia, el hombre aprende a amarse a si mismo tal
y como es, es decir, aprende a amarse en la debilidad.

Segun Henri Nouwen, ,la oracién es en muchos sentidos el criterio
de nuestra vida cristiana. La oracion exige que nos pongamos en la presen-
cia de Dios con las manos abiertas, desnudos y vulnerables, diciéndonos
a nosotros mismos y a los demas que sin Dios no podemos nada™. Por lo
tanto, la oracion es un modo por el que aprendemos a amar. Rezar es abrirse
al amor que abraza, sana, restaura la dignidad perdida, nos hace capaces de
amarnos a nosotros mismos y a lo demas. La verdadera oracion lleva a con-
fiar en Dios, a profundizar la fe y el amor. Si no fuera asi, podria llegar a ser
una ilusién y una fuente de distorsiones religiosas. La oracion auténtica es
la que nos permite servir al otro.

3. Abrirse al Amor

Gracias a la soledad, el silencio y la oracion, el hombre descubre
la Fuente de la vida, que hay en lo profundo de su corazon. Estd alli, aunque
a menudo no alcanza este lugar, que es donde todo parece estar envuelto en
la extrafia sombra de las propias debilidades y limitaciones, en la ansiedad
acerca de un mismo y de los demas, en la desconfianza y el miedo, en la
incredulidad e incluso en medio de la desesperacion; también es donde a ve-
ces arde la chispa de la fe, la esperanza y el amor. “La busqueda espiritual
— afirma Bernard Ugeux — no se reduce a la introspeccion, sino a descubrir
que en el mismo interior de la esencia del ser humano esta injertado el
anhelo por la trascendencia que viene de Dios. Tocar esta profundidad es
también vivir el encuentro con lo Divino™. El llama esta fuente “la profun-
didad del corazon” y al hablar de ello, se refiere a la vida, al misterio y a la
fertilidad.

Alicja Zelmanska subraya, que ,,a través del esfuerzo para vivir reco-
gidos y con silencio interior, uno encuentra en el propio corazon el templo
del Dios viviente, el Santuario de la Divina Misericordia, que es donde
radica y donde brolla la fuente de la Misericordia Eterna. Esta Fuente esta
en nosotros. Esta Fuente de la Misericordia Sempiterna late con todo su
poder en nosotros y quiere darse a nosotros, quiere colmarnos. Es el mismo
Dios-Hombre, Jesucristo. Jesus es la fuente de la Misericordia de la que
mana del seno del Padre, la fuente que nos revela la misericordia del Padre.
Para llegar a esta Fuente Sempiterna de la Misericordia, que late en las pro-

Henri J. M. Nouwen, La compasion en la vida cotidiana, thtum. Ela Tracchia (Buenos Aires:
Wyd. LUMEN, 1996), 121.
19 Bernard Ugeux, Odnalezé wewnetrzne Zrédlo, thum. Anna Sieprawska (Poznan: Wyd.
W DRODZE, 2005), 14-15.
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fundidades del corazon, primero uno debe concienciarse de Su presencia en
el alma. Es necesario que la persona conozca la verdad sobre la presencia de
Dios en el hombre, por la creacion y por la gracia. También es necesario pe-
netrar en la profundidad de la misericordia que hay oculta en esta verdad”?’.

En el hombre, en su interior esta la fuente de la que extrae la vida
y de donde nutre su esperanza para poder vivir. Esa fuente es Dios. Por eso,
santa Faustina escribio en su Diario que descubria en el alma ,,la fuente de
la felicidad, es decir, a Dios (...); la vida de Dios en mi alma es para mi una
fuente de felicidad y de Fortaleza™'. Es la fuente de la Divina Misericordia.
En esta Fuente el hombre se sumerge para poder fiarse de Dios, creer en que
realmente es amado, para confiar en su misericordia, para dejarse amar por
Aquel que es el amor. En esa Fuente sumerge sus heridas y de ella saca el
hombre las gracias con el “recipiente de la confianza™?.

Para abrirse a la sanacion interior de la mente, la voluntad y el corazon
uno tiene que sumergirse en la fuente de la misericordia, debe tener coraje
para superarse y para ir mas alla de la propia vision que se tiene de uno
mismo. En primer lugar, se trata del camino del perdon, que lleva a la au-
téntica curacion. ,,El perdon abre, en lo mas profundo de nosotros mismos,
una fuente de misericordia, que nunca se agotara, siempre y cuando no la
limitemos y la dejamos fluir”*.

La apertura al perdon de Dios y el perdon ofrecido al otro es el cami-
no de la transformacion interior y de la superacion de la vision egoista del
mundo que nos rodea, es superar el propio egoismo, en el que el hombre
todo lo refiere a si mismo. La parabola del Padre misericordioso nos reve-
la la dimension mas profunda de la misericordia de Dios y de su perdon.
El Padre verdadero es misericordioso. “La Misericordia del padre — escribe
el cardenal Walter Kasper — supera todas las expectativas. El factor deter-
minante no es la distribucion justa de los bienes, sino la dignidad del hijo,
la cual constituye la medida del amor paternal”?.

La actitud del Padre se pone de manifiesto en relacion con ambos hi-
jos, actitud que esta impregnada de amor, comprension, apertura, perdon
y del abrazo del Padre. El hijo menor, al principio, estd poseido por unas
ganas locas de hacer todo lo que le plazca, conforme a sus deseos. Va bus-
cando sus propias experiencias, para poder vivirlo todo a su antojo, y por

20 Alicja Zelmanska, Misericordiosos en la vida cotidiana. Meditaciones con santa Sor Faustina,

23.

Maria Faustina Kowalska, Diario. La Divina Misericordia en mi alma, 887.

2 Ibidem, 1602.

3 Servais Theodore Pinckaers, Szczgscie odnalezione, thum. Piotr Siejkowski (Poznan: Wyd.
W DRODZE, 1998), 110.

Walter Kasper, Milosierdzie. Klucz do chrzescijanskiego Zycia, thum. Ryszard Zajaczkowski
(Wyd. Swicty Wojciech: Poznan, 2014), 83.
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eso rompe con su padre, se aleja de €1, para confiar s6lo en si mismo. Rompe
completamente con la vida anterior que llevaba, para convertirse en una
persona libre seglin su modo de comprender la libertad, alejandose del ho-
gar sin siquiera mirar a su padre, la casa que deja atras, su propia historia.

Es una triste historia de abandono del hogar. Regresa confuso y perdi-
do, sin futuro, sin esperanza, desesperado. En vez de la libertad que queria
saborear, tuvo que experimentar la dependencia, la pobreza, el hambre y la
soledad ... Al recordar al Padre, con el anhelo de volver a ser hijo, echando
en falta el ambiente del hogar familiar, todo ello hizo que decidiera volver.
Se abre al amor, consciente de su pecado. Vuelve a su casa y recibe el abrazo
del Padre y su perddn; y, lo que es mas, se deja llevar a casa, para festejar su
regreso. El mismo se regocija con su vuelta a casa. Y de este modo, se po-
dria decir que la misericordia de Dios lleva al hombre a regresar a la verdad
sobre si mismo. Esta verdad no es abrumadora, no aplasta sino que restaura
la libertad y la dignidad perdidas.

En la casa del Padre hay otro hijo, el hijo mayor. El ha permanecido
en casa, pero no tiene una estrecha relacion con su Padre. Esta como ence-
rrado en si mismo, resentido, interiormente y esclavizado. Por un lado, no
tiene el valor de asumir el riesgo de una aventura, para poder crecer hacia la
madurez; tampoco mantiene una relacion estrecha y cordial con el Padre. Se
podria decir que, a pesar de permanecer en casa, no ha crecido. El no tiene
una relacion ni con el Padre ni con su hermano. El padre sale al encuentro
tanto de uno como del otro. Mantiene un didlogo con ambos: escucha y ex-
plica. Es ¢l quien toma la iniciativa y da el primer paso. El ofrece el perdén
desinteresado, y con ello, les brinda la oportunidad de reconstruir de nue-
vo la personalidad. No explota con ira. No apela al sentido de la justicia.
No imparte un sermén sobre el perdon. El lo olvida todo, y de este modo,
hace que el otro pueda ser libre. Lo introduce en casa, porque en ella vive.
Lo invita a la mesa, que es la mesa de la palabra y la mesa del pan. El orga-
niza una fiesta, se llena de regocijo y alegria.

Esta parabola nos hace conscientes de que la verdadera paternidad
se manifiesta en la misericordia. H. Nouwen subraya que ,,la parabola del
hijo prodigo es la historia que habla del amor que ya existia antes de que
cualquier rechazo y que estara presente después de que se hayan producido
todos los rechazos. Es el amor primero y duradero de un Dios que es Padre
y Madre. Es la fuente del amor humano, incluso del mas limitado™?.

El sumergirse en la fuente de la misericordia hace que la persona ex-
perimente una transformacion interior. Su fe renace, la esperanza se llena
de alegria por el regreso a casa, en la que se deja amar por Dios. De esta

3 Henri J.M. Nouwen, Powr0t syna marnotrawnego. Rozwazanie o ojcach, braciach i synach,

thum. Justyna i Jan Grzegorczykowie (Poznan: Zysk i S-ka Wydawnictwo, 2002), 117.
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manera, el hombre encuentra en si mismo la fuente de la vida y del amor.
Vale la pena recordar las palabras de la enciclica del Papa Juan Pablo 11
Dives in misericordia, donde escribe que “la parabola del hijo prodigo nos
conciencia de que la misericordia tiene la forma interior del amor, que en el
Nuevo Testamento se llama dgape”*®.

Este amor es capaz de inclinarse sobre todo hijo prodigo, sobre toda
miseria humana, y sobre cada miseria moral, asi como sobre el peca-
do. Cuando esto ocurre, el que es objeto de misericordia no se siente humi-
llado, sino como hallado de nuevo y “revalorizado” (cf. n° 6). Sumergirse en
la fuente de la misericordia significa encontrar el proprio valor y dignidad,
lleva a lo profondo de su corazon donde uno aprende como aceptarse a si
mismo. La autoaceptacion es posible cuando el hombre experimentase su
vida la plena aceptacion de los demads, cuando experimenta la confianza,
cuando se abre al perdon, uno y él mismo se perdona?’.

Sumergirse en la fuente de misericordia lleva también la persona a re-
descubrir su vocacion mas profunda, que es la de amar, ser amado y amar
a los demads. El Papa Juan Pablo II subrayd que ,,la misericordia se hace
elemento indispensable para plasmar las relaciones mutuas entre los hom-
bres, en el espiritu del mas profundo respeto de lo que es humano y de la
reciproca fraternidad. Es imposible lograr establecer este vinculo entre los
hombres si se quiere regular las mutuas relaciones inicamente con la medi-
da de la justicia. Esta, en todas las esferas de las relaciones interhumanas,
debe experimentar por decirlo asi, una notable »correccion« por parte del
amor que —como proclama san Pablo — es »paciente« y »benigno«, o di-
cho en otras palabras lleva en si los caracteres del amor misericordioso tan
esenciales al evangelio y al cristianismo. Recordemos ademas que el amor
misericordioso indica también esa cordial ternura y sensibilidad, de que
tan elocuentemente nos habla la parabola del hijo prodigo o la de la oveja
extraviada o la de la dracma perdida. Por tanto, el amor misericordioso es
sumamente indispensable entre aquellos que estan mas cercanos: entre los
esposos, entre padres e hijos, entre amigos; es también indispensable en la
educacion y en la pastoral”?,

* %k ok

En este camino a lo profondo de corazon nos acompana Maria, la
Madre de la Misericordia. Maria mira al hombre con tierna solicitud, con

26 Juan Pablo I, Enciclica “Dives in misericordia” (Roma: Liberia Editrice Vaticana, 1980), nr 6.
27 Tadeusz Kotlewski, Amarse a uno mismo desde el fondo del corazén, ttum. Xavier Bordas
Cornet (Krakow: Wyd. MISERICORDIA, 2017), 27.

28 Juan Pablo I, Enciclica “Dives in misericordia”, nr 14.
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comprension y con la bondad de la Madre. Es en Ella en quien reconocemos
nuestro destino fundamental y la vocacion mas profunda, que es la de ser
amados y transformados por el amor que no pone condicion alguna. Ella
brilla con la belleza del amor de Dios. En Ella vemos como somos amados
por el Padre, como su Hijo y nuestro Sefior revela su rostro amable y mi-
sericordioso, como el Espiritu Santo derrama el amor por todo el mundo
y transforma la faz de la tierra®. Por eso, Maria se convierte en nuestra guia
para conducirnos al corazon de Dios, que esta lleno, hasta lo mas profundo,
de la misericordia®. El misterio de Maria esta oculto en el corazon de Dios.
,Ninguno como Maria — escribe el Papa Francisco — ha conocido la profun-
didad del misterio de Dios hecho hombre. Todo en su vida fue plasmado
por la presencia de la misericordia hecha carne. La Madre del Crucificado
Resucitado entrd en el santuario de la misericordia divina porque participo
intimamente en el misterio de su amor. Elegida para ser la Madre del Hijo
de Dios, Maria estuvo preparada desde siempre por el amor del Padre para
ser Arca de la Alianza entre Dios y los hombres. Custodio en su corazon la
divina misericordia en perfecta sintonia con su Hijo Jests. Su canto de ala-
banza, en el umbral de la casa de Isabel, estuvo dedicado a la misericordia
que se extiende « de generacion en generacion » (Lc 1,50)™.

Maria es nuestra guia en el camino hacia el corazon de Dios, para des-
cubrir de nuevo que soy hijo o hija del Padre, que me ama, que yo soy hijo
¢ hija de la Iglesia, y que me he convertido en hermana y hermano de todo
aquel que encuentre en mi camino, con quien comparto mi amor y a quien
testifico la infinita misericordia del Padre, y que me convierto en madre
y padre para con cada persona que después de vagabundear por este mundo,
regresa a casa. ,,Al pie de la cruz, Maria —continua el Papa Francisco — junto
con Juan, el discipulo del amor, es testigo de las palabras de perdon que
salen de la boca de Jests. El perdon supremo ofrecido a quien lo ha crucifi-
cado nos muestra hasta donde puede llegar la misericordia de Dios. Maria
atestigua que la misericordia del Hijo de Dios no conoce limites y alcanza
a todos sin excluir a ninguno. Dirijamos a ella la antigua y siempre nueva
oracion del Salve Regina, para que nunca se canse de volver a nosotros sus
ojos misericordiosos y nos haga dignos de contemplar el rostro de la mise-
ricordia, su Hijo Jestis”.*

2 | L’amore misericordioso di Dio & riservato non soltanto a Maria, che lo ha ricevuto e lo esalta,
ma anche a tutti i coloro che temono Dio, a tutti coloro che accoglieranno la misericordia di
Dio »verso Abramo e la sua discendenza«”; Albert Vanhoye, Accogliere [’'amore che viene
da Dio (Roma: Edizioni AdP, 2007), 29.

Teofil Siudy, Z Maryjg ku Mitosiernemu Bogu. Miejsce i rola Matki Mitosierdzia w Zyciu
Apostota Bozego Mitosierdzia (Krakow: Wyd. MISERICORDIA, 2015), 75-76.

Francisco, Bula ,,Misericordiae vultus”, nr 24.

2 Ibidem.
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Mercy as a Way to the Heart

SUMMARY

The article shows how in the light of God’s Mercy a human being rediscovers
and realises the basic truth that in his/her heart is a great longing and hunger for
God’s love. God invites to listen to what He says to humans through the words of the
Holy Bible. He invites people to listen and realise the loving presence of God inside.
The author of the article shows that trust is the fruit of a relationship in which a per-
son knows that he/she is loved. Trust presupposes a longing for God and a sincere
search for Him in everything. The road to trust is expressed in three attitudes: in
seeking God inside; in sensitive listening to His voice in one’s heart; and in trust-
ingly opening oneself to His love and immersion in His mercy. Thanks to loneliness,
silence and prayer, a human being discovers the Source of life which lies deep inside
his/her heart. In the human being, in his/her interior is the source from which he/she
draws life and nourishes hope. Immersion in this source of mercy means that one
experiences inner change.

Keywords: God’s mercy, prayer, Christian spirituality, Christian formation,
spiritual growth
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Spotkanie religii wedtug Tomasza z Akwinu i Jana Pawta II

STRESZCZENIE

Artykut jest prezentacjg idei Tomasza z Akwinu i Jana Pawta II, ktore stano-
wia podstawe dialogu miedzyreligijnego. Autor przedstawia kilka tekstow Dokto-
ra Anielskiego, stanowiagcych bardziej wyzwanie niz pomoc dla wszystkich, ktorzy
chcieliby rozwija¢ dialog miedzyreligijny w duchu II Soboru Watykanskiego. Jak si¢
jednak okazuje, uwazna lektura dzieta Tomasza pozwala wskaza¢ kilka elementow
doktrynalnych, ktore wcigz zachowujg swojg aktualnos¢ — podstawa do spotkania
z wyznawcami innych religii jest silna tozsamos¢ i szacunek dla nadprzyrodzonego
daru wiary, uczestnicy dialogu powinni odwotywa¢ si¢ w dyskusjach wytacznie do
akceptowanych przez drugg strong autorytetow. Siggniecie po dzieto Jana Pawta 11
pozwala dostrzec wspolne rysy z mysla Akwinaty, cho¢ polski papiez wzbogaca to-
mistyczng propozycj¢ o inspirowang filozofia M. Bubera i E. Levinasa koncepcj¢
dialogu. Postulowana zaréwno przez Tomasza z Akwinu, jak i Jana Pawta II, silna
tozsamos$¢ jako podstawa spotkania z wyznawcami innych religii spetni swojg role,
pod warunkiem ze bedzie — na sposob, ktory podpowiadat Jan Pawet IT swoimi gesta-
mi i dziataniami wobec wyznawcow innych religii — tozsamos$cig nawrdcong.

Stowa kluczowe: dialog miedzyreligijny, teologia, tozsamos¢ religijna, To-
masz z Akwinu, Jan Pawet II

Jean Paul 11, «Discorso ai partecipanti all’assemblea plenaria del Pontificio Consiglio per il
Dialogo Inter-religioso», dostep 13 lutego, 2019, https://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/
it/speeches/1990/april/documents/hf jp-ii_spe 19900426_dialogo-inter-religioso.html. Ce
texte a été présenté pour la féte de saint Thomas d’Aquin a ’Université de Fribourg le 4 mars
2019.
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1. Introduction

Le théme du dialogue interreligieux devient de plus en plus important
et urgent pour un croyant d’aujourd’hui. Dans un monde multi-religicux et
globalisé, la capacité de situer sa foi de fagon compétente et respectueuse
par rapport a d’autres grandes religions et a leurs adeptes devient un élé-
ment incontournable d’une culture religieuse générale et d’un témoignage
efficace. Peu importe si nous vivons aujourd’hui a Fribourg, Rome ou Singa-
pour, nos voisins peuvent appartenir a toutes les religions non-chrétiennes
possibles. Et nous devons étre a ’aise avec eux en sachant bien articuler
notre propre identité religieuse. Voila une perspective d’en bas. Mais si nous
voulons voir notre situation d’en haut, il y a aussi une raison en faveur du
dialogue interreligieux facile a trouver : dans un monde déchiré par les
conflits religieux parfois violents, ou, en plus, il est trés probable que dans
30-40 ans les chrétiens ne seront plus la religion dominante, la capacité
d’étre en dialogue respectueux avec ceux qui ne partagent pas notre propre
foi devient un moyen décisif dans un travail pour un avenir commun pai-
sible. Les derniéres initiatives du pape Frangois — avec, en premier lieu, sa
visite aux Emirats Arabes Unis — montrent bien qu’il en est trés conscient.

Comme I'indique le titre de ce texte, la pensée de Thomas d’Aquin et
de Jean Paul II peut nous aider a réfléchir sur la rencontre avec les autres
religions. Je ne peux pas cacher que le choix de ces deux grandes figures de
la pensée catholique a été fait par le recteur de I’'Université Pontificale Saint
Thomas, dont 1’¢léve le plus fameux fut Karol Wojtyta. Mais ce choix peut
aussi avoir, je I'espére, une justification plus objective. Grace a sa synthese,
Thomas d’Aquin a fagonné la pensée catholique pendant des siécles, en ré-
sumant les grandes lignes des propositions du premier millénaire tant pour
les savants que pour les incipientes. Grace a son long pontificat de 27 ans,
Jean Paul II a pu introduire et faire digérer les grandes lignes de I’ensei-
gnement du Concile Vatican II, qui a donné une nouvelle dimension aux
relations des catholiques avec les autres religions?. J’aimerais montrer que
ces deux auteurs ensemble — dans une certaine continuité que je souligne-
rai — peuvent nous fournir les perspectives essentielles pour un projet de
rencontre avec les religions non-chrétiennes.

Mon texte sera divisée en deux parties évidentes: tout d’abord, je vou-
drais chercher I'inspiration dans I’ceuvre de Thomas; puis je poursuivrai par
une bréve présentation de I’héritage de Jean Paul II. Mon objectif est mi-
nimaliste, mais j’espere qu’il n’est pas réducteur: je chercherai a limiter ma
présentation des apports de Thomas d’Aquin et de Jean Paul II aux régles
charniéres qui structurent notre approche des religions non-chrétiennes.

2 Jean Paul I1, Ut unum sint (Vatican 1995), nr 100.
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Je laisserai de coté le theme de la théologie du pluralisme religieux, qui fut
discuté a la fin du pontificat de Jean Paul II — cette discussion a déja été bien
présentée ailleurs d’un point de vue thomiste®.

2. Thomas d'Aquin: la base doctrinale de la rencontre

Le choix de la pensée de Thomas d’Aquin comme une base pour
la rencontre des religions aujourd’hui peut paraitre audacieux, pour ne pas
dire étrange*. Tl n’est pas difficile de trouver, chez lui, des textes qu’on peut
présenter comme inexacts ou méme nocifs du point de vue de la pratique de
la rencontre des catholiques avec des communautés non-catholiques. Per-
mettez-moi d’en évoquer quelques exemples au début de cette présentation.
Dans la Somme contre les Gentils nous trouvons sa fameuse description du
prophéte Mahomet, sans doute faite trop vite. Avec un tel texte, on ne peut
guere attendre de grands succés dans la rencontre avec les représentants de
lareligion la plus nombreuse du monde aprés le christianisme: «... Mahomet
/qui/ a séduit les peuples par des promesses de voluptés charnelles au désir
desquelles pousse la concupiscence de la chair. Lachant la bride a la volup-
té, il a donné des commandements conformes a ses promesses, auxquels les
hommes charnels peuvent obéir facilement. En fait de vérités, il n’en a avan-
cé que de faciles a saisir par n’importe quel esprit médiocrement ouvert. Par
contre, il a entremélé les vérités de son enseignement de beaucoup de fables
et de doctrines des plus fausses. Il n’a pas apporté de preuves surnaturelles,
les seules a témoigner comme il convient en faveur de I'inspiration divine,
quand une ceuvre visible qui ne peut étre que ’ceuvre de Dieu prouve que le
docteur de vérité est invisiblement inspiré. 1l a prétendu au contraire qu’il
¢tait envoyé dans la puissance des armes, preuves qui ne font point défaut
aux brigands et aux tyrans. D’ailleurs, ceux qui dés le début crurent en lui ne
furent point des sages instruits des sciences divines et humaines, mais des
hommes sauvages, habitants des déserts, complétement ignorants de toute
science de Dieu, dont le grand nombre I’aida, par la violence des armes,
a imposer sa loi a d’autres peuples. Aucune prophétie divine ne témoigne
en sa faveur; bien au contraire il déforme les enseignements de I’Ancien et
du Nouveau Testament par des récits légendaires, comme c’est évident pour
qui étudie sa loi. Aussi bien, par une mesure pleine d’astuces, il interdit

3 (Tout récapituler dans le Christ». A propos de I'ouvrage de Jacques Dupuis, «Vers une théo-
logie chrétienne du pluralisme religieux», Revue Thomiste 98 (1998): 591-630.

4 DLintroduction de base sur les rapports de saint Thomas aux religions non-chrétiennes:
J.-P.Torrell, «Saint Thomas et les non-chrétiens», Revue Thomiste 106, nr 1-2 (2006): 17-49.
Voir aussi: J. Ellul, «Engaging with Islamic Thought. The paradigm of Thomas Aquinasy,
Przeglgd Tomistyczny 24 (2018): 373-393. Je remercie le professeur Ellul pour toutes les
suggestions qui m’ont aidé a préparer ce texte.
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a ses disciples de lire les livres de ’Ancien et du Nouveau Testament qui
pourraient le convaincre de fausseté. C’est donc chose évidente que ceux
qui ajoutent foi a sa parole croient a la 1égére»’.

On souhaiterait aujourd’hui sans doute une description bien plus atten-
tive a la valeur de la foi elle-méme et a la sensibilité des musulmans, pour
ne pas parler de la nécessité de se distancier d’une évaluation stéréotypée...
Le deuxieme exemple concerne la possibilité¢ d’utiliser la contrainte dans
le domaine de la foi: «Parmi les infidéles il y en a, comme les paiens et les
Juifs, qui n’ont jamais recu la foi. De tels infidéles ne doivent pas étre pous-
sés a croire, parce que croire est un acte de volonté. Cependant, ils doivent
&tre contraints par les fidéles, s’il y a moyen, pour qu’ils ne s’opposent pas
a la foi par des blasphémes, par des suggestions mauvaises, ou encore par
des persécutions ouvertes. C’est pour cela que souvent les fidéles du Christ
font la guerre aux infideles; ce n’est pas pour les forcer a croire puisque,
méme si apres les avoir vaincus ils les tenaient prisonniers, ils leur lais-
seraient la liberté de croire; ce qu’on veut, c’est les contraindre a ne pas
entraver la foi chrétienne. Mais il y a d’autres infidéles qui ont un jour em-
brassé la foi et qui la professent, comme les hérétiques et certains apostats.
Ceux-la, il faut les contraindre méme physiquement a accomplir ce qu’ils
ont promis et a garder la foi qu’ils ont embrassée une fois pour toutes»®.

Sil s’agit des hérétiques, il faut tout d’abord faire les deux avertisse-
ments pour provoquer la conversion — en accord avec le Nouveau Testament
— mais... «Aprés cela, en revanche, s’il se trouve que I’hérétique s’obstine
encore, I'Eglise n’espérant plus qu’il se convertisse pourvoit au salut des
autres en le séparant d’elle par une sentence d’excommunication ; et ulté-
rieurement elle I'abandonne au jugement séculier pour qu’il soit retranché
du monde par la mort. S. Jérome dit en effet ceci, qu’on trouve dans les
Décrétales : “Il faut couper les chairs pourries et chasser de la bergerie
la brebis galeuse, de peur que tout le troupeau ne souffre, ne se corrompe,
ne pourrisse et périsse. Arius dans Alexandrie fut une étincelle; mais, parce
qu’il n’a pas été aussitot étouffé, son incendie a tout ravagé”»’.

Comme nous le savons, on ne peut pas juger de telles positions d’une
fagon anachronique: Thomas parle en théologien de la christianitas a son
apogée. Dans un tel monde — absolument dominé au niveau spirituel, in-
tellectuel, politique et social par les chrétiens et non informé suffisamment
sur Pampleur des dimensions concretes et spirituelles des autres religions
— il peut sembler assez artificiel de chercher a créer un espace spécial pour

5 Thomas d’Aquin, Summa contra gentiles, 1, c. 6, dostep 4 lutego, 2019, http://docteurangelique.
free.fr/bibliotheque/sommes/contragentiles.htm.

Thomas d’Aquin, Summa Theologiae, 1111, q. 10, a. 8, corp., dost¢p 4 lutego, 2019, http://
docteurangelique.free.fr/bibliotheque/sommes/3sommetheologique2a2ae.htm.

7 Ibidem, II-II, q. 11, a. 3.
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les non-catholiques. N’oublions pas non plus que (1) le monde médiéval est
beaucoup plus intéressé a protéger la communauté que le monde moderne,
(2) l'importance de la peine capitale n’a pas la méme gravité au Moyen Age
que pour nous aujourd’hui® — en partie parce qu’on croit en la vie éternelle,
en partie parce quon considére la valeur expiatoire de la peine de mort —,
et (3) s’il s’agit des hérétiques traités ici de la fagon la plus sévére, il s’agit
avant tout de la premicre génération — en outre, Thomas ne traite pas les
chrétiens de la tradition orientale en hérétiques’.

Néanmoins, les textes évoqués ne manifestent pas, sans aucun doute,
’esprit de rencontre avec les communautés non-catholiques que nous vi-
vons et que nous voulons vivre aujourd’hui. Les hérétiques sont pour nous
«des fréres séparés'®», les religions non-chrétiennes ne sont pas seulement
tolérées mais elles «refletent souvent un rayon de la vérité qui illumine
tous les hommes!'», et la charité du Christ presse son disciple «d’agir avec
amour, prudence, patience, envers ceux qui se trouvent dans ’erreur ou dans
’ignorance de la foi'?», puisque «tous les hommes doivent étre exempts de
toute contrainte de la part tant des individus que des groupes sociaux et de
quelque pouvoir humain que ce soit, de telle sorte qu'en matiére religieuse
nul ne soit forcé d’agir contre sa conscience ni empéché d’agir, dans de
justes limites, selon sa conscience, en privé comme en public, seul ou asso-
cié a d’autres®». Et «le droit a cette exemption de toute contrainte persiste
en ceux-1a mémes qui ne satisfont pas a I’obligation de chercher la vérité et
d’y adhérer'*.

En prenant tout cela en considération, peut-on vraiment attendre que
Thomas d’Aquin puisse étre notre maitre dans le domaine des rencontres
interreligieuses?

Eh bien, j’aimerais risquer une réponse positive. Pourquoi?

Si nous avons entendu attentivement le texte cité sur les infidéles, nous
avons di étre frappés par le fait qu’a sa lumiére les hérétiques devaient étre
traités d’une fagon bien pire que les non-chrétiens: les guerres des chrétiens
avec les non-chrétiens doivent seulement protéger la liberté des chrétiens;
il ne faut pas profiter du conflit pour imposer la foi sur les non-chrétiens avec
la force; par contre, les hérétiques et les apostats doivent étre «contraints
méme physiquement a accomplir ce qu’ils ont promisy». La lecture attentive
du traité sur la foi confirme ce sens du texte cité. Si les rencontres avec les

8 Ibidem, II-I1, q. 64, a. 2.

°  G. Emery, «St Thomas d’Aquin et I’Orient chrétien», Nova et Vetera 74, nr 4(1999): 19-36.
10 Le Concile Vatican 11, Unitatis redintegratio (Vatican 1964), nr 4.

" Le Concile Vatican I, Nostra aetate (Vatican 1965), nr 2.

12 Le Concile Vatican I, Dignitatis humanae (Vatican 1965), nr 14.

3 Ibidem, nr 2.

4 Ibidem, cfr. Catéchisme de I’Eglise Catholique (Vatican 1992), nr 2104-2106.
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non-chrétiens ne constituent pas un danger pour la foi, il n’y a pas de raisons
pour éviter les rencontres avec eux, tandis que les hérétiques devraient étre
punis par Iexclusion de la communauté”. Les infidéles qui n’ont jamais
été chrétiens peuvent exercer le pouvoir sur les chrétiens selon la loi natu-
relle, tandis que les chrétiens hérétiques, dés lors qu’ils sont excommuniés,
perdent le droit a diriger les chrétiens'®.

Toutes ces régles ne sont pas la manifestation d’une approche pragma-
tique, mais elles sont basées sur une vision théologique cohérente. Cette vi-
sion s’appuie sur la compréhension du don de la foi. La foi est pour Thomas
un commencement de la vie éternelle!’ et un don gratuit de Dieu qui ne peut
pas étre produit sans 'intervention divine'®. Donc, on ne peut pas forcer per-
sonne a croire —méme si la foi est en accord avec notre nature, et si 'instinct
intérieur la présente a I’lhomme'. Chacun doit avoir la possibilité¢ de s’ou-
vrir au don divin de la foi en toute liberté. Mais, une fois embrassée, la foi
— en tant que don le plus précieux — doit étre protégée de fagon spéciale,
tant au niveau individuel qu’au niveau communautaire. Puisque le péché de
manque de foi (infidelitas) est le plus grand® — n’oublions pas qu’il s’agit du
refus de la vie éternelle! —, et que sa cause se trouve dans la volonté¢ — méme
si l’acte de croire appartient a l'intellect” —, les mesures thérapeutiques pro-
posées par Thomas se référent a la volonté. La contrainte, les peines corpo-
relles doivent aider la volonté, qui a déja auparavant embrassé la foi mais
I’a ensuite perdue, a retrouver sa juste orientation, le bon chemin a suivre.

Evidemment, aujourd’hui nous ne pensons plus que la contrainte et les
peines corporelles puissent constituer une mesure juste pour nous aider
dans le domaine de la foi. Mais la vision de fond qui conduit la pensée de
’Aquinate n’a rien perdu de son actualité. Sur la base de cette vision on peut
développer quelques indications pour la rencontre avec des représentants
d’autres religions. J’aimerais les résumer en trois ¢léments:

1. Labase de la rencontre avec les représentants des autres religions
doit toujours étre une identité forte — la foi est le don le plus grand
que nous puissions recevoir, elle nous ouvre ’accés a la plénitude
de vie, la vie éternelle.

5 Thomas d’Aquin, Summa Theologiae, 11-11, q. 10, a. 9, corp.
1 Ibidem, II-11, q. 12, a. 2, corp.; II-11, q. 10, a. 10.

17 Ibidem, II-11, q. 4, a. 1, corp.

8 Ibidem, II-1, q. 2, a. 3.

1 Ibidem, II-11, q. 10, a. 1, ad 1; II-1L, q. 2, a. 9, ad 3.

2 Ibidem, II-11, q. 10, a. 3.

2 Ibidem, II-11, q. 10, a. 2, ad 2. Cfr. II-11, q. 4, a. 2.
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2. La foi est donnée par Dieu de fagon gratuite, donc, elle doit étre
traitée comme une réalité mystérieuse qui ne dépend pas en pre-
mier lieu de I’lhomme.

3. Méme si la foi ne dépend pas en premier lieu de I'homme, le do-
maine de la foi est soumis aux influences humaines qui peuvent
étre tant bonnes que vicieuses.

Ces trois éléments décrivent de fagon juste, a mon avis, lattitude d’un
chrétien qui voudrait entrer dans le dialogue avec les représentants d’autres
religions. L’identité forte dans I’articulation de sa propre foi, le respect pour
le mystére surnaturel de la foi et la vigilance réaliste a cause de la possibilité
de faire des erreurs dans le domaine de la foi — voila trois caractéristiques
d’une attitude mdre.

A cette description de lattitude d’un croyant nous pouvons ajouter
aussi la description fameuse de la stratégie qui doit étre adoptée par un
chrétien dans les discussions avec des non-chrétiens. Dans sa réponse au
confrére qui travaille au milieu des Sarrasins (Les raisons de la foi), ’Aqui-
nate formule les régles des discussions de la fagon suivante: «Je veux d’abord
tavertir que, dans les disputes contre les infidéles au sujet des articles de
la foi, tu ne dois pas chercher a prouver la foi par des raisons nécessaires:
cela dérogerait a la sublimité de la foi dont la vérité dépasse non seulement
’esprit des hommes mais aussi celui des anges. Nous croyons ces articles
de la foi en tant qu’ils nous sont révélés par Dieu. Or, ce qui procéde de la
vérité supréme ne peut pas €tre faux, et aucune raison nécessaire ne peut
parvenir a détruire ce qui n’est pas faux. C’est pourquoi, de méme que notre
foi ne peut pas étre prouvée par des raisons nécessaires, car elle dépasse
’esprit humain, ainsi en raison de sa vérité elle ne peut pas étre réfutée par
une raison nécessaire.

Lintention du chrétien qui pratique la dispute sur les articles de la foi
ne doit donc pas viser a prouver la foi, mais a défendre la foi. C’est pourquoi
saint Pierre ne dit pas “toujours préts a prouver”, mais “a donner satisfac-
tion™; autrement dit: & montrer de maniére raisonnable que ce que la foi
catholique confesse n’est pas faux»?2.

Evidemment, les régles que nous formulons aujourd’hui pour la ren-
contre avec des non-chrétiens ont un accent différent — on souligne moins
I’aspect apologétique et on cherche a mettre en valeur la signification de
la rencontre elle-méme, comme de la base commune. Néanmoins, le texte

22 Thomas d’Aquin, De rationibus fidei (Les raisons de la foi), 2. Traduction frangaise: Saint

Thomas d’Aquin, Traités, Les raisons de la foi, Les articles de la foi et les sacrements de
I’Eglise, Introduction, traduction du latin et annotation par G. Emery (Paris: Les éditions du
Cerf, 1999), 67. Cfr. aussi Thomas d’Aquin, Summa contra gentiles, 1, 7-9.
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évoqué formule d’une fagon précise et réaliste le but doctrinal du dialogue
avec les non-chrétiens: en prenant en considération le caractére surnaturel
de la Vérité de la foi, il ne s’agit pas de la démontrer avec les raisons né-
cessaires, il s’agit seulement de maintenir que la foi n’est pas contradictoire
aux principes de la raison. Cette approche, bien théologiquement calculée,
trouve son articulation plus pragmatique dans la question quodlibétale 4.
Thomas y décrit 'usage des autorités dans les cas de discussions qui doivent
lever un doute de la thése débattue de la fagon suivante: « ... dans ce genre
de dispute théologique on se sert principalement des autorités que regoivent
ceux avec qui ’on dispute; par exemple, si I’on dispute avec les Juifs, il faut
faire valoir des autorités de ’Ancien Testament; si 'on dispute avec des
manichéens, qui méprisent ’Ancien Testament, il ne faut se servir que des
autorités du Nouveau Testament; si I'on dispute avec des schismatiques, qui
recoivent ’Ancien et le Nouveau Testament mais pas ’enseignement de nos
saints, comme c’est le cas des Grecs, il faut alors disputer a partir des auto-
rités du Nouveau et de ’Ancien Testament ainsi que des docteur qu’ils re-
¢oivent; mais s’ils ne regoivent aucune autorité, il faut, pour les convaincre,
recourir a des raisons naturellesy»?.

Nous le voyons donc: pour une rencontre avec ceux qui ne partagent
pas tous les éléments de notre compréhension du monde, Thomas propose
une base trés souple. On peut méme s’en étonner, si nous pensons que cet
auteur vivait dans un monde presque entiérement chrétien.

Passons maintenant a la proposition de Jean Paul II. Malgré certaines
différences entre les deux théologiens, dues au changement profond de
contexte culturel, leurs propositions ne sont pas si ¢loignées que ¢a l'une
de l'autre.

3. Jean PaulII: encourager la rencontre

Si l’'on cherche un texte qu’on pourrait considérer comme le plus im-
portant pour structurer ’attitude des chrétiens dans la rencontre avec les
autres religions, c’est probablement une partie de 1’encyclique Redempto-
ris missio: «Le dialogue interreligieux fait partie de la mission évangélisa-
trice de I’Eglise. Entendu comme méthode et comme moyen en vue d’une
connaissance et dun enrichissement réciproques, il ne s’oppose pas a la
mission ad gentes, au contraire il lui est spécialement li¢ et il en est une
expression. (...) A la lumiere de I’6conomie du salut, ’Eglise estime qu’il
n’y a pas contradiction entre I'annonce du Christ et le dialogue inter-re-

3 Thomas d’Aquin, Quaestiones de quolibet (Roma-Paris: Commissio Leonina-Les Editions du

Cerf, 1996); Quodlibet 1V, q. 9, a. 3; p. 339-340. Traduction frangaise: Saint Thomas d’Aquin,
Traités, Les raisons de la foi, 140.
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ligieux, mais elle sent la nécessité de les coordonner dans le cadre de sa
mission ad gentes. En effet, il faut que ces deux éléments demeurent inti-
mement liés et en méme temps distincts, et c’est pourquoi on ne doit ni les
confondre, ni les exploiter, ni les tenir pour équivalents comme s’ils étaient
interchangeables»?*.

Comme on le sait, la tache de proclamer le Christ et le dialogue res-
pectueux avec les autres religions semblent assez souvent difficiles a conci-
lier. On serait tenté d’y voir deux réalités nécessaires et souhaitables dans
la vie chrétienne, mais condamnées a devoir mutuellement se limiter: 1a ou
il y a ’annonce du Christ, il n’y a plus de dialogue; 1a ou il y a le dialogue,
I’annonce devrait étre au moins suspendue. Or, ’encyclique n’admet pas une
telle interprétation de cette relation. Méme si la proclamation du Christ et
le dialogue doivent étre distincts et qu’il ne faut pas les confondre, ils de-
meurent intimement liés et font partie de la méme mission évangélisatrice
de I’Eglise.

11 serait difficile de surestimer cette explication. Le dialogue interreli-
gieux compris comme un ¢lément intégral de la mission chrétienne doit étre
une manifestation de I'identité chrétienne forte. Ce n’est pas donc «a coté de»
ou bien «malgré» I'identité que les chrétiens cherchent a entrer en dialogue
avec les non-chrétiens, mais bien «a cause» d’elle. Comme nous nous en
souvenons, Thomas d’Aquin proposait un parcours du méme type lorsqu’il
demandait de respecter les non-chrétiens et leurs positions spirituelles non
pas «a coté» ou bien «malgré» la foi des chrétiens, mais «a cause» d’elle:
c’est a cause du respect pour la réalité surnaturelle de la foi, le début de
la vie éternelle, le don le plus précieux et libre que nous recevons de Dieu,
qu’on n’impose pas la foi par force aux non-chrétiens, et qu’on respecte les
choix de leur conscience.

Evidemment, cet idéal de Iidentité chrétienne forte comme point de
départ du dialogue interreligieux a besoin d’étre soigneusement et précisé-
ment articulé. Ne voyons-nous pas aujourd’hui dans le monde tant d’abus
de domination & cause des identités fortes ? Dans le monde politique d’au-
jourd’hui I'identité forte signifie presque toujours la tendance a glisser dans
l'autosuffisance et I’arrogance. On ferme les portes plutét qu’on entre en
dialogue, si on veut cultiver une identité forte...

Dans ce contexte il est trés important de souligner que la compréhen-
sion par Jean Paul II de I'identité chrétienne contenait en elle-méme dés
le début la conviction courageuse de I'ouverture a lautre, inscrite dans la
pensée sur la mission. Voici un extrait de son encyclique Redemptor homi-

2 Jean Paul II, Redemptoris missio (Vatican 1990), nr 55, dostep 11 lutego, 2019, http://w2.vatican.
va/content/john-paul-ii/fr/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 07121990 redemptoris-missio.
html.
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nis, écrite au début de son pontificat: «Lattitude missionnaire commence
toujours par un sentiment de profonde estime face a ce qu’il y a en tout
homme, pour ce que lui-méme, au fond de son esprit, a élaboré au sujet des
problémes les plus profonds et les plus importants; il s’agit du respect pour
tout ce que I’Esprit, qui “souffle ou il veut”, a opéré en lui. La mission n’est
jamais une destruction, mais elle est une reprise a son compte des valeurs
et une nouvelle construction, méme si dans la pratique on n’a pas toujours
correspondu pleinement a un idéal aussi élevén®.

Inutile de dire que cette belle invitation a respecter le mystére de «ce
qu’il y aen tout hommey, invitation a reconnaitre au seuil de la mission les va-
leurs qui peuvent étre ensuite reprises dans une nouvelle construction, bref,
cette invitation a I’écoute, était traduite par Jean Paul II dans ’axe majeur
de son pontificat. Si on veut chercher ’essentiel de son programme pastoral
pour le monde de son temps, il faut le voir sans doute, comme on I’a maintes
fois écrit, dans sa réflexion sur le mystére de ’homme. Jean Paul II a choisi
I’anthropologie comme lieu de rencontre avec les cultures et les religions du
monde de son temps. Et il a essayé de poursuivre cette rencontre pendant
les 27 ans de son pontificat, avec la profonde conviction que «le mystere
de ’homme ne s’éclaire vraiment que dans le mystére du Verbe incarné»?®.

Ce programme n’a rien perdu aujourd’hui de sa pertinence. Mais il
vaut la peine de souligner que, dans sa mise en ceuvre par ce grand pape, ce
programme portait en soi des traces profondément thomistes. Tout d’abord,
Jean Paul II considérait son discours anthropologique comme une mani-
festation des preambula fidei — 'espace de rencontre avec tous ceux qui ne
sont pas chrétiens, «la cour des infidéles» pour le dire dans le langage de
Benoit XVI. Comme nous le savons bien, c¢’est ’articulation thomiste de la
relation entre la philosophie et la théologie, entre les vérités accessibles a la
raison et les vérités révélées, qui rend possible ce genre de programme. En-
suite, on ne peut pas ne pas noter au fond de la réalisation de ce programme
par Jean Paul II sa fervente conviction que la raison, en tant que créée, si
elle est utilisée de fagon juste, doit nous mener t6t ou tard a la vérité. Donc,
elle doit nous ouvrir a la plénitude de la foi. C’est, si j’ose dire, cette ardeur
de nouveau «thomiste» qui I’a poussé a travailler avec tant de générosité
dans le débat sur le mystére de ’homme.

Mais il serait sans doute injuste de limiter la pensée de Jean Paul II
sur la rencontre avec les autres religions a une simple assimilation des idées

2 Jean Paul Il, Redemptor hominis (Vatican 1979), nr 12, dostep 11 lutego, 2019, http://w2.vatican.
va/content/john-paul-ii/fr/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc_ 04031979 redemptor-hominis.
html.

26 Le Concile Vatican II, Gaudium et spes (Vatican 1965), nr 22, dostep 11 lutego, 2019, http://
www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_cons_19651207
gaudium-et-spes_fr.html.
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thomistes. Le thomisme de Jean Paul I était vraiment « thomasien » grace
a son ouverture a toutes les influences intellectuelles valables qu’il pouvait
connaitre et absorber. Permettez-moi ce soir de mentionner encore deux
¢léments de son programme pastoral pour le dialogue interreligieux, car ils
me semblent importants.

Lencyclique Ut unum sint concerne ’'eecuménisme, mais elle contient
quelques pages trés fortes sur le dialogue. Evidemment, il s’agit dans ce
texte du dialogue des chrétiens; mais on ne peut négliger ces pages si on
cherche dans I'ceuvre de Jean Paul II de quoi inspirer la rencontre avec les
autres religions. Le dialogue décrit par le pape polonais, sans doute sous
I'influence des grands représentants juifs de la philosophie du dialogue —
Martin Buber, Franz Rosenzweig et Emmanuel Lévinas — étudiés par ses
amis a Cracovie, pendant son pontificat”’, n’est pas une sorte de stratégie
plus au moins pragmatique, mais une nécessité fondamentale inscrite dans
I’étre humain. «La disposition au “dialogue” se situe au niveau de la na-
ture de la personne et de sa dignité. Du point de vue philosophique, une
telle position se rattache a la vérité chrétienne exprimée par le Concile sur
I’homme : en effet, il est la “seule créature sur terre que Dieu a voulue pour
elle-méme”; ’homme ne peut donc “pleinement se trouver que par le don
désintéressé de lui-méme”. Le dialogue est un passage obligé sur le chemin
a parcourir vers [‘accomplissement de I’homme par lui-méme, de ['indivi-
du de méme que de toute communauté humaine. Bien que le concept de
“dialogue” semble mettre au premier plan le moment cognitif (dia-logos),
tout dialogue comporte de soi une dimension globale et existentielle. Le su-
jet humain tout entier y est impliqué; le dialogue entre les communautés
engage de maniere particuliere en chacune d’elles sa qualité de sujet. (...)
Le dialogue ne se limite pas a un échange d’idées. En quelque maniére, il est
toujours un “échange de dons”»*,

Lidée du dialogue qui va bien au-dela de I’échange des discours,
et a son accomplissement dans I’échange de dons, trouve sa réalisation la
plus forte dans I’eucharistie chrétienne. Mais le modéle est sans doute bien
plus universel, et méme applicable a la rencontre avec les communautés
non-chrétiennes. «Le dialogue est un passage obligé sur le chemin a par-
courir vers I'accomplissement... de toute communauté humainey, écrit le
pape. L’idée splendide du dialogue intégral qui embrasse toutes les dimen-
sions de I’étre humain est complétée chez Jean Paul II par une invitation
fervente a 'examen de conscience et a la conversion — a ’attitude spirituelle

2 Je pense ici surtout & Jozef Tischner et les chercheurs liés a lui, comme par exemple Tadeusz

Gadacz.
2 Jean Paul I, Ut unum sint, nr 28, dostep 11 lutego, 2019, http:/w2.vatican.va/content/john-
paul-ii/fr/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc_25051995 ut-unum-sint.html.
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dont il s’est fait un témoin courageux, a 'occasion du Grand Jubilé de ’An
2000%. La communauté catholique est invitée a découvrir le dialogue sur
les plans divers: au niveau individuel et communautaire, avec la dimension
universelle et locale®.

Un autre champ de réflexion de Jean Paul II qui va sans doute bien
au-dela de I'ceuvre de I’Aquinate est I'indication des directions de travail
pour le dialogue interreligieux®'. Le catalogue, développé par le pape polo-
nais, des thémes a traiter dans la rencontre entre les religions était impres-
sionnant, sous le titre trés vaste des «questions qui exigent I’attention des
tous»: la transmission des valeurs humaines et spirituelles aux générations
nouvelles, la responsabilité pour les droits de I’homme, la lutte pour la vie
digne des pauvres de ce monde, la défense de la création, la recherche de
la paix et de la justice. Tout cela, sans oublier, évidemment, le but le plus
¢évident de ces rencontres: la promotion de la connaissance mutuelle entre
les représentants des diverses religions et 'approfondissement du respect
des uns pour les autres. En suivant la ligne de Jean Paul II, Benoit XVI
proposera plus tard quatre catégories pour articuler la vaste problématique
de la collaboration: «stimuler la collaboration sur des themes d’intéréts ré-
ciproques, (...) la recherche du bien commun, la construction de la paix, le
développement®». Il me semble que cette réflexion structure bien le vaste
champ du travail qui se présente a nous.

4. Conclusion : en chemin vers une identité convertie
Les deux auteurs choisis pour nous guider dans la réflexion de ce soir

sont trés différents. Le premier a passé sa vie de professeur d’université en
se concentrant sur des projets intellectuels, le second a parcouru le monde

2 Ibidem, nr 34-35.

30 Ibidem, nr 31.

Voir surtout les deux discours de Jean Paul II, «Discorso ai partecipanti all’assemblea ple-
naria del Pontificio Consiglio per il Dialogo Inter-religioso» (26 IV 1990), dostep 13 lutego,
2019, https://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/it/speeches/1990/april/documents/hf_jp-
ii_spe_19900426_dialogo-inter-religioso.html.

«Discorso ai partecipanti all’incontro promosso dal Pontificio Consiglio per il Dialogo
Inter-religioso a dieci anni dalla morte di mons. Piero Rossano» (16 VI 2001), dostgp 13
lutego, 2019, http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/it/speeches/2001/june/documents/
hf jp-ii_spe 20010616 pc-inter-rel.html.

Benoit XVI, «Message a 1’occasion de la journée d’étude sur le dialogue entre cultures et
religionsy» (3 XII 2008), dostep 13 lutego, 2019, http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/fr/
messages/pont-messages/2008/documents/hf ben-xvi_mes_20081203_culture-religioni.html;
cfr. Benoit X VI, «Discours durant la rencontre interreligieuse au Pope John Paul II Cultural
Center de Washington, D.C.» (17 12008), dostep 13 lutego, 2019, https://w2 vatican.va/content/
benedict-xvi/fr/speeches/2008/april/documents/hf ben-xvi_spe 20080417 other-religions.
html.
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entier en pasteur de I'Eglise universelle. Saint Thomas est un témoin de la
civilisation totalement chrétienne, saint Jean Paul II a articulé la foi chré-
tienne dans un village global ot les catholiques ne dominent plus le monde.
Last but not least, ’Aquinate appartient a I’époque préconciliaire, tandis
que le pape polonais a fait des documents de Vatican II la clé de son pro-
gramme. Mais — comme nous avons pu le voir —ces deux grands saints ont
partage quelques convictions fondamentales pour structurer le domaine des
rencontres interreligieuses. La plus importante de ces convictions est sans
doute celle que notre relation aux religions non-chrétiennes doit avoir son
point de départ dans notre identité vécue dans sa plénitude. C’est a cause et
non pas malgré notre identité et notre mission chrétienne que nous voulons
laisser de la place a I’écoute des autres, et chercher ’espace intellectuel qui
permettra de les rencontrer.

Evidemment, une telle proposition provoque des doutes et des
questions. Est-il vraiment faisable de laisser de la place aux autres, alors
que nous encourageons a fortifier notre propre identité? Le monde entier
autour de nous semble nous enseigner que 1a ou l'on trouve une identité
forte, 1a aussi on trouve des conflits et des confrontations. Ne faudrait-il pas
plutét suivre la logique inverse — choisie souvent aujourd’hui par le monde
post-moderne qui nous entoure — et encourager la construction d’une iden-
tité faible, d’une pensée et de récits de présentation faibles, pour donner
une chance a la rencontre avec des partenaires divers? Le dialogue inter-
religieux, qui fait partie de la mission chrétienne au lieu de la limiter, ne
serait-il qu'un simple pas tactique qui ne saurait ouvrir le chemin ni au dia-
logue honnéte, ni a la rencontre profonde ? Le chrétien qui reste immergé
dans sa mission de proclamer le Christ peut-il vraiment étre un partenaire
fiable?

Toutes ces questions touchent un point trés sensible. Méme si une
identité forte semble indispensable pour toutes les sortes de rencontres
— serait-il vraiment plus facile de concevoir un échange entre partenaires
qui n’appartiennent pas de tout leur coeur aux communautés qu’ils repré-
sentent ? —, cela ne suffit pas pour une rencontre vraiment profonde et fruc-
tueuse. L'identité chrétienne forte doit aussi étre une identité profondément
convertie.

On peut essayer d’expliquer ce que signifie cette conversion de notre
identité de la facon suivante : il suffit de penser aux gestes forts et aux ren-
contres fortes de Jean Paul II, qui accompagnaient la vision transmise dans
ses écrits, pour trouver un exemple clair d’identité chrétienne forte conver-
tie, et ouverte au dialogue interreligieux fructueux. Mais comment décrire
cette identité forte convertie en paroles?
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Jaimerais risquer de mentionner les deux ¢léments qui, a mon avis,
sont essentiels pour cette conversion. Premiérement, nous devons recon-
naitre que le travail intellectuel des preambula fidei, ou notre travail dans
la «cour des infidéles» accessible aux non-chrétiens, n’est pas une partie
tactique et pragmatique de la réflexion chrétienne. Il ne s’agit pas d’un dis-
cours qui permet de convaincre les opposants, mais de la réflexion qui fonde
notre identité. La chance de la proposer en dialogue avec les non-chrétiens
ouvre de nouveaux horizons pour notre auto-compréhension. Deuxi¢me-
ment, nous ne devons jamais oublier que notre conversation sur la foi touche
toujours le mystére de «ce qu’il y a en tout homme». Nous ne disposons pas
de la foi et nous devons ’approcher avec un respect adéquat aux dons divins
les plus grands.

Si nous entrons dans ces perspectives, alors nous devenons capables
de suivre, dans le domaine du dialogue interreligieux, le beau conseil que
Jean Paul II avait adressé au Conseil Pontifical du Dialogue Interreligieux:
«refléter les rythmes du Jardinier divin qui fait resplendir le sol, donne
la pluie pendant la saison et — au temps opportun — produit le fruit de son
travaily®.
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The Meeting of Religions according to Thomas Aquinas and John Paul II

SUMMARY

The paper is a presentation of Aquinas’s and John Paul II’s ideas that may be
recognized as the basis for interreligious encounters. At the beginning the author
presents a couple of passages by the Doctor Angelicus that must be considered a hin-
drance for the interreligious dialogue, if undertaken in the spirit of the Vatican I1. But
a careful reading of Aquinas’s legacy allows to detect a couple of important elements
that are still relevant today and may be considered as a kind of doctrinal foundation
for the encounters with non-Christian believers. The basis for such encounters should
be a strong identity and the respect for the supernatural gift of faith. The participants
should make appeal only to the authorities accepted by the other part. John Paul
II’s proposal has its basic convergence with Aquinas’s thought, although the Polish
pope enriches the Thomistic vision by the idea of integral dialogue, engaging all the
human being, inspired by the philosophy of M. Buber and E. Levinas. The strong
identity desired by both Aquinas and John Paul II as the foundational condition for
a fruitful encounter with non-Christian believers may play its appropriate role only
if it is a really converted identity. John Paul II showed us with many gestures and
actions during his pontificate what this conversion of our identity should be.

Keywords:interreligious dialogue, theology, religious identity, Thomas Aqui-
nas, John Paul II
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STRESZCZENIE

Problematyka gender, rozwazana w réznych pracach, ma swoich zwolennikow
i przeciwnikow. Celem tego studium jest ukazanie kilku kluczowych stereotypow,
powtarzanych przez wigkszo$¢ krytykow, a takze proba radykalnej separacji ptci
i gatunku. Od strony filozoficznej krytyka ta wychodzi z r6znych koncepcji spo-
tecznego konstruktywizmu, jak tez z poststrukturalistycznch teorii. Okazja do czg-
stej krytyki staje si¢ tworczos¢ Judyty Butler. Pragniemy ukazaé, do jakiego stopnia
czytanie prac J. Butler moze by¢ nieporozumieniem. A przyczyna takiej lektury jest
przede wszystkim nieznajomos$¢ hermeneutycznych zatozen, co prowadzi do niezro-
zumienia jej tworczosci.

Stowa kluczowe: pte¢, gender, socjalny konstruktywizm, Judith Butler,
Gabriele Kuby

Jednym z charakteristickych znakov stiCasnej krestanskej kultury je
fenomén, ktory mozno pracovne oznacit’ za efekt ¢i fenomén Kassandry.
Podobne ako anticka hrdinka Kassandra aj su¢asna krestanska identita je
nezriedka spojena so spiritualitou strachu a pastoraciou strachom, ktoré va-
ruju pred skazou a kultarou smrti vo vSeobecnosti. Rovnako ako v pripade
antickej hrdinky, ktorej nikto neveril, aj niektoré prejavy krestanskej kriti-
ky sa $tylizuju do pozicie proroctiev. Uverit’ tomu, zZe sme ako Kassandra,

! Tato studia vznikla ako stcast’ rieSenia projektu APVV-15-0189 Vybrané faktory pro-rodinnej
stratégie a podpora stabilnej rodiny v multikulturdlnom prostredi.
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ktora hovorila pravdu, no nikto jej neveril, je velmi jednoduché, otazkou
ostava: €i aj spravne. Jednou z tém stcasnej krestanskej kultary, ktora moz-
no s istotou oznacit’ za rozdelujucu, je téma genderovych teorii, ¢i diskurz
symbolizovany pojmom gender. [ ked’ sa toto slovo a s nim spojené teorie
udomacnili tak u jeho obdivovatelov ako aj kritikov, stale existuje vyraz-
né biele miesto odbornej diskusie medzi protichodnymi tdbormi, a stiCasny
diskurz k problematike odraza skor existenciu dvoch odlisnych socialnych
bublin, v ramci ktorych dochadza k dvom odlisnym perspektivam a sku-
maniam.

Predmetom $tudie je spomentt’ niekol’ko vybranych stereotypov, kto-
ré o tejto problematike existuju a ktorych prezivanie nenapomaha kritické-
mu skimaniu, ale naopak, znemoziiuje ho. Najtypickejsie stereotypy o gen-
derovej problematike, ktoré st ako argumenty opakované v ramci celého
spektra kritickych postojov, sa tykaji predovsetkym: ukotvenia gendero-
vych koncepcii vo feministickej, poststrukturalistickej ¢i postmodernistic-
kej filozofii; previazania feministickej filozofie s marxistickymi konceptmi
spolocnosti; ideologickej predpojatosti genderovych tedrii; zredukovania
genderovej koncepcie na socialny konstruktivizmus a iné podoby redukcie
témy. V ramci predkladaného textu sa zameriame len na niektoré z nich,
a to predovsetkym na tie, ktoré nasli svojho menovatel'a v osobe americkej
filozofky Judith Butler.

1. Problémy s rodom a pripad Butler

Problém gender sa takpovediac automaticky stotoziiuje s feminizmom
a socialnym konstruktivizmom, a to napriek tomu, Ze to nekoreSponduje so
skutoénym stavom badania2. Coho sa vlastne problematika genderu tyka?
Stru¢né nacrtnutie by mohlo vyzerat’ nasledovne:

Pod problematikou genderu, ako sa predstavuje v prirodnych i hu-
manitnych vedach, chapeme problematizaciu povahy rodovej identity, teda
toho, ¢o robi muza muzom a Zenu Zenou. Na prvy pohlad sa tato proble-
matika nejavi ako problém, ale trividlna vec. Vo vSeobecnosti — historic-
ky i transkultarne — delime I'udi na muzov a Zeny a s nimi stvisiace dva
rody: muzsky a zensky. Muzom i zenam uZ na prvy pohlad zodpovedaju
nejaké charakteristické znaky a aj odliSnost’ medzi muzmi a Zenami je tak-
povediac ,,o¢ividnd“. Tato odlisSnost’ sa tyka pohlavia i rodov. Natiskaji sa
vsak teoretické otazky: Je dovodom odlisnosti dvoch rodov determinizmus
prirodnych mechanizmov? Alebo inak, ¢o zapriciiiuje danti rodovu diver-
zitu a s nou spojené etické, socialne konzekvencie? Pohlavna odlisnost™?

2 Pozri: lan Hacking, Socidlna konstrukcia— ale ¢oho: Co je a ¢o nie je socidlnou konitrukciou

(Bratislava: Kalligram, 2006), 22-26.
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Systematické skimanie potom vedie k d’alsim otdzkam: Cim st pohlavia
urcovangé a su dve?

Ako ukazuji dejiny filozofie, problém vznika prave v spochybneni
ongej o¢ividnej predstavy ,,danosti” dvoch pohlavi a s nimi stivisiacich dvoch
rodov. Dévody preco problematika rodu vyvolava celé spektrum odmieta-
vych ¢i skeptickych postojov, ale tiez mnoho otvorenych reakcii, prijimanie
a vyuzivanie tohto konceptu v rdznych vedach, je velmi zjednodusene po-
vedané otazkou separacie biologického pohlavia od rodu ¢i tzv. socialneho
pohlavia. Prave takato separacia bura oni domnelu jasnost’ nasho poznania.
Zaiste, problémom nie je to, Ze biologické pohlavie (sex) a rod (gender) ¢i
rodova identita si dva odliSné aspekty nazerania toho istého. Sex a gender
st pre mnohych teoretikov genderu v oblastiach psychologie, psychiatrie,
sociologie ¢i filozofie, len dva odlisné formalne pojmy — predmety, ktoré
zodpovedaji jednému materidlnemu pojmu. Tato konceptualna separacia
je vysledkom skiimania. Problémom vsak nie je to, Ze sa na sex a gender
pozerame ako na dva teoretické problémy, raz na rod ¢loveka a inokedy
skimame jeho pohlavie. Problém je nieco iné, a teda: ¢i toto odliSenie po-
hl'adov na pohlavie a rod nezodpoveda aj dvom odliSnym skuto¢nostiam,
medzi ktorymi nie je nevyhnutna kauzalita. Teoreticky problém, ktory za-
ujima oba poély sporu o gender mozno vyjadrit’ nasledovne: Aka je povaha
tejto separacie? Su rody dva (iba dva?) — statisticky ¢i intuitivne rozliSova-
né rody, ktorym teda zodpovedaji rodové identity s ich charakteristickymi
vlastnostami — vysledkom biologického rozdielu medzi pohlaviami, alebo
st sumou socialnych a kulturnych obsahov, ktoré nedeterminuje priroda,
ale vychova? S touto otazkou a odpovedou nan suvisi aj balik socialnych
problémov akymi su: diskrimindcia, nerovnost’ €i sexizmus. St tieto feno-
mény prirodzenym désledkom prirodnej determinacie, alebo st vysledkom
smerovania nasej kultary?

Proti sebe tak stoja biologicky determinizmus a socialny konstrukti-
vizmus, a samozrejme, takto predstaveny spor je eSte stale vel'mi zjednodu-
Seny, pretoze kladie proti sebe dve krajné polohy, ktoré su reprezentované
odlisnymi akcentmi — bud’ na prirodu alebo na vychovu. Proti akejkol'vek
podobe biologického determinizmu (evolu¢nému ¢i teologickémuy) stoji so-
cialny konstruktivizmus, ktory poukazuje na relativnu povahu socialnych
kategorii, ktoré nie st dané ,,prirodzenostou®, ale st vysledkom kulturnych
zmien a ako také relativne. Samozrejme, diskurz je vsak ovela zlozitejsi
a spor feministicke;j filozofie s biologickym determinizmom nemozno inter-
pretovat’ Ciernobielo, a to by nas malo odradit’ od zjednodusujucich rieSeni
a teoretickych skratiek. Ako uvadza Linda Nicholson, Ze na pociatku femi-
nistického pristupu chceli autorky a autori zdoraznit, Ze rodové odlisnosti
nie su len ,,dosledkom bioldgie, ale st socidlnymi konvenciami. Tym, ze tie-
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to zahrnuli pod pojem »rodu« a nie pojem »pohlavia« sa nadejali, ze l'udia
pochopia, ze takéto odlisnosti st zapri¢inené spolo¢nostou a nie prirodou‘.

1.1. Butler ako socidlna konstruktivistka?

Ak existuje priestor na korekciu kritickych nazorov na genderovu
problematiku, tak sa to okrem iného tyka aj kritického ¢itania s porozume-
nim a systematického skimania Judith Butler. Skuto¢ne je Butler autorkou
ontologickej separacie rodu a pohlavia? Socialnou konstruktivistkou par
excellence? Predstavenie stereotypnych nazorov o jej diele sa netyka len jej
samotnej, ale tiez kontextu feministickej filozofie a konceptov ako takych.

Socialny konstruktivizmus sa ako nalepka v kontexte feministickej
filozofie zaCina takmer vzdy uz pri interpretacii znamej myslienky Simode
de Beauvoir. Jej myslienka ,,On ne nait pas femme: on le devient” je ne-
zriedka dezinterpretovana ako exemplarne konstruktivistické stanovisko,
a to aj napriek tomu, Ze to odmieta takto chapat’ aj samotna Judith Butler
a uz vobec nemozno o socialnom konstruktivizme hovorit’ v pripade fran-
cuzskej existencialistky.

Zéakladnou motivaciou v pozadi filozofického postoja Simone de Be-
auvoir je kritika biologického determinizmu ako nastroja socialnej diskri-
min4cie. Bol to predovsetkym biologicky determinizmus prameniaci v 19.
storo¢i, v ktorom sa zrkadlil vyvoj socialnych vztahov dobovej spolo¢nos-
ti, v ramci ktorych sa posiliiovala rodova nerovnost a diferenciacia®. A pra-
ve do tohto kontextu a s hermeneutickym prihliadnutim nan, hodno zasadit’
pociatok feministickej druhej viny, ktord je zviazana s dielom Simone de
Beauvoir’. Predovsetkym vSak treba uviest, ze spomenuta myslienka Be-
auvoir ma nejaky kontext, v ktorom sa rodi, a dovody, preco sa rodi. Herta
Nagl-Docekal zdoraziuje, ze myslienku franctzskej existencialistky, ktora
je pouzivana ako mantra, ,,nie je predsa mozné chapat’ tak, ze by sme mali

Linda Nicholson, ,,Gender”, w A Companion to Feminist Philosophy, red. Alison M. Jaggar,
Iris Young Marion (Malden MA-Oxford UK: Blackwell, 2005), 298. Nicholson zdoraziuje, ze
odliSenie rodu a pohlavia nemalo a priori ziaden iny zmysel, ako poukazat’ na dve dimenzie
skimania rodovej identity: biologick a socialnu. Po¢nic 80tymi rokmi 20. storo¢ia dochadza
nielen k antagonistickému chapaniu rodu a pohlavia, pricom ide len o jednu z variacii chapania
gender ako analytického nastroja, ale tiez k zdoraziovaniu interaktivneho kauzalneho vztahu
medzi svetom biologickych vplyvov a socidlneho ovplyviiovania vyvoja rodovej identity.
U autoriek ako A. M. Jaggar je napr. vztah medzi rodom a pohlavim neostry a nemozno tieto
svety oddelit’ ostrou demarkacnou ¢iarou.

Porov.: Mari Mikkola, The Wrong of Injustice. Dehumanization and Its Role in Feminist Phi-
losophy (Oxford: Oxford University Press, 2016), 2-13, 22. Pozri tiez: Anne Fausto-Sterling,
Sexing the Body. Gender Politics and the Construction of Sexuality (New York: Basic Books,
2000), 115-145.

Porov.: Zuzana Kiczkova, Rod vo feministickom diskurze, w Rodové studia. Sucasné diskusie,
problémy a perspektivy, red. Zuzana Kiczkova, Mariana Szapuova (Bratislava: Univerzita
Komenského Bratislava; Centrum rodovych §tudii, 2011), 34.
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popierat’ biologické danosti Zenského tela. Simone de Beauvoir naopak po-
ukazuje na tradi¢ny normativny vyklad tychto danosti a na osudné kon-
zekvencie pre zeny, ktorym st tieto normy vnucované od detstva“®. Tak
ako nemozno dostato¢ne konzistentne oznacovat’ Simone de Beauvoir za
socidlnu konstruktivistku, rovnaké problémy vznikni aj pri interpretacii
Judith Butler.

Konzervativne a krestansky orientovani kritici Judith Butler vytykaji
americkej filozofke, Ze neguje konstitutivny kauzalny vztah medzi pohla-
vim a rodom a tento stereotyp sa epidemicky objavuje v regionalnych inter-
pretaciach, ktoré vychadzaju z diel Anatrellu ¢i Kuby’.

1.2. Filozofické vychodiska v genderovej tedrii Judith Butler

Ako uvadza Pavel BarSa, na rozdiel od humanistického feminizmu
a feminizmu diferenciacie, ktoré¢ zdoraziovali otazku socialnej rovnosti
v individualne;j i kolektivnej rovine, poststrukturalisticky feminizmus, kto-
rého predstavitel’kou je prave Judith Butler, ,,meni samotnt povahu emanci-
pacie: uz mu nejde o oslobodenie individualneho ¢loveka, ani o oslobodenie
Zeny ako nejakej skupinovej identity, ale o emancipaciu zo samotnych pat-
riarchalnych kategérii »¢lovek« a »zena«“®. Toto zacielenie dekonstrukcie
rodovej dichotomie sa celkom prirodzene javi ako odmietanie esencialis-
tickych identit, a to sa nasledne prejavuje v politickej agende, ktorej ambi-
ciou je nasledne dekonstruovat’ zdroje politiky moci. Poststrukturalisticky
pristup Judith Butler interpretuje BarSa ako ideové vymedzenie voci al-
ternativnym vychodiskdm feministickej filozofie a agendy. ,,Ani slobodné
konanie individua, ani atributy Zeny, nemdzu byt pochopené ako nieco,
¢o by predchadzalo socialnym a mocenskym vztahom a predstavovalo by
tak transcendentné meradlo ich legitimity. Humanisticky ideal individual-
nej autondmie ¢i diferencialisticky ideal zenskych cnosti su samy osebe uz
konstruktmi socialne diskurzivnych praktik®®. BarSa tiez zdoraziuje, Ze
napriek inému zameraniu postStrukturalistického feminizmu, nie je cielom
dekonstrukcie rodovej dichotomie a priori odmietat’ idealy humanistického
feminizmu ¢i feminizmu diferenciacie, ktory otvara priestor aj pre moznost’
dobrovolnej stereotypizacie. Cielom poststrukturalisticky motivovanych
feministickych koncepcii, a teda aj Butler, je ,,intelektualna kritika falos-

¢ Herta Nagl-Docekal, Feministickd filozofie (Praha: Slon, 2007), 99.

Pozri: Gabriele Kuby, Globdlna sexudlna revolucia: strata slobody v mene slobody (Bra-
tislava: Lu¢, 2013). Tony Anatrella, Rodova tedria a povod homosexuality: kultirna vyzva
(Trnava: Spolok sv. Vojtecha, 2015). Zbornik Papezskej rady pre rodinu Rod — kontroverzna
téma: Vybrané clanky z Lexikonu nejasnych a spornych terminov o rodine, Zivote a etickych
otazkac (Trnava: Spolok svitého Vojtecha, 2013).

Pavel BarSa, Panstvi ¢lovéka a touha zeny. Feminismus mezi psychoanalyzou a poststruktu-
ralismem (Praha: Slon, 2003), 19.

®  Ibidem, 20.
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nej naturalizacie a univerzalizacie panujucich a podrobenych kulttrnych
identit“"’. V tejto ideovej atmosfére vznika problematizacia vztahu pohla-
via a rodu, ktory je kritikmi ¢asto nadinterpretovany ako nezavislost’ dvoch
separovanych skuto¢nosti. Butler vSak nejde o separaciu ale to, o mozno
nazvat falo$nou naturalizaciou.

Problém falosnej naturalizacie je ustrednym problémom v oboch
kIaicovych textoch Judith Butler: Gender Trouble: Feminism and the Sub-
version of ldentity a tiez Bodies That Matter: On the Discursive Limits of
Sex'!. Cely problém sa da zhrnut’ niekol'’kymi otazkami: existuje nemenna
esencia, ktora je zakladom subjektu? Je takouto esencialnou ¢rtou rod? Je
rod dany biologickym pohlavim? Na rozdiel od fenomenologickych pristu-
pov, ktoré robia subjekt vychodiskovym bodom skumania sveta, pre Butler
a poststrukturalistické myslenie vo vSeobecnosti, je sice subjekt takpove-
diac tstrednym bodom filozofie, no otazka identity subjektu nie je chapana
ako samotné vychodisko. Identita subjektu nie je Startovacia Ciara filozo-
fickej reflexie, ale nie¢o, ¢o je chapané ako konstituované Struktirami dis-
kurzu, teda svetom samotnym. V interpretacii l'udskej prirodzenosti sa tak
celkom jasne odraza skiimanie podielu vplyvu prirodnych determinantov
a sveta kultury. Prave z tohto uhla pohl'adu sa feministicky postStruktura-
lizmus pyta po vztahu medzi rodom a pohlavim a na vyssie otazky odpo-
veda zhodne: Nie!

Feministicka tedria genderu Judith Butler, ktorit mozno charakterizo-
vat’ ako pokus o zdévodnenie vysSie spomenutej negativnej odpovede, ne-
oddelitelne stvisi s viacerymi ideovymi konceptmi. Prave tie ponukaju
hermeneuticky kl'u¢ k ¢itaniu jej diela, pricom na tento krok sa pri kritike
americkej filozofky nezriedka zabuda'?.

1" Ibidem.

Pozri: Judith Butler, Trampoty s rodom: feminizmus a podryvanie identity (Bratislava: Aspekt,

2014). Judith Butler, Zavazna téla: o materialité a diskursivnich mezich ,,pohlavi* (Praha:

Univerzita Karlova, nakladatelstvi Karolinum, 2016).

12 Ku kritike filozofickych vychodisk Judith Butler pozri: Herta Nagl-Docekal, Feministickd
filozofie, 78-99. Martha Nussbaum, ,,The Professor of Parody: The Hip Defeatism of Judith
Butler”, The New Republic 22 (2019): 37-45, http://faculty.georgetown.edu/irvinem/theory/
Nussbaum-Butler-Critique-NR-2-99.pdf (dostep: 12 12019). Pozri tiez: Katetina Zabrodska,
Variace na gender: poststrukuralismus, diskurzivni analyza a gendrova identita (Praha:
Academie, 2009), 40-41; Michal Patarak, ,,Vyvoj maskulinnej rodovej identity a tabu homo-
sexuality, Psychiatria — Psychoterapia — Psychosomatika 23, nr 1-2(2016): 43-50. Patarak
sa zameriava na v§eobecny a kl'i€ovy problém poststrukturalistickych teérii a tym je ¢asta
redukcia skimania sexuality na psychicky aspekt a vylucenie biologického. Ako chybou sa
javitiez dovolavanie sa autority Freuda, ktorého dielo v§ak ur¢ite nepredstavuje debiologizaciu
psychiky jedinca, ale skor jej biologizaciu.



Problémy s Butler - stereotypy o ,gender”

1.3. Butler = Althusser + Lacan + ...

Ako prvu cast’ skladacky hodno spomenut’ vztah medzi ideologiou
a tzv. ideologickou interpelaciou, ktorti nachadzame u Louisa Althussera.

Vychadzajuc z kritiky Marxa, Althusser nedefinuje ideologiu ako su-
bor idei, ktoré pasivne zrkadlia redlnu Struktiru spolo¢nosti. Vztah medzi
spolo¢nostou a jedincom nie je dany esencialne a Struktury, ktoré chapeme
ako neideologicky dané, s vzdy nejako ideologicky podmienené. Althusser
chape ideologiu ako nieco aktivne, co konstituuje tuto Strukttru spoloc-
nosti®. Ideologia je teda stborom sil, ktoré nie su sluhom, ale podpisuju
sa na formovani subjektu. Podla Josefa Fulku existuje medzi subjektom
a ideoldgiou kruhovy vztah vzajomného podmieniovania, podobne ako
ked’ Giddens zdoraziuje, Ze ziadna tradicia neexistuje bez svojich strazcov.
Tento vzt'ah je interpelaciou. Jednotlivec sa stava siiCastou systému a je to
prave systém, ktory v jedincovi generuje vieru v seba samotného a vieru
v systému, ktory mu napomaha byt subjektom. Podl'a Althussera je jedinec
odstudeny byt vzdy nejakym subjektom, ¢o spdsobuje proces interpelacie
ideoldgiou, a tak sa subjekt sam stava zubom v ozubi ideologie. ,,Althusser
by istotne suhlasil s tym, ze rodova identita nepredstavuje nejakt nemenni,
stabilnu a biologicky dani esenciu subjektu, ale Ze je do znacnej miery kon-
Stituovana prave ideologicko-interpelativnymi procesmi, a to samozrejme
nielen na Grovni rodinnych vztahov, ale aj v onom ideologickom prostredi,
ktoré subjekt obklopuje neskor (napr. v $kole)“!’.

Je zasluhou Althussera, ze upriamil pozornost’ na vyskum véizby me-
dzi ideoldgiou a jej kreativnou ulohou formovania subjektu, no napriek
tomu mu podla Fulku unikol jeden kI'icovy moment, ktory je zdrojom d’al-
Sieho kritického uvazovania'®. Ak je totiz jedinec odstideny byt subjektom,
¢o je na pociatku procesu jeho interpelacie, o je vlastne interpelované?

13 Porov.: Josef Fulka, ,,0d interpelace k performativu (feminismus a konstrukce rodové
identity)”, w Sbornik praci Fakulty socidlnich studii Brnénské univerzity, Socialni studia 7,
2002, 30, http://www.antropologie.org/sites/default/files/files/studijni-materialy/fulka per-
formativ_feminismus_cteni_na_mtk 8prosinec.pdf (dostep: 12 1 2019). Fulka, vychadzajuc
z Althussera zdoraziuje, ze ,,kategorie subjektu konstituuje veskerou ideologii, av§ak ihned
a soucasné¢ je tfeba dodat, ze kategorie subjektu konstituuje veskerou ideologii pouze potud,
ze funkci veskeré ideologie (funkci, jez ideologii definuje) je konstituovat konkrétni individua
jakozto subjekty*.

14 Tbidem, 31.

5 Ibidem, 33.

1 Ibidem. Mechanizmus interpelacie — teda prave ten aktivny rozmer ideologie, ktory z jedinca
robi subjekt — vSak nie je podl'a jeho kritikov u Althussera dostato¢ne zdovodneny. Natiska sa
otazka: o je v skuto€nosti interpelované, teda tvorené, pokial’ vsetko, ¢o je sucastou ideologie
jeuzsubjektom. Ako vlastne dochadza k u¢inku interpelacie ideologiou? Fulka zdoraziuje, ze
prave tento kriticky okamih Althusserove;j tedrie vedie k hl'adaniu substratu, teda potencialnej
bazy, ktora je tvarovana nejakou aktualizujucou ideolégiou. Tou je pre Slavoja Zizeka svet
podvedomia.
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Ako moze byt ideologiou stvarnovany, ked’ uz sa rodi ako subjekt, ¢o je
vysledkom jeho interpelacie.

Tuto kruhovost’ sa snazi prekonat’ druhou Castou skladacky, ktora
ukazuje ideovy kontext, s ktorym potom vyrazne pracuje aj Butler. Okrem
Althussera je to predovSetkym Jacques Lacan, ktory podobne ako Althusser
reinterpretuje Marxa, reinterpretuje Freuda. Na rozdiel od Freuda je Lacan
zastanca debiologizacie 'udskej psychiky. Identita subjektu je vysledkom
procesu prechodu z imaginarneho §tadia k symbolickému stadiu, ktoré kon-
Stituuje subjekt v ramci troch po sebe nasledujticich $tadiach. Prvym $ta-
diom je stadium zrkadla, v ramci ktorého si dieta uvedomuje samé seba, ¢im
si uvedomuje svoju diferenciu od sveta matky, ale aj od sveta ono. Druhym
Stadiom je Stadium vstupu postavy otca medzi matku a dieta a napokon
tretie Stadium, pri ktorom si dieta osvojuje jazyk. Ten sa stdva ndstrojom,
pomocou ktorého sa dieta v imaginarnom §tadiu zacina ,,konstituovat’ ako
subjekt rozstiepeny na vedomu a podvedomu zlozku‘.

Dalsie diely skladagky, ktoré je dolezité spomenut, pretoze st ideo-
vym podkladom, ktory Judith Butler originadlne mixuje do svojej tedrie, st
Derridov dekonstruktivisticky pristup k Austinovej teorii performativnych
reCovych aktov a Foucaultove a Laqueurove'® skimania vztahu sexuality,
telesnosti a moci.

Vsetky uvedené motivy maju jeden spolo¢ny prvok, ktory mozno
najst’ aj v inych stidobych oblastiach skiimania ¢loveka, akymi st socioldgia
¢i filozofia. Tym je odmietanie radikalnej nemennosti I'udskej prirodzenos-
ti, odmietanie nejakej fixnej esencie, ktora zije nezavisle na prostredi, ktoré
nai vplyva iba marginélne, ak vobec. Ci uz Althusserova alebo Lacanova
koncepcia, obe zdéraznuji procesualny charakter identity subjektu, a tak
otvaraju priestor pre chapanie rodu, ako nie¢oho, ¢o Nicholson prilichavo
vyjadruje uz metaforou ,,zaodievanie pohlavia rodom*“'.

Kazda z vyssie uvedenych tedrii, ktoré sa zlievaju do originalnej kon-
cepcie Judith Butler je osve falzifikovatena a predmetom kritiky tak ide-
ovych vychodisk ako aj zaverov. Pre skimanie koncepcie (a dodat’ mozno,
Ze aj pre jej naslednt kritiku) sa vSak ukazuju rozhodujucimi inSpirécie,
pretoze ju vedd k chapaniu subjektu ako niecoho, ¢o nie je dané, ale per-
formativne tvorené. Ak vSak hovorime o tvoreni ¢i lepSie stvarneni, Butler
tym nenardza na nejaky procesualny rozmer rodu, ktory sa akoby vyvija.
Prave tato interpretacia je kamenom trazu. Performativita rodu je pre ame-
ricku filozofku opakovanim rodovych aktov a gest, ¢o vychadza z koncep-

Josef Fulka, ,,Od interpelace k performativu (feminismus a konstrukce rodové identity)”, 35.
Porov.: Thomas A. Laqueur, Making sex: body and gender from the Greeks to Freud (Cam-
bridge Mass.: Harvard University Press, 1992).

19 Porov.: Linda Nicholson, ,,Interpreting Gender”, Signs 20, nr 1 (1994): 79-105.
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cie socialneho predvadzania rodovej identity. Okrem zretelnych in$pirécii
z koncepcie autorov West a Zimmerman?®’, spaja Butler ,,althusserovsku
socialne-represivnu koncepciu interpelacie a popisuje proces rodovej dife-
renciacie ako ¢osi, Co ma charakter performativnych aktov, konstruujucich
a interpelujucich jedinca ako rodovo diferencované telo*®. Performativ-
nost, opakovanie schém, ktor¢ st identifikaciou s rodom je mechanizmus,
ktory vytvara zdanie podstaty ¢i esencie.

Najradikalnej$im sa zda odmietnutie telesnosti ako niecoho, ¢o nee-
xistuje v preddiskurzivnom svete?2. Co sa tymto tvrdenim mysli? Odmiet-
nutie biologického tela? Podl'a Fulku je cielom Butler odmietnut’ to, co
mozno chapat’ ako fikciu preddiskurzivnej telesnosti®. Prave v tom podla
Nagl-Docekal i Hackinga prekracuje Butler rovinu jazyka a nadinterpre-
tuje zdroje svojej inSpiracie, akymi st Foucaultovo skimanie sexuality €i
Laqueurovo skumanie vyvoja chapania pohlavia®. Zatial’ ¢o pre Laqueura
je biologické pohlavie predsa len nejako dané, Butler taktito danost, neja-
kua preddiskurzivnu esenciu odmieta. Pri ¢itani Laqueura tak sice existu-
je interpretacnd moznost’, v rdmei ktorej mozno chépat’ naSe poznavanie
a korekcie nasho poznania o pohlavi ako mozné prave preto, Ze existuje
oblast’ nezavislej reality, ktora koriguje a verifikuje naSe vedecké poznanie
fenoménu pohlavia ¢i rodu. U Butler neexistuje zZiadna na naSom diskurze
nezavisla ontologicka realita. Odmietnutie ontologického statusu ako nie-
¢oho nezavislého na diskurzivnom definovani nie je vSak to isté ako od-
mietnutie telesnosti, i ked” sa v tejto koncepcii d& najst’ vychodisko aj pre
tuto interpretaciu®. Podobne ako to nachadzame u inych antirealistov, ako
napr. u Hilary Putnam ¢i u Richarda Rortyho, aj pre Butler je realita vzdy
uz dana, tentokrat v podobe diskurzu. Performativita ma vyznam ideologie

20 Pozri: Candance West, Don H. Zimmermann, ,,Doing Gender”, Gender and Society 1, nr 2

(1987): 126.

Josef Fulka, ,,Od interprelace k performativu (feminismus a konstrukce rodové identity)”, 45.

22 Porov.: Judith Butler, Bodies That Matter On the discursive limits of “sex” (London-New

York: Routledge, 2011), xii.

Porov.: Josef Fulka, ,,0d interprelace k performativu (feminismus a konstrukce rodové iden-

tity)”, 46.

Porov.: Herta Nagl-Docekal, Feministicka filozofie, 76-82. Pozri tiez: lan Hacking, Socidlna

konstrukcia — Ale coho?, 22-26. Porov.: Judith Butler, Giving an Account of Oneself (New

York: Fordham University Press, 2005), 3-40.

% Porov.: Josed Fulka, ,,Od interprelace k performativu (feminismus a konstrukce rodové identi-
ty)”, 47. Takuto interpretaciu Butler predklada aj Pierre Bourdieu, ktory chape jej odmietnutie
daného a akcent na performativitu diskurzu v intenciach predvadzanie rodu. Prave kvoli
takymto nedorozumeniam je vhodné zdoraznit’ aj druha knihu Bodies That Matter Judith
Butler, v ktorej sa snazi vysvetlit' nejasné miesta Gender Trouble. Rovnako ¢ita Butler aj
Nagl-Docekal, ktora kritizuje jej prilis vol'ny prechod z debaty o moznostiach nagho poznania
k ontologickej rovine. Porov: Herta Nagl-Docekal, Feministicka filozofie, 79.

21

23

24
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a to, €o sa javi ako prirodzené, nie je ,,ni¢im inym nez formou diskurzivnej
normativity*~.

Problémom takéhoto poststrukturalistického postoja sa zda akoby
rezignacia na hmotu, ¢o ma viacero pricin, no predovsetkym je to histo-
ricko-politicky strach z biologizacie. Akoby akcentovanie ¢i akakol'vek
kolaboracia s biologiou viedla k biologizujucim stereotypom, a tak k dis-
kriminacii. Tento motiv v pozadi tak ovplyviioval a stale ovplyviiuje femi-
nisticky diskurz o rode. Napriek tejto vyhrade, ktora sice ma svoje zdovod-
nenia, v su¢asnom feministickom mysleni je takéto ostrakizovanie biologie
uspesne prekonavané. I ked’ uvedené myslienky mozno najst’ aj u Butler, nie
je to pointou toho, €o chce jej lingvisticky monizmus a teda zdéraziiovanie
ulohy jazykového obratu povedat. Hmota, materialita a tak i telesnost’ sa
objavuju explicitne v diele Bodies That Matter, kde dominuje zdoéraznenie
diskurzivnosti nasho poznavania, a teda urcitej formy konstrukcie, lenze,
a to zdoraziuje samotna autorka, hmota, materialita a materializacia nie su
totozné s diskurzom, ale navzajom sa podmienuju.

Zlozitost’ diela Judith Butler otvara priestor pre rézne interpretacie
a je podnetom k viacerym aj protichodnym interpretaciam?’. Zaiste, jej
miesto v prehl'ade genderovych teorii je nespochybnitelné, ¢o automaticky
neznamend imunnost’ voci kritike. Napriek tomu, vis-a-vis celému spektru
genderovych tedrii je jasné, ze kritika celku na zaklade nerozumenia ¢i
nepochopenia Casti, ktori v tomto pripade predstavuje Butlerovej dielo, nie
je vhodny protiargument. Bez ohl'adu na kritické namietky vo¢i dielu ame-
rickej filozofky, genderové tedrie nestoja na diele jednej autorky?®. Napriek
tomu je Butler — bez ohl'adu na fundovanost” kritiky — povinnou jazdou
kritiky genderovych teorii. Ukazkovym je v tomto pripade prave Citanie
Butler podl'a Gabriel Kuby.

2. Butler podla Kuby alebo citanie s neporozumenim

V skratke mozno obraz o Judith Butler v diele Gabriel Kuby predsta-
vit’ nasledovne:

Podrl'a Kuby je Butler hlavnou ideologic¢kou genderove;j teorie, a to pre-
to, ze poukazuje na odliSnost’ medzi biologickym pohlavim a socialnym
pohlavim — rodom, ktoré chape ako socialne konstruované. Tato odliSnost’
medzi rodom a pohlavim vyluCuje determinaciu biologickym pohlavim.
Odmietnutie biologického determinizmu je destrukciou prirodzenosti, nech

26 Ibidem, 47.

Porov.: Katetina Zabrodska, Variace na gender: poststrukuralismus, diskurzivni analyza
a gendrova identita, 40-41.

2 Ibidem, 21-66.
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je pod tymto pojmom chapané Cokol'vek. Podla Kuby je tato téza Judith
Butler zakladnym predpokladom feministickej aktivistickej agendy, ktora
sa snazi — potom, ¢o od seba odviazala pohlavie a rod — o zrusenie priro-
dzeného poriadku veci. Prave v tom nachadza Kuby spolo¢né slovo so svo-
jimi Citatel'mi. Tragickou — v prenesenom zmysle — je vSak skuto¢nost, Ze
Citatelia nemeckej autorky nie st aj Citatelmi knih Judith Butler a zaroven
ani Gabriele Kuby nie je prave disciplinovanou a systematickou citatel’kou
americkej feministickej filozofky?.

Samotna Butler reagovala na viacero vyhrad, tykajicich sa stierania
rozdielu medzi pohlavim a rodom. Vo viacerych rozhovoroch hovori o vel-
mi zjednodusenom ¢itani jej knihy Gender Trouble®, ktoré celkom priro-
dzene vedu k dezinterpretacii’'. Bez ohl'adu na to, Ze jej text otvara priestor
aj pre radikalnejsie orientovanu podobu socialneho konstruktivizmu, Butler
sama poukazuje na to, Ze predstava absolutnej slobody vo vol'be rodu, bez
nejakej zavislosti na pohlavi, je nieco, ¢o nie je jej pévodna myslienka a ani
ciel. Prave snaha o odmietnutie tejto dezinterpretacie viedlo Butler k napi-
saniu dalSej knihy, v ktorej koriguje tato predstavu. V knihe Bodies That
Matter sa americka filozofka opétovne vracia a explicitne hovori o pre-
viazani pohlavia a rodu*’. Samotna Butler uvadza, Ze jej nejde o zotretie
rozdielnosti pohlavi, ako by sa mohlo zdat’ z interpretacie takych autorov

2 Porov.: Herta Nagl-Docekal, Feministickd filozofie. Vysledky, problémy, perspektivy, 79.
Porov.: Judith Butler, Trampoty s rodom: feminizmus a podryvanie identity (Bratislava: Aspekt,
2014).

3t Butler nespochybnitelny vyznam tela nezdoraztuje len v knihe Bodies That Matter, ale v celom
rade svojich neskorsich diel a hlavne rozhovorov k danej problematike. Otvorene dementuje
to, z ¢oho ju viackrat obvinuju viaceri kritici, ktori vytrhavaju jej text od nivelizacie telesnosti
k sirSiemu kontextu. Na otazku ¢i odmieta kategoriu sexu Butler odpoveda nasledovne: ,,One
of the interpretations that has been made of Gender Trouble is that there is no sex, there is only
gender, and gender is performative. People then go on to think that if gender is performative
it must be radically free. And it has seemed to many that the materiality of the body is vaca-
ted or ignored or negated here — disavowed, even. (There’s a symptomatic reading of this as
somatophobia. It’s interesting to have one’s text pathologised.) So what became important to
me in writing Bodies That Matter was to go back to the category of sex, and to the problem
of materiality, and to ask how it is that sex itself might be construed as a norm. Now, 1 take
it that’s a presupposition of Lacanian psychoanalysis — that sex is a norm. But I didn’t want
to remain restricted within the Lacanian purview. [ wanted to work out how a norm actually
materialises a body, how we might understand the materiality of the body to be not only
invested with a norm, but in some sense animated by a norm, or contoured by a norm. So
I have shifted. I think that I overrode the category of sex too quickly in Gender Trouble. I try
to reconsider it in Bodies That Matter, and to emphasise the place of constraint in the very
production of sex“. Porov Extracts from Gender as Performance: An Interview with Judith
Butler: Interview by Peter Osborne and Lynne Segal, London, 1993,
https://www.radicalphilosophy.com/interview/judith-butler (dostep: 11 12019) [Kurziva L.J.]
Pozri aj Judith Butler, Undoing Gender (New York; London: Routledge, 2004), 74-104.
Porov.: Judith Butler, Zavazna téla: o materialité a diskursivnich mezich ,,pohlavi” (Praha:
Karolinum, 2016).
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ako je Anatrella ¢i Kuby. Byt’ Zenou alebo muzom nie je vecou volby, ako
sa nazdava hyperbolizovana kritika. Pointa oddelenia pohlavia a rodu je
vsak pre Butler ina. To, o sa snazi Butler predstavit’ je, Ze naSe hovorenie
0 pojmoch rodu nie je nato'ko nezaujaté, nepredpojaté a hlavne politicky
neutralne, ako sa zda. Vzdy ked povieme zena alebo muz, nehovoriac te-
raz o biologickych vonkajsich znakoch, hovorime o pojmoch, za ktorymi
podla autorky stoja sedimenty vyznamov. Nech je jej tvrdenie, ktoré moze
posobit’ ako nazor situovany na pomedzi politicko-obciansko-aktivisticky
orientovanej agendy (a to aj s vyraznou davkou emocionalneho zaniete-
nia) akokol'vek ¢udné, dennodenna realita rodovo nerovnych vztahov na-
prie¢ zapadoeurdpskou a americkou legislativou dokumentuje, Ze roly muz
a zena si v mnohom tradi¢ne konstruovanymi vyrazmi. Cisté vyuzatvor-
kované ,,zena“ alebo ,,muz“ podla Butler jednoducho neexistuje. Je to kul-
tara a historické okolnosti, ktoré podmietiuji, ¢o znamena ,,muz* a ¢o je
»zena®, teda spoluurcuju povahu rodovych identit. Rozume;j, ako sa sprava,
ako mysli, ako reaguje, akym ma BY T muz, akou ma BYT Zena.

7da sa vSak, ze podl'a Kuby existuje aj ind Butler. Nejde len o inter-
pretaciu, ide paradoxne o konstrukciu profilu americkej filozofky, ktora je
podla Kuby nielen postmodernou filozofkou, ale aj lesbou, ktorej orientacia
je motivacia jej politickej agendy v prospech LGBTI+. Ta je, samozrejme,
neprijatelna z hl'adiska katolickej mravouky. Otazkou ostava, nakol’ko je po-
doba Butler, ako ju podava Kuby, zhodna s redlnou americkou filozofkou®.

Ako ukazkovy dokaz postmodernistického konstruktivizmu u Butler
uvadza Kuby pasaz z knihy Bodies That Matter: ,Biologické pohlavie* je
idealna hypotéza, ktora sa Casom nevyhnutne materializuje. Nie je to jedno-
ducha skuto¢nost’ alebo staticky stav tela, ale proces, po ktorom regulujiice
normy materializuji biologické pohlavie a toto materializovanie dosahuju
vynttenym ststavnym opakovanim onych predpisov*. Ako tomu rozumie
Kuby? Podl’a nej, Butler a gender ideologia — ako je vidno z jedného a uve-
deného cittu jej knihy — sa snazia znicit' fakt rozdielnosti medzi muzmi
a zenami. Ak aj opomenieme absurdnost’ tohto obvinenia, ktoré¢ dementuje
Butler vo svojich neskorsich prispevkoch, nemecka autorka nie je prilis dob-
ry analytik filozofickych textov. Skuto¢ne z uvedeného textu Butler vyplyva
odmietnutie pohlavi? Podl'a Kuby a jej interpretacie, Butler veri, Ze ,,pohla-
vie je fantazia, nieCo v ¢o verime preto, lebo sa nam to takto Casto opaku-

3 Gerhard Marschiitz, ,,Ztraci se dnes biologické pohlavi?”, Universum, revue Ceské ki'estanské
akademie 26, nr 2(2016): 33-35.

Gabriele Kuby, Globdlna sexudlna revoliicia: strata slobody v mene slobody (Bratislava: Luc,
2013), 77. Judith Butler, Bodies That Matter On the discursive limits of “sex” (London-New
York: Routledge, 2011), xii.
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je“*. Kuby zdorazije, Ze pre Butler pohlavie nehra ziadnu rolu, identita je
fluidna a rod je performancia, ktora sa meni podl'a l'ubovole aktéra.

Butler je nepochybne $tylovo tazkou autorkou, napriek tomu je az za-
razajuce, nakol’ko sa jej dostava nepochopenia tam, kde sa daji veci analy-
zovat’ 0zaj jednoducho. Separacia rodu a pohlavia je nespravne pochopenie
jej zameru, ktorym je spochybnenie duality ako take;j. ,,Do takej miery, do
akej rodové normy (idealny dimorfizmus, heterosexualna komplementarita
tiel, idealy a pravidla spravnej a nespravnej muzskosti a zenskosti, z ktorych
mnohé st poistené rasovymi kodmi Cistoty a tabu zameranymi proti mie-
Saniu ras) stanovuju, ¢o bude a ¢o nebude inteligibilne I'udské, ¢o bude a ¢o
nebude povazované za ,,skutocné*, nastol'uju aj ontologick oblast,, v ktorej
tela mozu ziskat’ legitimne vyjadrenie**®. Celou knihou Butler sa tak tiahne
kTue, ktory vysvetl'uje (bez ohl'adu na stihlas ¢i nestihlas) zmysel jej pre-
svedcenia. Tym je spojenie problémov jazyk — politika — rovnost. Prave
tento aspekt ¢i spojenie viacerych kl'u¢ovych pojmov ako aj vychodiska,
ktoré motivovali Butler, Kuby nevidi alebo podobne ako ini, nechce vidiet.
A pritom ide o kl'uCovy fakt interpretacie. Je to prave jazyk, ktory vycha-
dza z previazania moci a subjektov moci, ¢o je podla Butler heterosexudlne
orientovana vicsina, ktora konstruuje jazyk. Jazyk ma performativnu po-
vahu a podl'a Butler je pravny a politicky jazyk tym, ¢o normativne nieco
tvrdi. Pravna moc a kultarna tradicia produkujii, nie len reprezentuju. To
je hlavna pointa presvedéenia Butler. Ak to mozno volne parafrazovat —
vojnu opisuju vitazi. Hovorenie v pojmoch rodu so sebou nevyhnutne nesie
subverziu jedného pred druhym. To je cielom kritiky rodu, vniest’ rodovu
rovnost, nie rovnakost’. Butler, ktora sa k problematike vztahu sexu a rodu
vyjadrovala aj v inych publikéciach a ¢lankoch, velmi jednoducho demen-
tuje konstruktivizmus, z ktorého ju obvitiuje Kuby. Vychodiska, s ktorymi
Butler pracuje zdoraznuju dialektiku subjekt — gender. V knihe Bodies That
Matter poukazuje na tento vztah ako aj nemoznost’ odtrhniit’ rod od cha-
pania subjektu®’. Explicitne sa v8ak vracia k otazke materiality, teda tela
a biologického pohlavia. Dialekticky vztah medzi subjektom a rodom tak
dopliiuje o otazku pohlavia.

Citat Gender Trouble bez vyssie spomenutého kontextu a s prihliad-
nutim na neskorsie diela Bodies That Matter, Undoing Gender a pod., je
urcite problematicka a metodicky nespravna cesta k pochopeniu toho, ¢o sa
nam americkd feministka snazi povedat. Prave takyto pristup vSak mozno
badat’ v dezinterpretaciach filozofie Butler, ktor ponuka Kuby ¢i Anatrella.

Gabriele Kuby, Globdlna sexudlna revolucia: strata slobody v mene slobody, 76-81.

Judith Butler, Trampoty s rodom: feminizmus a podryvanie identity, 22.

Judith Butler, Zavazna téla: o materialité a diskursivnich mezich ,,pohlavi”, 9-13. Pozri tiez:
Judith Butler, Undoing Gender, 74-104.
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3. Namiesto zaveru ¢i na ceste k dialogu s Butler

Gerhard Marschiitz interpretuje koncept Butler ako in$pirujuci nazor
vychadzajici z kategérie gender, ktora je na pomedzi esencializmu a histo-
ricizmu. Dochéadza tak ku dialdégu o prirodzenosti, ergo o tom, ¢o je nemen-
né, s tym, o je tvarované kultarou. Podl'a neho Butler vo svojej koncepcii
kladie do popredia prave aspekt kultirnej podmienenosti, a tym prirodzene
odsuva do uzadia dalSie dva — prirodzenost rodu a vztah pohlavia a rodu
v kontexte biologie. Tak vznika dojem, ,,akoby sa ho zbavovala“? aj po-
hlavia aj rodu. Akoby pre americkt filozofku neexistoval realny referent
pojmu pohlavie. Disciplinovanejsie ¢itanie Butler dokazuje, ze tak necini.
Marschiitz si vSak v§ima iny fenomén. Ak je Butler teoretickou gendero-
vej ideologie, ktora k problému pohlavia, prirodzenosti a genderu pristu-
puje z pozicie konstruktivizmu a akcentuje vztah pohlavie (prirodzenost)),
gender a kultura, katolicka moralka sa v oficialnych dokumentoch javi ako
primo diversa. ,,Pohlavna identita zakotvena v prirodzenosti tu ozaruje
celt pravdu o byti muza a predovSetkym zeny**. Je to teda prirodzenost’,
ktora je dana pohlavim, ktora je nasledne tym, ¢o sa demonstruje v rode.
Biologické pohlavie implikuje rod. A povedané este doraznejsie, pohlavie
nevyhnutne implikuje rod. Lenze voci takto postavenému biologicky cha-
panému naturalizmu kritika z pera Butler nesmeruje. Paradoxne. To, ¢o sa
snazi povedat’ je, Ze neexistuje moznost’ ¢itat’ pojem pohlavia bez konotacii,
ktor¢ s pojmom toho-ktorého rodu stvisia, a nie to, ze by neexistovalo ziad-
ne biologické pohlavie.

Ako uz bolo naznacené, asi najkonfliktnej$im miestom sporu medzi
myslitel'mi gender studies a protichodnymi nazormi je metafyzicky koncept
realizmu, ktory je kl'u¢ovy aj pre otazku prirodzenosti. Zda sa, Ze najcas-
tejSim vychodiskom v problematike prirodzenosti a prirodzeného zakona je
predovsetkym Akvinsky. Ako sa vSak ukazuje pri podrobnejsej interpreta-
cii prirodzeného zdkona u Tomasa, povaha a kontext prirodzeného zakona,
s ktorym pracuje stredoveky myslitel, nie je Gplne tym istym konceptom,
s akym sa stretavame u sidobych iusnaturalistov*’. Uvedené problémy vsak
nemaju byt impulzom k odmietnutiu tedrie prirodzeného zakona, naopak
maju byt impulzom k poctivej relektire a skimaniu zdrojov tejto teorie.
Avsak podobne ako v pripade inych koncepcii, aj skimanim prirodzenosti
cloveka, ktoré prebieha v kontexte partikularnej vedy (filozofie, teoldgie),
no bez prihliadnutia na imperativ integralneho skumania, riskujeme. Ris-

Gerhard Marschiitz, Ztrdci se dnes biologické pohlavi?, 35.

¥ Ibidem.

Porov.: Michal Chabada, Prirodzeny zakon v scholastike a Sirsej dejinno-filozofickej perspek-
tive (Bratislava: Univerzita Komenského, 2014).
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kujeme, Ze sice ziskame revizionisticky a koherentny vedecky nazor, ale
urcite nie koreSpondujuci s realitou. Dialdg s nazormi, ktoré reprezentuje
Butler a i. nemoZno uspesne viest’ v ziadnom inom kontexte, ako v kontexte
filozofickom a predovsetkym metafyzickom. Argumenty, ktorymi mozno
reagovat’ na niektoré extrémne podoby relativizmu, je vhodnejSie budovat’
na metafyzickych stanoviskach realizmu, a to aj s prihliadnutim na jeho
problematické miesta, ako odmietat’ gender studies a feministicku filozofiu
na zéklade donekonecna opakovanej logickej chyby podsunutého argumen-
tu (straw man argument).
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Problems with Butler - Stereotypes about ,gender”

SUMMARY

The issue of gender and gender studies is a topic that has its own admirers but
also vehement critics. The aim of the paper is to outline a number of key stereotypes
often repeated by the critics of “gender ideology* which is above all an attempt to
radically separate sex and gender. This “ideology” is based on various conceptions
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of social constructivism, but also on poststructuralist theories. One of the most fre-
quent targets of the above mentioned criticism is American philosopher Judith But-
ler. Many critics are irritated by her philosophical conception and political activity.
The ambition of the text is to show that the conventional reading of Judith Butler is
very often just a misunderstanding. The reason of this misconception is primarily the
ignorance of her hermeneutical points of departure, which leads to the misinterpre-
tation of her work.

Keywords: sex, gender, social constructivism, Judith Butler, Gabriele Kuby
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