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Stowo wstepne

Swiety Franciszek doswiadcza glebokiej radosci od Chrystusa Zmartwych-
wstatego, a w Nim chwaly Trojcy. Jednakze réwnoczes$nie Biedaczyne z Asyzu
charakteryzuje duch dramatu pasji i $mierci na krzyzu Syna Bozego. To przed
krucyfiksem medytuje, mysli, wzrusza sie i placze. W zyciu Franciszka Jezus jest
tak realny, ze préobuje Nim zy¢ i nasladowaé Go w rdéznych ekstremalnych for-
mach ubostwa, prostoty i cierpienia. Franciszek identyfikujac sie z Chrystusem
otrzymuje stygmaty, gdyz w Chrystusie ukrzyzowanym odkrywa Boza wielkos¢ i
tajemnice Boga, a madro$¢ przedstawia sie mu w formie ukrzyzowanego Serafina.
Totez jesli skrzydla Serafina oznaczaja lot ku madrosci, to ,jedyna droga, ktéra
do tego prowadzi, jest ptomienna milo$¢ Ukrzyzowanego” (Sw. Bonawentura z
Bagnoregio, Droga duszy do Boga). Dlatego nie dziwi fakt, iz krzyz przez wieki
inspiruje myslicieli szkoly franciszkanskiej do tworzenia refleksji na temat wiary
z perspektywy krzyza.

W tym duchu, kontynuujac watek madrosci krzyza, Franciszkanskie Towarzy-
stwo Naukowe zorganizowalo sympozjum pt. ,,Jeden krzyz - cztery znaki. Krzyz
w tradycji franciszkanskiej”. Miato ono miejsce 18 maja 2019 roku, w sali bt. Jaku-
ba w klasztorze $w. Franciszka w Krakowie.

W aktualnym numerze WnF udostepniamy materialy pokonferencyjne z wy-
zej wspomnianego sympozjum tak, aby wszyscy zainteresowani mogli zaponzaé
sie z kluczowymi dla franciszkanizmu tresciami. Ponadto w edycji tej swoje miej-
sce znalazty takze dwa dodatkowe artykuly: jeden Piotra Stefaniaka, w ktérym
przyblizony zostal fenomen postaci $w. Kingi oraz Grzegorza Chomiuka OFM,
ktéry wprowadza nas w biezacy problem ponowoczesnosci i w konsekwencji sta-
nowiska Kosciota. Zachecam goraco do lektury.

z franciszkanskim pozdrowieniem

U bllw(lasz Samiec

o. Lukasz Samiec

redaktor naczelny
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Tomasz Jank OFMConv

Aby zrozumie¢ franciszkanski Krzyz z San Damiano

W VI lub VII wieku, w odleglosci okoto 1 km od muréw miejskich Asyzu,
wzniesiono niewielki ko$cidélek dedykowany sw. Damianowi. Na poczatku XIII
wieku $wigtynia popadia w ruine i wymagala remontu. W jakiej§ mierze kosciot
musial by¢ jednak uzytkowany, skoro wiadomo, ze byl wyposazony w Krzyz',
prawdopodobnie ustawiony bezposrednio na oftarzu®. Cho¢ Krucyfiks nie miat
imponujacych rozmiaréw (odpowiednio 210 cm wysokosci, 130 cm szerokosci i
10 cm grubosci), to w matym, ciasnym i pograzonym w pétmroku wnetrzu musiat
sprawia¢ wrazenie, Ze wypelnia calg absyde kosciofa. Dzis, po tym zrujnowanym
kosciele i po znajdujacym si¢ w nim Krzyzu prawdopodobnie nie byloby §ladu,
gdyby nie fakt, ze wlasnie to miejsce stalo si¢ ulubionym schronieniem dla poszu-
kujacego sensu zycia mtodego Franciszka Bernardone. To wlasnie tam, syn asyskie-
go kupca, udreczony mlodzienczymi niepowodzeniami i chorobg pytal, zapewne
najpierw samego siebie, a potem Najwyzszego o to, co z sobg pocza¢. Jak brzmiato
to wolanie? Co uslyszal w odpowiedzi? Wreszcie, co zobaczyt patrzac wowczas na
6w Krzyz? W duzej mierze mozemy si¢ domysla¢ na podstawie przemiany zycia
Franciszka. Znamy tez krétka modlitwe, ktéra miat on odmoéwic¢ przed Krzyzem
(cho¢ nie jest pewne, czy odmawial ja doktadnie przed tym, w San Damiano): Naj-
wyzszy, chwalebny Boze, rozjasnij ciemnosci mego serca i daj mi, Panie, prawdziwg
wiare, niezachwiang nadzieje i doskonatg mitos¢, zrozumienie i poznanie, abym wy-
petniat Twoje Swiete i prawdziwe postannictwo.” W odpowiedzi na to wolanie miat
ustysze¢ polecenie, ktore na zawsze odmienilo jego zycie: IdZ, napraw Moj dom,
ktory, jak widzisz caly idzie w ruing*. Prawdopodobnie, zanim dotarly do niego te

1 Krzyz pozostawal w San Damiano do potowy XIII wieku. W roku 1257 mieszkajace tam klaryski
przeniosty si¢ wraz z nim do klasztoru wybudowanego w obrebie murdéw miejskich w Asyzu.
Dzi$ Krucyfiks mozna kontemplowaé w jednej z potudniowych kaplic bazyliki §w. Klary.

2 Zwyczaj umieszczania krzyza w absydzie prezbiterium siega czaséw starozytnych. W V wieku
bylo to praktyka powszechnie stosowang. Czesto spotykane jest przedstawienie krzyza na tronie
tzw. Estimasia. Zob. A. Kostolowski, Symbol symboli - historia znaku krzyza, w: ,, WieZ”, 1984, nr
8, s. 56. Jak mogto to wyglada¢ w San Damiano ukazuje Giotto na jednym ze swoich freskow w
asyskiej bazylice $w. Franciszka.

3 Pisma $w. Franciszka i sw. Klary, Warszawa, 1992, s. 152.

4 Tomasz z Celano, Zyciorys drugi, rozdz. V1, 10, w: Wezesne Zrédla franciszkariskie, Warszawa 1981, s. 101.
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stowa, dlugo trwal na kontemplacji Ukrzyzowanego. By¢ moze wpatrywal sie w
Krzyz i adorowal go calymi tygodniami. Wystarczy zauwazy¢, ze mistyka krzyza
przenikneta doglebnie wewnetrzne zycie Powerella. Swiadectwo tego odnajdziemy
u brata Tomasza z Celano, pierwszego z biografow swietego, ktory zapisal, ze Fran-
ciszek pefen wyniszczenia, caly zagtebial sie dtugo w ranach Zbawiciela®.

Dzi$ Krzyz z San Damiano jest jednym z najbardziej rozpoznawalnych i rozpo-
wszechnionych znakéw wigzanych ze §wietym z Asyzu i jego bra¢mi (Bra¢mi Mniej-
szymi) — nazywanymi popularnie franciszkanami®. W sensie formalnym Krucyfiks
jest ikong Ukrzyzowanego Pana. Aby go zatem wlasciwie ,,odczyta¢” wypada zrozu-
mie¢ fenomen ikony (jako ,,malarstwa zbawiajacego”), a takze zapoznac si¢ (przynaj-

5 Tamze, Zyciorys pierwszy, rozdz. XXVII, 71, s. 56.

6 Osobiscie po raz pierwszy z Krzyzem z San Damiano zetknatem si¢ w czasach licealnych.

Pamietam tg osobistg, mlodziencza fascynacje Krzyzem, ktéry ,,mowi’; Krzyzem tak innym
od tych, na ktére wcze$niej patrzytem. Nie byto bowiem na Nim Chrystusa umarlego, z
cierniowg korong i rozsiekanym biczami cialem, a promieniejacy, delikatnie usmiechniety
Zbawiciel. Stopniowo uczylem sie ,,czyta¢” te niezwykly ikone, odkrywajac tajemnice
zapisane w symbolicznym jezyku sztuki sprzed tysigca lat. Na tamtym etapie o wiele chyba
jednak istotniejsza od pociggajacej estetyki i teologicznej glebi symboli byta sama opowiesé
o $w. Franciszku, ktory wlasnie z tego Krzyza mial ustysze¢ wezwanie, aby ,,zakasa¢ rekawy”
i naprawia¢ Ko$ciol. W pdzniejszym czasie wielokrotnie przychodzito mi odkrywaé znaki
i symbole zapisane w Krzyzu. Jako franciszkanin czulem sie upowazniony, a nawet wrecz
wewnetrznie wezwany, aby przestanie ptynace z tego obrazu odkrywa¢ dla siebie i innych, a
zwlaszcza dla tych, z ktérymi miatem okazje wchodzi¢ do San Damiano i bazylki sw. Klary
w Asyzu, stajac twarza w twarz przed tajemnicg Krzyza, ktory wcigz ,,mowi”.
Poczatkowo nie mialem Zadnego dostepu do literatury zwigzanej z Krzyzem z San
Damiano, a pozycje o ikonach okazywaly sie niezwykla rzadkoscia. Interpretacje
powstawaly zatem niejako intuicyjnie. Doskonale pamietam, jak ze zdziwieniem
odkrylem na ikonie niewielkiego koguta probujac zrozumie¢, dlaczego umieszczono go
w poblizu ndg Jezusa. Kilkakrotnie przyszlo mi ,,przepisywa¢” Krzyz z San Damiano
na deske. Wielokrotnie bylem proszony o wyjasnienie znaczenia i symboliki Krzyza.
To bardzo motywowalo mnie do dalszych poszukiwan i zglebiania tematu. Owocem
tych badan stata sie publikacja: T. Jank, Ikona Krzyza z San Damiano, Krakéw 2002
(prezentowany artykut jest zbiorem mysli, w gtéwnej mierze zaczerpnietych z tej wlasnie
pozycji). Ksigzka zostala przelozona réwniez na jezyk stowacki: Ikona Kriza zo San
Damiana, Bratislava 2004, i wloski: L’ icona Della Croce di San Damiano, Padova 2005.
Nosze¢ jednocze$nie w sercu poczucie ogromnej wdziecznosci wobec tych, ktdrzy tym
tematem zajmowali si¢ przede mng i z ktérych pracy moglem korzystaé. Najwieksza
pomocg w zrozumieniu Krzyza byly opracowania: o. Marca Picarda, Licona del Cristo di
San Damiano, Assisi 1989 i o. Piotra Anzulewicza Opis ikony na przyktadzie Krucyfiksu z
kosciota sw. Damiana w Asyzu, w: T. Jank, Krétka historia niejednej ikony. Zarys historii,
teologii i estetyki ,malarstwa zbawiajgcego”. Gdansk 1998, s. 67-87.
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mniej pokrotce) z historig malarskich realizacji wyobrazajacych rozpietego na krzyzu
Zbawiciela. W przeciwnym razie grozi nam, ze poprzestaniemy tylko i wylacznie na
estetycznym ogladzie Krzyza, a umknie nam jego glebokie teologiczne przestanie.

Krzyz z San Damiano najprawdopodobniej zostal namalowany na terenie Um-
brii w XII wieku. Czy stworzono go na specjalne na zamoéwienie do podasyskie-
go koscidtka - tego nie wiemy. Wzgledy formalne wskazuja, ze Krzyz powstal w
srodowisku chrzescijan syryjskich lub tez pod wplywem malarstwa syryjskiego.
Zdradzaja to cechy, ktore zblizaja go do pierwowzoru podobnych przedstawien
umieszczonego w syryjskim Ewangeliarzu Rabbuli z 586 roku z klasztoru $w. Jana
w Zagba, przechowywanym dzi$ w Biblioteca Laurenziana we Florencji. Przedsta-
wiong tam scen¢ UkrzyZzowania skonstruowano w oparciu o ewangeliczny przekaz
$w. Jana’, ukazujgc Chrystusa jako zyjacego, wyprostowanego, z szeroko otwartymi
oczami. Do tego Jezus na ilustracji z ewangeliarza jest pozbawiony korony ciernio-
wej i posiada diugg szate — tzw. colobium. Krzyz jest tam raczej tronem chwaly niz
miejscem kazni. Syryjskie pochodzenie Krzyza z San Damiano zdradza réwniez
charakterystyczny zarost Zbawiciela oraz twarz otulona dlugimi wlosami®.

Wplyw ikonografii syryjskiej na malarstwo srodkowe;j Italii poczatkow dru-
giego tysiaclecia nie jest niczym zaskakujgcym. Wystarczy wskazaé na fakt, ze
przez kilka wiekdw na Monteluco (gorze uwazanej za §wieta juz w starozytnosci)
w poblizu Spoleto zyli mnisi obrzadku wschodniego’. Ich dziatalnos¢ wywierata
znaczacy wplyw na tworczos¢ tego regionu. Nie wykluczone zreszty, ze Krzyz z
San Damiano namalowal ktorys ze wspomnianych mnichdéw, a przynajmniej ktos
pozostajacy pod wplywem ich duchowej kultury. Dokonujac jednak ostatecznej
klasyfikacji Krzyz nalezy uzna¢ za ikone bizantyjska'’. To bowiem ikonografia bi-
zantyjska, czerpigc réwniez ze spuscizny syryjskiej, stworzyla usystematyzowany
i bogatszy w symbole obraz ukrzyzowanego Pana. W kompozycjach bizantyjskich
rozbudowano tez scene wokot krzyza. W ten sposob na przedstawieniu pojawiaja
sie takze setnik, rzymscy Zolnierze, faryzeusze i thum towarzyszacy ukrzyzowaniu.
Ogromny wplyw na takie wlasnie malarskie opracowania sceny Ukrzyzowania
miata mie¢ niezwykle popularna w Kosciele Wschodnim Homilia sw. Jana Zloto-
ustego do Ewangelii Mateusza"'. Nalezy jednakze lojalnie przyzna¢, ze Krzyz z San

7 W. Losski, Krzyz, w: ,,Novum”, nr 1-2, styczen-luty 1981, s. 33.

8 Zob. P. Anzulewicz, H. F. Lipinski, Ewangelia rozswietlita jego zycie, Gdansk 1998, s. 205.

9 W Umbrii osiedlali si¢ liczni mnisi syryjscy wydalani ze swej ojczyzny w czasie walk
obrazoburczych w latach 726-843.

10 Zob. T. Jank, Ikona Krzyza z San Damiano, dz. cyt., s.11.

11 W. Losski, dz. cyt., s. 33.
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Damiano, cho¢ skonstruowany w oparciu o podobne przestanki, odbiega znacznie,
w sensie artystycznym, od wzniostej dworskiej sztuki powstajacej w Bizancjum'?.
Cho¢ dla wielu jest on cenng relikwig, nalezy go zaliczy¢ do tzw. nurtu prowin-
cjonalnego tworczosci bizantyjskiej. Nie potrzeba zreszta wielkiego wyrobienia w
temacie, aby stwierdzi¢, Ze na Krucyfiksie pojawiajg sie naiwne, zaokraglone twa-
rzyczki, razace nawet jak na ikone uproszczenia itp. Samo za$ przetrwanie Krzyza
do naszych czaséw nalezy raczej przypisa¢ opatrznosciowemu splotowi wydarzen
zwigzanych z nawrdceniem $w. Franciszka niz jakosci artystycznej obrazu®. Moz-
na powiedzie¢, ze jest On tak prosty, ale tez jednoczesnie $wiety i wzniosty jak
sam $w. Franciszek'. Jeszcze niedawno taka naiwna prostota zawarta w obrazach
przeszkadzala i razita wielu odbiorcéw sztuki. Dzi$ jednak, po przeszlto stu la-
tach od pierwszych doswiadczen kubizmu, abstrakcjonizmu, surrealizmu, a tak-
ze sztuki naiwnej wyniesionej na salony potrafimy wilasciwie doceni¢ prostote,
symbol i skrot'®. Sama za$ ikona, po wyraznej dekadencji XVIII i XIX wieku, od
kilkudziesieciu lat przezywa swoisty renesans. Wystarczy zwroci¢ uwage na to, jak
niezwykla popularnoscia cieszg si¢ dzis szkoly pisania ikon oraz wyklady poswie-
cone teologii Kosciota Wschodniego i samej ikony. Spotykamy tez wielu malarzy
powielajacych dawne wzorce, ale réwniez takich, ktérzy probuja odnalez¢ na ich
fundamencie jezyk wlasnej twdrczosci, jak chocby jeden z najwigkszych, wspot-
czesnych polskich twércow - profesor Jerzy Nowosielski z Krakowa.

Na kilka wiekéw przed powstaniem Krzyza z San Damiano, papiez Grzegorz
Wielki (590-604) tak uzasadnial istnienie sztuki w §wiatyniach: Koscioty ozda-
biamy obrazami dlatego, zeby ci, ktérzy nie umiejg czyta¢, mogli przynajmnie;j
poprzez patrzenie na obrazy zrozumie¢, co napisano w Pismie’®. Zanim jednak
doszto do uksztaltowanej w ten sposob swiadomosci i odkrycia wartosci ply-
nacej z umieszczania obrazéw w kosciofach, chrzescijanstwo wyraznie unikato
przedstawiania Chrystusa, zwlaszcza rozpigtego na ,szubienicy”. Tak dzialo si¢
co najmniej przez pierwsze cztery wieki. Krzyz w tym czasie posiadal konotacje
zdecydowanie negatywng — byl znakiem hanby. Juz $w. Pawel pisal do mieszkan-
céw Koryntu, ze Chrystus ukrzyzowany jest zgorszeniem dla Zydéw, a gtupstwem
dla pogan'. W II wieku Orygenes, w stosunku do ukrzyzowania uzywa pojecia

12 T.Jank, Ikona Krzyza z San Damiano, dz. cyt., s. 11.

13 Tamze,s. 12.

14 Tamze.

15 Tamze.

16 Grzegorz I Wielki, List 29, cyt. za: W. Ziehr, Krzyz. Symbol i rzeczywistos¢, Warszawa 1998, s. 103.
17 1Kor 1,23.
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najbardziej szpetnej $mierci na krzyzu'®, dajac tym samym wyraz powszechnego
potepienia takiego rodzaju $mierci w okresie antycznym. Zreszta wczesne zrédia
chrzescijanskie niezbyt czesto eksponuja ukrzyzowanie Chrystusa. Aby dobrze
zrozumie¢ problem, warto uswiadomic sobie, ze az do trzeciego stulecia takie zna-
ki jak: ryba, baranek czy monogram Chrystusa byly o wiele czesciej stosowany-
mi symbolami w $wiecie chrzescijan niz krzyz. Adaptacja krzyza jako wyraznego
znaku zwyciestwa przebiegala do$¢ wolno. Musialy uptyna¢ az trzy wieki, zanim
krzyz z miejsc kazni przeszedl na czola cesarzy”, a potem potrzeba byta jeszcze
wielu lat, aby krzyz, stal si¢ najistotniejszym znakiem rozpoznawczym chrzesci-
jan, a tym samym integralng czescia kosciota. We wnetrzach koscielnych krzyz na
stale zagoscil dopiero w V wieku®. Do tego nalezy pamietaé, ze chodzi tu jedynie
o sam znak przecinajacych si¢ belek (pionowej i poziomej), bez umieszczania na
nich postaci Chrystusa. Wyrastajace z anikonicznej tradycji zydowskiej, w ktorej
surowo zakazywano jakichkolwiek wyobrazen Boga, chrzescijanstwo dtugo zma-
galo si¢ wewnetrznie z zagadnieniem ,,§wietych wizerunkéw”

Dopiero pod koniec VII wieku w Konstantynopolu, na tzw. Synodzie Trullanskim
(tj. 692 rok) oficjalnie postanowiono, aby Chrystusa przedstawia¢ w postaci ludzkiej, a
nie jak dotychczas symbolicznie - w wyobrazeniu starozytnego baranka®'. W tym mo-
mencie pojawit si¢ jednak problem innej natury: w jaki sposéb przedstawia¢ ukrzy-
zowanego Chrystusa, skoro wiadomo, ze Pan na krzyzu, owszem, umarl, ale przeciez
zmartwychwstal i zyje. Stad ukazanie Zyjacego Boga na krzyzu jako martwego bytoby
falszowaniem prawdy, a w ostatecznosci wrecz herezja. Taki przekaz bylby nieczytel-
ny dla ogétu prostego ludu. Ponadto, nie wyobrazano tez sobie, aby oddawac czes¢
»zhanbionemu cialu”. Trudno$¢ te probowano przetama¢ polozeniem akcentéw na
chwale pomimo meki?2. W ten sposob juz w V wieku w przestrzeni kosciota poja-
wily sie wyobrazenia Chrystusa rozpietego na krzyzu jako Osoby Zyjacej, o sylwetce
wyprostowanej (w postawie stojacej), pelnym, zdrowym i pigknym, a takze chwaleb-
nym ciele. Do tego, postac Jezusa zwykle przyodziewano w szate z krotkimi rekawami.
W ten sposob na krzyzu Chrystus mial si¢ ostatecznie pojawi¢ jako Kyrios, Zwyciezca

18 Cyt. za: W. Ziehr, dz. cyt., s. 35.

19 Por. Augustyn, Warszawa 1986, t. XXXVIIL, s. 6.

20 Zob. T. Jank, Ikona Krzyza z San Damiano, dz. cyt., s. 14.

21 Warto zaznaczy¢, ze pierwsze plastyczne wyobrazenia Chrystusa w postaci ludzkiej pochodzg z
wiekéw wezedniejszych. Najstarszy z zachowanych wizerunkéw ukrzyzowanego Jezusa pochodzi
z polowy V wieku i jest zachowany w jednej z kwater drzwiowych bazyliki éw. Sabiny w Rzymie.

22 A. Oledzka-Frybesowa, Krzyz przez stulecia, ,Znak” 1982, nr 4, s. 186.
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i Arcykaptan Nowego Przymierza®. Na poczatku VIII wieku. Armenczyk, Jan Od-
snesti pisal w ten sposdb: Modlimy si¢ do obrazu szczegdlnie stworzonego Syna i do
znaku jego triumfu... Za kazdym razem przedstawiamy Chrystusa zywego i ofiaru-
jacego zycie?’. Smialo mozna powiedzie¢, ze wlasnie ten moment w historii sztuki
sakralnej i tak ugruntowang $wiadomos¢ teologiczng reprezentuje Krzyz z San Da-
miano. Juz bowiem od XI wieku w Bizancjum, a p6zniej takze w Kosciele Zachodnim
zaczeto odchodzi¢ od wyzej wspomnianego sposobu przedstawiania Ukrzyzowanego.
Odtad najczesciej na krucyfiksach prezentowano Chrystusa obnazonego, umartego,
z pochylong glowa i przegietym cialem®. Ta drastyczna zmiana szaty ikonograficz-
nej na Wschodzie byta pochodng dyskusji z monofizytami, twierdzacymi, ze Smier¢
Chrystusa na krzyzu byta tylko pozorna. Aby zatem zada¢ temu klam, w prezenta-
cjach malarskich zaczeto utrwala¢ prawde o autentycznym cierpieniu, mecie i $mierci
Zbawiciela. Poczatkowo takie potraktowanie wizerunkéw Chrystusa wzbudzato wiele
emocji, zwlaszcza na Zachodzie®. Wkrotce jednak i tam zaczeto tworzy¢ wizerun-
ki Chrystusa w podobnej manierze. Co wiecej, w pdznym $redniowieczu w Kosciele
Zachodnim wyobrazenia Ukrzyzowanego zostaly doprowadzone w swojej formie do
szczytow ekspresji i czesto wrecz porazajgcego naturalizmu?.

Coraz wieksza uwage przywiazywano do ekspozycji cierpienia i §mierci Zba-
wiciela. Korona chwaly zostala zastgpiona korong z cierni, a cialo pokrywano nie-
zliczonymi ranami. Chrystusa zaczeto ukazywac jako cierpiacego cztowieka, god-
nego wspolczucia. Prezentowano przy tym ide¢ wspolcierpienia — najlepiej w ser-
decznej komunii z Matka Boza Bolesng. Wszystkie te zabiegi mialy doprowadzi¢
do maksymalnego poruszenia odbiorcy. Najlepszym przykladem sa tu obdarzone
prawdziwym, wewnetrznym mysterium tremendum obrazy - wizje ukrzyzowa-
nia, wykonane przez niemieckiego malarza Matthiasa Griinewalda®.

By¢ moze, aby dogtebnie poja¢, co odczuwal $w. Franciszek wpatrujac si¢ w
oblicze Ukrzyzowanego, a jednocze$nie Zmartwychwstalego Pana, nalezaloby
kontemplowa¢ Krzyz w jego naturalnym miejscu, a wiec w San Damiano. Jak udo-

23 Zob. T. Jank, Ikona Krzyza z San Damiano, dz. cyt., s. 15.

24 Cyt. za: W. Ziehr, dz. cyt., s. 145.

25 Zob. T. Jank, Ikona Krzyza z San Damiano, dz. cyt., s. 15.

26 W 1054 r. kardynal Humbert ztozyt na ottarzu Hagia Sophia w Konstantynopolu bulle papieza
Leona IX. Byla to bulla ekskomunikujaca, oznaczajaca podzial chrze$cijan na wschodnich i
zachodnich. Rzym oskarzal Bizantyjczykéw m.in. o to, ze o$mielili si¢ przedstawi¢ martwego
Jezusa wiszacego na krzyzu, co odczytywano jako triumf antychrysta.

27 Zob. T. Jank, Ikona Krzyza z San Damiano, dz. cyt., s. 16.

28 Tamze
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wadnial Pawel Florenski, jeden z czotowych teoretykéw prawostawia, ikone moz-
na bowiem zrozumie¢ tylko w $wigtynnym wnetrzu®. Klimat $wigtyni - péimrok,
zapalone $wiece i kleby kadzielnego dymu ozywiaja bowiem kazdg ikone. Dzigki
tym elementom uzyskujemy w jej odbiorze zupetnie nowa jakos¢: wrazenie ruchu,
a takze zlagodzenie i poglebienie perspektywy ogladu. Trudno uzyska¢ podobny
efekt przy sztucznym $wietle. W $§wiatynnym poimroku zaczynamy tez rozumieé
niektore z charakterystycznych cech wtasciwych dla ikon, takich jak wyolbrzy-
mienie proporcji, uwydatnienie linii, nadmiar zlota, wyrazisto$¢ poszczegdlnych
koloréw czy brak $wiatlocienia. Wszystko to w $wietle naturalnym mogloby
uchodzi¢ za brak wlasciwego wyrobienia i artystycznego kunsztu, w ikonie nato-
miast jest wrecz niezbedne, aby w pdtmroku $wigtyni uzyska¢ odpowiedni efekt.

O wiele jednak istotniejsze pozostaje zrozumienie wewnetrznego swiata ikony
- pojecie ikony jako ,,malarstwa zbawiajacego” Pozostajac przy wspomnianym
juz Florenskim, mozna si¢ postuzy¢ obrazowg probg interpretacji tego niezwy-
kiego fenomenu. Teolog w swoim stynnym ,Ikonostasie” przyrownuje ikone do
okna, przez ktére dociera do nas $§wiatto. Okno na zewnatrz, poza swiatlem i w
oderwaniu od niego, jest tylko zwykla rama wypelniong szklem. Zadaniem ikony
jest stac sie takim duchowym oknem, przez ktore do wierzacego dociera $wia-
tlo nadprzyrodzone. Jej szata zewnetrzna nie moze by¢ zatem zbyt ,,cielesna’, aby
przypadkiem nie zatrzymywa¢ wzroku modlacego si¢ na tym, co powierzchowne
- na ogladzie estetycznym, ale aby mu objawi¢ (odstoni¢) niezwykla, Boska prze-
strzen. Jesli ikona tego nie spelnia, pozostaje tylko zwykla deska i farba™.

Zrédlem powstania danej ikony miato by¢ widzenie, wrecz kontemplacja pra-
obrazu®'. Taka aska cieszyli si¢ $wieci Ojcowie Kosciota. Do nich zatem nalezato
okreslenie kompozyciji, czyli formy ikony. Malarzowi przystugiwala z kolei tylko i
wylacznie techniczna strona zadania. W ten sposob ikona stawata si¢ wlasnoscia
Kosciota, a nie tego, ktory ja fizycznie wykonywal. Malarz mial jedynie wiernie
»przepisac” to, co mu podano jako objawione z gory. Tres¢ ikony dotyczy objawio-
nych prawd wiary, stad tez, jak to ujat Evdokimow, piekng nigdy nie jest ikona, lecz
Prawda, ktéra w nig zstepuje i przybiera jej postac®. Ikona staje si¢ zatem widzial-
nym znakiem niewidzialnie promieniujacej obecnosci $wiata nadprzyrodzonego,
ktéry nalezy wlasciwie odczytac. To zas wymaga duchowej dojrzatosci®.

29 P Florenski, Ikonostas i inne szkice, Warszawa 1984, s. 81-85.

30 Tamze

31  Zob. T. Jank, Ikona Krzyza z San Damiano, dz. cyt., s. 17.

32 P. Evdokimow, Sztuka ikony. Teologia pigkna, Warszawa 1999, s. 153.
33 Zob. T. Jank, Ikona Krzyza z San Damiano, dz. cyt., s. 18.
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Jezykiem ikony jest symbol. Jak twierdzi Sergiusz Bulgakow: wszystko na ikonie
jest symbolem i posiada swoje znaczenie — nie tylko tres¢, ale takze forma i kolor*.
Symbol w ikonie ma by¢ swoistym pomostem pomiedzy tym, co widzialne i tym, co
niewidzialne. Ikona, cho¢ reprezentuje sztuke figuratywng, nie ma odtwarzaé natu-
ralnego podobienstwa. Ma ona raczej objawia¢ ukryty schemat duchowy. W prak-
tyce nie mamy wiec np. wizerunku Jezusa w sensie portretu, ale ,,ikone Jego $wietej
obecnosci”. Cialo bywa najczesciej zaznaczone lekko, w ten sposob, by sie go raczej
domysla¢ dzieki skromnie pofaldowanym szatom. Nie chcgc skupia¢ na nim zbyt
duzej uwagi, nie zabiegano o anatomiczng poprawnos¢ korpusu. Takie opracowanie
mialo wzmocni¢ wymiar duchowy obrazu i nieustannie kierowa¢ wzrok ku wne-
trzu. Sztuka ikony, w przeciwienstwie do nowozytnego, realistycznego zachodniego
malarstwa, dgzacego do jak najwierniejszego odtworzenia natury, bronila si¢ przed
jakakolwiek zmystowoscig w przedstawieniu. Obce s3 jej trzy wymiary i perspek-
tywa glebi. Malarzowi musialo wystarczy¢ plaskie przedstawienie rzeczywistosci
z odwrocong perspektywa. Poprzez tak przyjeta aplikacje srodkéw artystycznych,
uzyskuje sie w ikonie wrazenie surowej, ale tez wzniostej ascezy, pozbawionej proz-
nej zmystowosci i przyziemnej cielesnoéci. Elementem dominujacym w ikonie jest
oblicze z charakterystycznie powiekszonymi oczami. To glebokie, unieruchomione
spojrzenie utrwalone na obrazie ma prowadzi¢ widza do nadprzyrodzonego $wiata,
ktory sportretowany w tym wlasnie momencie oglada®.

Bioragc pod uwage wszystko, co powiedziano wyzej o historii wizerunkéw
ukrzyzowanego Pana, zamknietych w kanonicznej formie ikony, nalezy pokusi¢
sie o puente. Niech bedzie w tym pomocna mysli Jerzego Nowosielskiego, kto-
ry stwierdza, ze poprzez $wiadomo$¢ wzrokowg zostaje nam w ikonie stworzona
mozliwo$¢ ,,dotykania” realnosci Krdlestwa Bozego oraz nawigzania kontaktu z
bytami subtelnymi.** Najlepszym dowodem na to, ze tak wlasnie moze si¢ sta¢,
jest dla nas i $wiata $wiety Biedaczyna z Asyzu. On nie tylko zachwycit sie Krzy-
zem w San Damiano, jego piekng forma, kolorytem, ale czujac si¢ zaproszony
ja$niejacym obliczem Pana, wszedl w wewnetrzny $wiat, w tym wlasnie Krzyzu
zawarty. My tez jesteSmy do tego przywolani. Jesli zatem to zaproszenie przyjmie-
my, Krzyz z San Damiano bedzie dla nas nie tylko niezwykla pamiatka z przeszto-
$ci i franciszkanskim znakiem rozpoznawczym, ale stanie si¢ zywym miejscem
spotkania z Panem, ktdry i dzi§ mowi.

34 S. Bulgakow, Prawostawie. Zarys nauki Kosciola Prawostawnego, Biatystok-Warszawa 1992, s. 158.
35 Zob. T. Jank, Ikona Krzyza z San Damiano, dz. cyt., s. 18-19.

36 T. Jank Tomasz, Krdtka historia niejednej ikony. Zarys historii, teologii i estetyki ,malarstwa
zbawiajgcego”. Gdansk 1998, s. 47.
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Papieski Fakultet Teologiczny sw. Bonawentury - Seraphicum, Rzym

Habit Franciszka stanowit tunike wyobrazajqcq krzyz

Studium historyczno-teologiczne
na temat habitu franciszkanskiego

1. Interpretacja teologiczna

Prébujac podja¢ dyskusje na temat: Krzyz w tradycji franciszkariskiej, jedno-
znacznie nalezy powiedzie¢, ze habit §w. Franciszka i habit franciszkanski jak
najbardziej wpisuja sie w t¢ tematyke'. Interpretacja teologiczna jaka przedstawia
Tomasz z Celano w Vita prima na temat habitu $w. Franciszka i jego znaczenia
potwierdza, ze Franciszek sporzqgdzit sobie tunike wyobrazajgcg krzyz*, jako znak
swojego nawrocenia, powolania i misji. W Traktacie o cudach Tomasz z Celano w
kontekscie stygmatyzacji Franciszka z Asyzu wyjasnia znaczenie habitu w $wie-
tle krzyza. Pisze Tomasz z Celano: Habit pokutny, przedstawiajgcy krzyz dobrze
odpowiadatl zmystowi meza Bozego, gdyz pobudzatl go do gorliwosci w ubéstwie,
wszakze jeszcze bardziej swigty potwierdzal w nim tajemnice krzyza. Albowiem jak
jego duch odziat si¢ w Chrystusa ukrzyZowanego na wewngtrz, tak cate jego ciato
ubrato si¢ w krzyz Chrystusowy na zewngtrz’.

Potwierdza to réwniez Bonawentura piszac, ze Franciszek przyjal jeden ubogi
habit na znak podjecia ,,ewangelicznego sposobu zycia” na wzér uczniéw Chry-
stusa®. Doktor Seraficki nazywa Franciszkowy habit ,,zbroja krzyza”, ktéry Fran-
ciszek przyjat, aby réwniez jego wojsko toczyto béj pod tym samym znakiem, pod
jakim Bog zwalczat moce piekielne®.

W kontekscie znaczenia habitu dla §w. Franciszka jako znaku krzyza, Bona-
wentura tlumaczy réwniez jaki to miato wplyw na rozumienie habitu jako znaku
krzyza dla catego zakonu franciszkanskiego: Owym wojskiem, stanowigcym czesé
Kosciota walczgcego pod znakiem krzyza, bedg trzy zakony sw. Franciszka®.

1 Zob. T. Plonka, Habit, tunika, w: Leksykon Duchowosci Franciszkarskiej, Krakéw-Warsza-
wa 2016 s. 557-566.
Tomasz z Celano, Zyciorys pierwszy $wietego Franciszka z Asyzu (Via beati Ftancisci - dalej VbF), 22
Tomasz z Celano, Traktat o cudach swigtego Franciszka z Asyzu (Tractatus de miraculis - dalej Traktat), 2.
Sw. Bonawentura, Zyciorys wiekszy $wietego Franciszka z Asyzu (Legenda maior - dalej 1 Bon) 3,1.
1 Bon 1,1.
Sw. Bonawentura, Mowy o naszym swigtym (Seromnes - dalej 3 Bon), 6; Relacja trzech towa-
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Teologiczna interpretacja habitu $w. Franciszka przedstawiajacego obraz krzy-
za wedtug Tomasz z Celano i wedlug Bonawentury miata by¢ dla Swietego:

- orezem krzyza w duchowej walce z diablem’;

- wyrazem podjetego pokutnego sposobu zycia i poswigcenia Bogu®

- wyrazem pokutnej misji Biedaczyny w Kosciele;

Interpretacja habitu $w. Franciszka jako znaku krzyza byla powszechna wsrdéd
znanych artystow malarzy z tamtego okresu. Z pewnoscig nawiazywali oni do wiedzy
zrédlowej m.in. Cimabue i Giotto w stynnych malowidtach asyskich, padewskich i
florenckich. Ubiér $w. Franciszka ukazali jako jednocze$ciowy i w ksztalcie krzyza. O
wiele starsza tradycja ikonograficzna uwzglednia jednak dwie czesci habitu. Oprocz
tuniki opartej na kroju krzyza facinskiego, zawiera kaptur z niewielkg narzutg okry-
wajgcg ramiona i sptywajaca po plecach. Wersja ta, znamionujgca wiele najstarszych
obrazéw przedstawiajacych Poverella, m.in. w kaplicy $w. Grzegorza Wielkiego w
Subiaco oraz w niewielkim klasztorze franciszkanskim w Greccio, ma szczegolna
warto$¢, zostala, bowiem utrwalona przez artystow prawdopodobnie jeszcze za zycia
Swietego. Do wersji tej nawigzal nieznany ,,Mistrz $w. Franciszka” na freskach w ba-
zylice Sw. Franciszka, réwniez nieznany autor na obrazach Santa Maria degli Angeli
w Asyzu i w Regia Pinacoteca w Perugii, a takze Berlinghieri na obrazie w kosciele $w.
Franciszka w Pescia i Deodato Orlandi, na malowidle $ciennym w kosciele w Lucca,
ukazujacym Swietego w kontekscie Madonny i donatora. Tradycje te rozpowszech-
nito wielu anonimowych malarzy wloskich XIII i XIV w., okreslanych jako primitivi®.

Swiadomo$¢ nasladowcédw $w. Franciszka z Asyzu w odniesieniu do habitu
jako znaku krzyza byla powszechna. Biograf sw. Antoniego z Padwy, franciszka-
nin Jean Riguard pisze, ze gdy $w. Antoni postanowit wstapi¢ do franciszkanow,
ceremonia jego przyjecia byta bardzo skromna. Jak podaja Zrédla, w obecnosci
tych, ktérzy przez cale lata dzielili z nim zycie, zdjal bialg szate augustianow i
wlozyl szorstki habit koloru popiotu, ktéry miat forme krzyza, przewigzujac sie w
pasie sznurem'.

rzyszy (Legenda trium sociorum - dalej 3T), 60.
7 Tomasz Celano pisze: Sporzgdza sobie tunike wyobrazajgcq krzyz, aby jego obraz w niej odganial wszel-
kie diabelskie fantazje; sporzgdza jg grubq i szorstkg, aby w niej krzyzowac cialo z jego wadami i grzecha-
mi; sporzgdza jg wreszcie bardzo ubogq i lichg, jakiej w zaden sposob swiat by nie zapragngl, VBE, 22
8  Bonawentura przekazuje: Postaniec Bozy Franciszek mial misje wzywania do placzu i do zatoby,
do ostrzyzenia sig i do przywdziania wora oraz do nakreslenia znaku TAU na czotach mezow, kto-
rzy wzdychajq i biadajg, poprzez znak krzyza pokutnego i ubior w ksztalcie krzyza, 1Bon, Prolog 2.
9 R. Huber, A Documented History of the Franciscan Order 1182-1517, Washington 1944, s. 672-673.
10  Huber, s. 672; V. Gamboso, Zycie $§w. Antoniego, Wroclaw 1995, s. 27.
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Pierwsi bracia, Bernard z Quintavalle i Piotr z Catani przywdziali habit, ktory
niedawno ubrat sam Swigty"'. Habit $w. Franciszka stal sie oficjalnym ubiorem zako-
nu franciszkanskiego, znakiem przynaleznosci do Zakonu Braci Mniejszych, zna-
kiem uboéstwa, znakiem tozsamosci brata mniejszego. Zdjecie habitu bylo surowa
pokuta, a w niektorych sytuacjach nawet karg'. Papiez Honoriusz III w bulli Cum
secundum z 22 wrze$nia 1220 r. potwierdzil odrebnos¢ habitu braci mniejszych®.

1.1. Znaczenie habitu franciszkanskiego

Habit franciszkanski jest:

- znakiem poswiecenia si¢ Bogu, przyjecia sposobu Zycia wedtug Ewangelii;

- wyrazem wiezi duchowej z Zatozycielem i z bra¢mi;

- wyrazem ubdstwa - stad idea ubogiego habitu zaczerpnieta z ubioru ubogich
i biednych wiesniakéw umbryjskich;

- wyrazem pokuty w drodze do $wigtosci - biblijne nawrdcenie na wzér nawrd-
cenia sie $w. Franciszka;

- wyraz zjednoczenia si¢ z Chrystusem ukrzyzowanym (po stygmatyzacji);

- wyrazem tozsamosci franciszkanskiej, przynaleznosci do wspdlnoty franciszkanskiej;

- wyrazem, dziedzictwa franciszkanskiego;

- wyrazem $wiadectwa i misji — przyktad z przybycia pierwszych braci do Anglii
(Dover), gdzie doznali wielu zniewag, poniewaz podobnie ubierano wtedy obfagkanych'*;

- wyrazem wiernosci postannictwu i Kosciotowi.

2. Interpretacja historyczna

Interpretacja historyczna potwierdza interpretacje teologiczng. Historycznie ha-
bit franciszkanski wlasciwie nie zmienil swojego wygladu (chodzi o kréj) ani swo-
jego znaczenia w ciggu wiekow. Posiada taki sam kroj jak ten $wietego Franciszka,
przypomina krzyz, jest prosty i ubogi. Jedynie w ciggu wiekéw réznice dotyczyly
réznego rodzaju dodatkow: wielko$¢, szerokos¢, dtugos¢ kaptura oraz kolor.

Istotnie do pewnego okresu kolor byl jednolity dla wszystkich rodzin pierw-
szego i drugiego Zakonu, czyli szary. Z czasem poglebiajacy sie podzial pomiedzy
galeziami Zakonu rowniez zaczal odbija¢ sie na zmianach koloru, ktéry doprowa-
dzil do tego, ze na przetomie XIX/XX wieku, zadana z rodzin franciszkanskich nie
nosita habitu w oryginalnym kolorze.

Interesujace od strony historycznej jest to, ze cata dyskusja nad habitem fran-

11 3T 29, VbF 24.
12 Tomasz z Celano, Zyciorys drugi swigtego Franciszka z Asyzu (Memoriale - dalej Mem), 162.

13 Fonti Francescane. Scritti e biografie di san Francesco dAssisi. Cronache e altre testimonianze del pris
mo secolo francescano. Scritti e biografie di santa Chiara dAssisi (dalej — FF), Padova 1983, s. 2714.
14 Chronicon de Lanercrost (dalej Lanercost), 1 (FF 2660).
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ciszkanskim koncentrowala si¢ bardziej nad kolorem habitu franciszkanskiego
niz nad jego znaczeniem. Bo istotnie jak zauwaza autor T. Plonka hasta habit w
leksykonie franciszkanskim, habit oznacza tozsamos¢ franciszkanow, ale nie idzie
to w parze z praktyka Zycia codziennego®. Obecnie ki6cimy si¢ o to, ktéry kolor
habitu byl najblizszy kolorowi habitu $§w. Franciszka, a nie zastanawiamy sie pra-
wie wcale, dlaczego tak czesto dyspensujemy sie od jego noszenia. Przeciez jest on
znakiem naszej tozsamosci, naszej przynaleznosci, naszej misji.

2.1 Habit franciszkanski w dokumentach zakonu (XIII-XVI w.)

Gdy $w. Antoni postanowit wstapi¢ do franciszkanéw, ceremonia jego przyje-
cia byla bardzo skromna. Jak podaja zrodta, w obecnosci tych, ktérzy przez cale
lata dzielili z nim Zycie, zdjal bialg szate augustianow i wlozyl szorstki habit koloru
popiolu, przewiazujac si¢ w pasie sznurem'.

W 1240 r. papiez Grzegorz IX nakazal franciszkanom z niektorych prowincji
wloskich nosi¢ habity koloru bialego z domieszka czarnego (chodzi o jasniejszy
odcien koloru szarego).

Dokumenty z 1242 r (Kapitula Generalna w Bolonii) i z przed 1256 r. (Expo-
sitio Regulae), zawierajg opisy dotyczace habitu braci, jednak nie zwierajg pre-
cyzyjnych okreslen dotyczacych koloru. Stwierdzaja jedynie, ze oczywiste vilitas
(tani, niskiej warto$ci) powinno by¢ dostrzegalne: ale przy dalszym opisywaniu
tego vilitas pozostawiaja specyfikacje zaréwno w odniesieniu do ceny, jak i koloru
do ogdlnej akceptacji tego terminu w danym kraju"’.

Kolor tuniki zostal ustalony, w mysl Konstytucji Narboriskich Zakonu Braci
Mniejszych (z roku 1260), jako inny od czarnego i biatego, a wiec de facto szary*.
W ten sposob franciszkanie wpisali si¢ w sredniowieczny Koscidt jako szarzy bra-
cia. Potwierdza to rowniez nazewnictwo franciszkanéw angielskich - grey friars,
Greyfriars czyli szarzy bracia. Ta popularna i historyczna nazwa franciszkanow
(konwentualnych i obserwantéw) w Anglii, Szkocji i Irlandii zostata wzieta od
koloru jasnoszarego, p6zniej ciemniejszego habitu. Uzywana byla do kasaty zako-
néw, w tym franciszkanow przez kréla Henryka VIII®.

Konstytucje Farineriae, ulozone na Kapitule Generalnej w Asyzu 1354 r. za
generala Wilhelma Fariniera, zawieraly istotne informacje dotyczace ubioru

15 Plonka, s. 566-557.

16 Gamboso, s. 27.

17 Huber, s. 679.

18  Constitutiones Narbonenses, Archivum Franciscanum Historicum, Quaracchi 1908, Grotta-
ferrata 1971 (dalej - AFH) 34(1941) s. 37-94, 284-319.

19 L. Moulin, Zycie codzienne zakonnikéw w $redniowieczu (X-XV wiek), Warszawa 1986 s. 9, 18, 181.
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franciszkanskiego. Wedlug konstytucji sukno na habit powinno by¢ surowe, tanie
i ubogie. Nalezalo unika¢ uzywania lepszej jakosci sukna. Kolor sukna nie powi-
nien by¢ ani zbyt bialy ani czarny (a wiec szary), a w Zadnym razie nienakrapiany
réznymi kolorami. Kaptur mial siega¢ do pasa. Na str6j zakonny skladalo sie takze,
tzw. mantellum czyli wierzchnie okrycie (co$§ w rodzaju peleryny). Nie moglo ono
siega¢ do ziemi. Krdj habitéw powinien by¢ jednoksztaltny i jednolity. Konstytucje
nakazywaly zakonnikom spa¢ w habicie przepasanym paskiem. Kto spat bez habitu,
nastepnego dnia miat je$¢ siedzac na ziemi. Bielizny cienkiej nie wolno bylo nosic®.

W czasie Wielkiej Schizmy w Kosciele Zachodnim (1378-1417) habity braci przy-
chylaly sie bardziej do koloru biatego niz szarego. Przykladowo w Niemieckiej Prowincji
Strasburg w 1416 r. zakazano braciom nosi¢ habity o kolorach zblizajacych si¢ do czar-
nego lub niebieskiego lub zblizonego do niebieskiego. Ta sama prowincja na kapitutach
w 1418 i 1442 powtorzyta wezesniejsze dekrety zobowigzujac rowniez przetozonych do
ujednolicenia koloru habitéw, tak aby byly one szare zgodnie z tradycja zakonu?'.

Szary kolor habitéw w okresie XIV i XV wieku potwierdzajg liczne wizerunki i
freski przedstawiajgce swietych franciszkanskich. Habit $w. Jana Kapistrana prze-
chowywany w Chiesa Nuova w Asyzu jest koloru jasno szarego.

Szesnasty wiek zastal wszystkich braci mniejszych w habicie koloru szarego.
Chociaz zgodnie z przepisami Konstytucji Alexandrinae zatwierdzonych na Ka-
pitule Generalnej w Terni w 1500 r. przez generata Delfiniego i zaaprobowanych
w 1501 r. przez papieza Aleksandra VI kolor habitow zblizal sie raczej do biatego
niz czarnego®. Statuty papieza Juliusza II (1503-13) nakazywaly: Pannus autem
habitus sit coloris cinerii®.

W czasach pdzniejszych, wraz z wewnetrznymi przemianami, podziatem za-
konu i powstawaniem kolejnych rodzin franciszkanskich, zmienial si¢ kolor i
kroj szaty, uzywanej przez poszczegolne grupy zakonne. Obserwanci nosili tuniki
obciste, natomiast habity konwentualnych byly obszerne i przypominaly krojem
dzisiejsze alby. Spory pomiedzy obserwantami i konwentualnymi, a pdzniej kapu-
cynami o kroj i wyglad franciszkanskiego habitu doprowadzily do ostrej reakeji
papieza Aleksandra VII, ktéry w dekretach z lat 1658 i 1663 zakazal ktdrejkolwiek
z trzech rodzin franciszkanskich twierdzi¢, ze habit przez nich noszony jest iden-
tyczny z habitem §w. Franciszka?’.

20  Constitutiones generale Ordinis Minorum, dictae Farineriae, AFH 35(1932) s. 82-112, 177-221.
21 Huber, 684.

22 Constitutiones Alexandrinae. Romae 1501.

23 Huber, 684.

24 J. Makarczyk, Habit, Nasze Zycie 57 (1995), s. 18.
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2.2, Habit obserwantéw (po 1517 r.

Szary kolor habitu byt uzywany nie tylko do podziatu zakonu w 1517, ale
réwniez po jego podziale przez obserwantow. Juz $wiety Jan Kapistran nakazy-
wal braciom pod jego jurysdykcja nosi¢ habity koloru szarego zblizajacego si¢ do
bialego, podczas gdy konwentualni mieli nosi¢ habitu szarego zbilzajacego si¢ do
czarnego, tak aby byto latwo odrézni¢ jednych od drugich®. Kapituly generalne
obserwantéw z Barcelony (1451) i z Burgos (1523) potwierdzaja szary kolor habi-
tow. Generalnie w dokumentach obserwantéw od potowy XVI w. do poczatkéw
XVII w. nie zachodza zadne zmiany co do koloru i kroju habitéw obserwantow.
Na kapitule generalnej w Victorii w 1694 r. nakazano wszystkim prowincjatom,
aby w ciggu roku postarali si¢ o fabryke do tkania wetnianego ptétna, w przypadku
gdyby taka jeszcze nie istniata, w ktérej tkano by ptétno na habity o proporcjonalnej
mieszaninie bieli i czerni, zgodnie z decyzjg ekspertow zakonnych, tak aby kolor
plotna byl szary, taki jaki widzimy w habitach i mantelach naszego swietego Ojca
Franciszka, $wigtego Bernardyna, $wietego Jana Kapistrana, ktére to habity i man-
tele, chociaz znajdujg sie w réznych Prowincjach i Krélestwach, wszystkie byly jed-
nolite w szarym kolorze, bardziej lub mniej jasnym®. Jednak ta sama kapituta do-
puscila uzywanie lanum subrufam, ale tylko w wyjatkowych sytuacjach, zwlaszcza
w regionach, gdzie tylko tkano welng o ziemistym kolorze. Wtedy po raz pierwszy
w dokumentach obserwantéw mamy do czynienia z pozwoleniem na uzywanie
habitéw szytych z welny o kolorze czerwono-brazowym lub o kolorze ziemistym.
Z tego wynika, ze obserwanci zaczeli nosi¢ habity o innym kolorze niz szary pod
koniec XVII w. Jednak jeszcze w XVIII i w poczatkach XIX w. wiele prowincji
uzywalo koloru szarego i zresztg taki kolor pozostawal w dokumentach zakon-
nych (przykladowo misjonarze w Kalifornii w 1886 r. uzywali habitéw o kolo-
rze szarym). Niemniej jednak w XIX w. w wielu prowincjach stalo sie zwyczajem
noszenie habitéw bragzowych (tak byto w prowincjach we Francji, gdzie przyjeto
kolor brazowy zblizajacy si¢ nawet do czarnego). Ostatecznie podczas kapituly
jednoczacej obserwantdw w 1895 r. i w nowych konstytucjach zatwierdzonych w
1897 r. zarzadzono, ze kolor habitéw bedzie brazowy?. Byta to konsekwencja tego,
ze w wielu rodzinach obserwantéw i na wielu obszarach, juz od lat noszono habity
w tym kolorze. By¢ moze podyktowane to bylo brakiem naturalnej owczej wetny,
z ktorej wezesniej tkano pidtno.

25 N. Papini, Storia di San Francesco, t. 1, Foligno 1825 s. 236.
26  Huber, s. 687.
27 Konstytucje Generalne Braci Mniejszych, Rzym 1897, s. 25, art. 107.
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2.3. Habit kapucynéw

Podobna ewolucje jak w pozostatych dwoch galeziach zmiany koloru habitu z
szarego na jasno brazowy lub kasztanowy przechodzit habit kapucynski. Pierwsze
konstytucje kapucynoéw z 1529 r. nic nie méwig o kolorze habitu, jedynie nakazuja,
aby habity byly nedzne i ubogie. Kronika francuska w 1573 r. przekazujaca informa-
cje o przybyciu kapucynéw do Paryza, méwi, ze bracia nosili habity o takim samym
kolorze (szarym) co konwentualni, réznily sie one tylko krojem?. Konstytucje z
1643 r. m6wig, ze braci kapucyni w réznych stronach §wiata nosza habity w réznych
kolorach. W 1748 r. kapucynskich habit byl podobny do habitu obserwantéw, o
kolorze szarym, za naturalnej owczej welny, jezeli byla dostepna lub ze sztucznie
farbowanej (w domysle subrufus bo taki termin jest uzyty w dokumencie, czyli w
kolorze ziemi lub brazu), kiedy tylko byta dostepna biata lub czarna wetna®. Wyda-
je sie, ze zmiany w kolorze nastapily po 1760 r., kiedy to kapucyni czesciej zaczeli
zmienia¢ kolor habitu z szarego na brazowy. Ostatecznie w 1912 r. definitorium ge-
neralne przyjelo jednolity kolor dla wszystkich prowincji — kolor kasztanowy.

2.4. Habit konwentualnych (po 1517)

Konstytucje Pianae z 1565 r. przyjete przez generata Antoniego de’Sapienti na
kapitule we Florencji i zatwierdzone przez Piusa IV, nakazywaly, aby habity byly
wykonane ze zwyklego, ciemnego ptétna (chodzito o ciemnoszary kolor)*. Kon-
stytucje Urbanskie® zatwierdzone w 1628 r. na kapitule w Rzymie przez generata
Franceschiniego oraz przez papieza Urbana VIII dla Zakonu Braci Mniejszych
Konwentualnych jasno okreslaly, jak powinien wyglada¢ ubiér braci. Przede
wszystkim nakazywaly, aby stro6j byt prosty tak, aby Zadnych cech proznosci i swia-
towej elegancji na sobie nie nosit, bez zadnych dodatkow i ozdob. Habit powinien
by¢ koloru popielatego, chociaz w okresie lata mozna bylo uzywac jasniejszych
odcieni, wpadajacych nawet w kolor bialy. Konstytucje szczegélnie zwracaly uwa-
ge na to, aby bracia jednakowo si¢ ubierali, a w zewnetrznym szczegélnie odzieniu
trzymali sig Scisle jednego ksztaltu, tak, co do koloru i materii, jako tez, co do formy.
Tunika zewnetrzna powinna by¢ odpowiedniej dtugosci ani za krotka, ani za diu-
ga, po bokach nie mogla mie¢ przecie¢ (kieszeni), podobnie tunika wewnetrzna.
Kaptur wedlug wskazan powinien przede wszystkim odznacza¢ si¢ skromnoscig
i mie¢ z przodu forme owalng, a z tytu forme stozkowata siegajaca do pasa. Czes¢é
nakrywajaca glowe miala by¢ okragta. Pasek winien by¢ zrobiony z welny albo z

28  Miscellanea Francescana, Foligno 1886, Assisi 1914, Roma 1931 (dalej - MF) 25(1925),s. 9 n. 2.
29 MF 25(1925), s. 11.

30 Constitutiones Pianae. Bononiae 1565.

31  Constitutiones Urbanae Fr(atr)um Ord. Min. Conv. S. Francisc., Romae 1628.
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nici i nie powinien by¢ zbyt cienki, ani zbyt gruby, dostosowany do stanu zakon-
nosci bez zadnych 0zdéb i wzordw artystycznych.

Konstytucje Urbanskie zezwalaly braciom nosi¢ peleryny w kosciele, na proce-
sjach i innych miejscach. Peleryny powinny by¢ koloru popielatego, a ich szerokos¢
nie mogla przekracza¢ trzech tokci. Magistrowie teologii mogli nosi¢ czarne bire-
ty, ale tylko, gdy odbierali znaki swojego doktoratu oraz w czasie dysputy i kazania.
Przepisy zezwalaly tez wszystkim braciom nosi¢ tzw. piuski - ich wielkos¢ nie powin-
na przekracza¢ szerokosci trzech palcéw. Pod habitem mozna bylo nosi¢ koszule, lecz
nie mogla ona wystawa¢ na zewnatrz i powinna by¢ koloru bialego. Mozna przyjac,
ze koszula w poczatkowej fazie istnienia zakonu, kiedy przepisy byly surowsze byta
szyta z ptétna niebielonego, surowego i byta dluga do kolan. Prawdopodobnie juz
wezesniej niz w XVII w. wchodzita w skfad ubioru braci, zwlaszcza na terenach,
gdzie klimat byl chlodniejszy, szczegdlnie w zimie. W skfad ubioru wchodzily row-
niez sandaly. Inne ubrania zewnetrzne powinny by¢ koloru popielatego. Obowigz-
kiem kazdego przetozonego klasztoru bylo zatroszczy¢ sie o odpowiedni ubiér dla
swoich podwtadnych, w przeciwnym razie mégt by¢ pozbawiony swojego urzedu.

W apologii braci mniejszych z 1748 r. autor poréwnujac habity obserwan-
tow i konwentualnych méwi, ze w poréwnaniu ze wczesniejszym okresem, kiedy
wszyscy nosili habity koloru popielatego (bigi, grigi, cinerizi, ne bianchi ne neri),
konwentualni zaczeli nosi¢ habitow o kolorze czarno podobnym, ktdre nie byly
wykonywane z naturalnej owczej welny, tylko ze sztucznej*.

Juz pod koniec XVIII w. czarny kolor habitu byt spotykany coraz czesciej. W
1771 r. we Francji, gdy nastapilo przytaczenie osmiu prowincji obserwanckich do
galezi konwentualnych papiez Klemens XIV nakazal, aby bracia z przytaczonych
prowingji nosili czarne habity. W czasie kapituly braci konwentualnych w Rzymie,
nowo wybrany general Ludwik Marzoni przyoblekl w habit konwentualny trzech
pierwszych braci z dawnych prowincji obserwantéw francuskich®.

Podobng praktyke noszenia czarnego habitu mial papiez Klemens XIV (Lo-
renzo Ganganelli). Byl on znanym na éwczesne czasy teologiem franciszkanskim
i wywodzil si¢ z gatezi konwentualnej. W 1759 r. zostal wyniesiony do godnosci
kardynalskiej. Gdy w 1769 r. odbywata si¢ konklawe, na ktdrej zostal wybrany na-
stepca $w. Piotra, biorgc w niej udzial, byt ubrany w czarny habit. Zresztg zakladat
taki habit w kazdy piatek do konca swego zycia (+1774).

32 MF 25(1925), s. 10.

33 J. Odoardi, Bracia Mniejsi Konwentualni. Geneza i ewolucja od w. XIII do 1517 oraz historia
nowozytna (1517-1976), w: Bracia Mniejsi Konwentualni — Historia i zycie (1209-1976), red.
W. Di Fonzo, J. Odoardi, A. Pompei. Niepokalanéw 1988 s. 170-172.
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W 1772 r. niemiecka kapitula prowincjalna Prowincji Argentina, ktdrej
obrady odbywaly si¢ w Offenburgu podjeta decyzje o zmianie koloru habitu.
Obowigzujacym strojem dla catej prowingji stal si¢ habit koloru czarnego. Pod
koniec XVIII w. we franciszkanskich prowincjach we Francji, w Niemczech,
pozniej we Wloszech, w wiekszosci prowingji, ostatecznie w calym zakonie
czarny kolor habitow zadomowit sie na state.

Trudno jest jednoznacznie powiedzie¢, czym tak naprawde podyktowana byla
zmiana koloru habitéw z szarego na czarny. Niektorzy historycy s przekonani, ze
zmiana ta podyktowana byla przede wszystkim wzgledami ekonomicznymi. Trud-
nos$¢ w nabyciu szarego ptdtna, ktéra z kolei powodowata podnoszenie cen, mogta w
posredni sposob wplynac na zmiane. Jednak wydaje sie, Ze jest to zbyt btahy powod
by zmieniac tak starg i potwierdzong historycznie tradycje zakonu. By¢ moze zmia-
na byta podyktowana dwczesng moda, ktéra wkradata sie do klasztorow. Kto wie?

W XIX w. czarny kolor habitéw Braci Mniejszych Konwentualnych byt juz nor-
ma. General zakonu Nicola Papini w ksigzce biograficznej o $w. Franciszku wydanej
w latach 1825-1827 napisal, ze habit franciszkanow zaczal zmieniac¢ si¢ w XVIw. od
bialego do szarego, a pod koniec XVII w. zmienit si¢ od szarego do czarnego™.

W 1924 r. Kapitula Generalna posrod wielu spraw, ktorymi sie zajela podjeta bar-
dzo wazna dyskusje dotyczaca habitu. Problem polegat na tym, ze dwczesne Kon-
stytucje Urbanskie obowigzujace de facto od 1628 r., (cho¢ z pézniejszymi modyfi-
kacjami) nie odzwierciedlaly w sposdb $cisly franciszkanskiego stroju. Generalnie
chodzilo o kolor habitu, ktéry w obowiagzujacych konstytucjach byl okreslony jako
popielaty, a w rzeczywisto$ci zaden franciszkanin habitu o takim kolorze nie nosil.
W tym czasie habit uzywany przez braci byl czarny. Zostal wprowadzony w nie-
ktorych prowincjach juz pod koniec XVIII w., a w calym zakonie ostatecznie okoto
1800 r., nie bez zastrzezen i oporu przelozonych. Rozpowszechnit sie nie tyle pry-
watnie, co raczej zwyczajowo. Chcgc od strony formalnej rozwigzac ten problem Ka-
pitula zlecita nowemu generalowi Alfonsowi Orlich rozwazne i gruntowne zbadanie
tej sprawy oraz rozsadne rozwigzanie jej ku poZytkowi i chlubie naszego Zakonu. W
1927 r. general rozestal do wszystkich braci w zakonie list z zapytaniem dotyczacym
habitu: czy zachowac obecny habit oraz jasno i wyraznie zaznaczy¢ to w nowych
konstytucjach, jednoczesnie zrywajac z wielowiekowa tradycja? Czy powrdci¢ do
dawnego naszego, a jesli tak, to w jaki sposéb to uczyni¢, stopniowo, czy czgsciowo?

Z relacji generata wynikalo, ze opinie na temat zmiany habitu byty podzielo-
ne, jedni nie chcieli Zadnej zmiany, inni bardzo pozytywnie przyjeliby powrét do

34  Papini, s. 234-238.
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dawnego habitu. Sam generat opowiadal si¢ za powrotem do pierwotnego habitu:
ktory bardziej odpowiadat charakterowi franciszkariskiemu, ktéry historia uswie-
cita. Jednoznacznie Swiadczg o tym zabytki sztuki i literatury, relikwie swietych, a
nawet specjalne wyrazenia narodow. Samo zas przyjecie dawnego habitu mogtoby
przyczynic sig do rozrostu i chluby naszego zakonu. Kazdy brat poczawszy od no-
wicjusza zostal zobowigzany do dania pisemnej odpowiedzi*.

Dla jasnosci i orientacji wszystkich, do ktérych mial dotrze¢ list, general za-
miescil koncowa uwage: Barwg tradycyjng naszego Zakonu, zachowang dotychczas
przez Biskupéw i Kardynatéow (naszego Zakonu) byta barwa popielata, wpadajgca
w czarng. Sukno nie bardzo lekkie. Ksztalt tuniki prosty, bez zbytniej liczby fatdow.
Kapturek wygodnie ostaniajgcy glowe; kaptur z tytu tréjkgtny, spadajgcy do pasa, z
przodu siegajgcy do potowy miedzy szyjg a paskiem, po bokach zas do potowy.

Mimo, ze general Orlich byt za powrotem do tradycji i koloru popielatego
habitéw, to jednak wiekszos¢ braci w ankiecie opowiedziala si¢ za pozostaniem
przy dwczesnej czarnej barwie habitéw. Odpowiadajac na to Kapituta Generalna
uchwalajaca w 1930 r. nowe konstytucje (zatwierdzone w 1932 r. przez papieza
Piusa XI), réwniez przyjeta czarny kolor habitéw za obowigzujacy w zakonie Bra-
ci Mniejszych Konwentualnych. Nowe konstytucje ujmowaly kwestie ubioru w
nastepujacy sposob: Odzienie Braci wierzchnie i spodnie majg by¢ skromne, zakon-
ne i proste tak, aby nie nosito Zadnych cech préznosci, elegancji lub zbytku. Ubranie
wierzchnie sktada si¢ z tuniki, kaptura, paska, obuwia, poriczoch i kapelusza. Wolno
tez nosic plaszcz, ale prosty. Co do materii, barwy i kroju odzienia zewnetrznego na-
lezy Scisle zachowywaé nastepujgce przepisy: materiat ma odpowiadaé zakonnemu
ubéstwu i skromnosci; kolor ma by¢ czarny; kroj nie ma nosi¢ na sobie Zadnych cech
proznosci i elegancji. Na pasku wszyscy bracia, jakiejkolwiek godnosci, obowigzani
sg nosi¢ zawsze koronke franciszkarnskg Najswietszej Maryi Panny™*.

Obecnie Zakon Bracia Mniejsi Konwentualni, powszechnie znany jest jako ro-
dzina franciszkanéw w czarnym habicie z biatym sznurem, chociaz posoborowe
konstytucje dopuszczaly réwniez popielatg barwe habitu. Konstytucje Zakonu Braci
Mniejszych Konwentualnych Swietego Ojca Franciszka zatwierdzone w 1984 r., a
obowigzujace od 1985 r. o habicie méwia: sktada si¢ z tuniki z kapturem czarnego
koloru i biatego paska. W niektorych krajach, dla stusznej przyczyny, uznanej przez

35  List Ministra Generalnego do braci Zakonu Braci Mniejszych Konwentualnych z 8.12.1927 r.
Archiwum Franciszkanéw w Krakowie.

36  Constitutiones Ord. Fr. Min. S. P. E. Conventualium ad Codicem Iuris Canonici conformatae.
Romae 1932.
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generala, za zgodg jego rady, mozna nosi¢ habit koloru popielatego”. W ostatnich la-
tach prowingcje i kustodie misyjne za obowigzujacy kolor habitu przyjety barwe po-
pielatg. Rowniez niektdre prowincje korzystajac z mozliwosci, jaka daja obowigzu-
jace konstytucje podjely decyzje o zmianie koloru habitéw z czarnego na popielaty.

Nowe konstytucje zatwierdzone 29 listopada 2018 . w rozdziale trzecim Zycie
braterskie we wspdlnocie, w czgsci drugiej Szczegdlne wymiary zycia braterskiego,
w paragrafie 67 mowig o habicie franciszkanskim®:

67. S1. Habit zakonny braci, znak zZycia konsekrowanego, braterskiego i ubogie-
go, powinien by¢ prosty, skromny i przyzwoity, sktadajgcy sie¢ z szarej lub czarnej
tuniki z kapturem i biatego paska, na ktérym mozna nosic, zwyczajowo, francisz-
katiskg koronke Najswietszej Maryi Panny. O wyborze koloru habitu zakonnego
zadecydujg statuty prowincjalne i kustodialne.

§2. Bracia powinni nosi¢ habit zakonu. Statuty prowincjalne i kustodialne mogg
jednak zadecydowac o uzycie innego stroju, z okreslonych przyczyn i na caly czas ich
trwania. Rowniez ten stroj powinien by¢ prosty, skromny i przyzwoity.

37  Regula i Konstytucje Zakonu Braci Mniejszych Konwentualnych Swigtego Ojca Franciszka.
Niepokalanéw 1986, s. 83.
38  Costituzioni dell’Ordine dei Frati Minori Conventuali, Roma 2019, s. 104-105.
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Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta Il, Lublin

Tau - geneza i symbolika znaku

Tau, litera alfabetu hebrajskiego i greckiego, najczesciej kojarzona jest ze $w.
Franciszkiem z Asyzu, ktéry uznat znak ten za swéj, niemal za - w pewnym sensie
- wylaczny znak rozpoznawczy. Tym znakiem podpisywal listy, ten znak umiesz-
czal w miejscach, gdzie przebywali jego bracia, ten znak traktowat jako odpowied-
nik herbu lub gmerku braci mniejszych, zwtaszcza, ze wychowywat si¢ w kulturze,
w ktdrej znaki i symbole byty o wiele powszechniej uzywane, niz dzi§'. Warto
doda¢, ze inny symbol franciszkanski — skrzyzowane dwie rece, re¢ka Chrystusa
i reka Franciszka, jest znacznie pdzniejszy i nie miejsce tu, bysmy przedstawiali
jego pochodzenie, cho¢ skadinad bylyby to interesujace dociekania.

W niniejszym, krétkim szkicu nie zdotamy wyczerpa¢ problematyki zwigzanej
z genezg i symbolika Tau. Musimy ograniczy¢ si¢ do podstawowych uwag i spo-
strzezen, odsytajac dociekliwego czytelnika do bardziej wyczerpujacej literatury?.

1 Dla wyjasénienia dodajmy w tym miejscu, ze herb byl znakiem uzywanym przez wladcow,
ziemie (krainy), rycerstwo i miasta, gmerk natomiast byl zasadniczo znakiem rozpoznaw-
czym rzemie$lnika, z czasem jednak stal si¢ znakiem rodéw mieszczanskich. Zob.: J. Szy-
manski, Herbarz sredniowiecznego rycerstwa polskiego, Warszawa 1993, s. 7-12. Tamze wy-
ja$nienie podstawowej terminologii. Zasadniczo informacje te znajduja si¢ w kazdym pod-
reczniku nauk pomocniczych historii.

2 Symbolika znaku Tau i jego zaakceptowanie przez Franciszka majg dos¢ obfitg (cho¢ o zréznico-
wanej wartoéci) literature. W jezyku polskim dysponujemy wcale niematy iloscia publikacji, acz-
kolwiek niektdre z nich sg thumaczeniami. Zob. D. Vorreux, Franciszkariski symbol Tau. Historia,
teologia i ikonografia, przet. M. Kulikowska, do druku przygot. W. Michalczyk, Krakéow — War-
szawa 2001; M. Bigi, Tau. Znaczenie i duchowos¢, ttum. K. Kreczko, Krakow 2008; A. S. Jasiniski,
Znak Tau w kontekscie biblijnym i franciszkaviskim, w: Krzyz Twdj wielbimy, red. A. Paciorek,
Tarnéw 2011, s. 69-88; A. Jasinski, M. Wrze$niak, Tau, w: Encyklopedia Katolicka, t. 19, Lublin
2013, kol. 553-555; D. Vorreux, Tau, ttum. A. Zebik, w: Leksykon duchowosci franciszkatiskiej,
wyd. 2 poszerz., Krakow — Warszawa 2016, kol. 1961-1968. Z literatury obcojezycznej wymien-
my nowsze i celniejsze pozycje: A. Sisti, Il segno del Tau, ,,Frate Francesco” 66 (1999), s. 8-21; M.
E Cusato, The Tau. The meaning of the Cross for Francis of Assisi, ,Cord” 57 (2007), s. 287-301; C.
Frugoni, ,, Istud signum Tau cum capite”. Qualche riflesione in merito, ,Bolletino della Deputazio-
ne di Storia Patria per Umbria” 110 (2013), s. 5-16. Starsze, ale ciggle zachowujace swa warto$¢
studium: H. Rahner, Il mistico Tau, w: Tenze, Lecclesiologia dei Padri, Roma 1964, s. 691-736. W
dalszych wywodach korzystamy z wymienionej tu literatury, dlatego w przypisach przywotujemy
tylko te pozycje, ktdre wnosza jaki$ istotne stwierdzenia, nieobecne w innych publikacjach.
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1. Tau w Biblii

Nastepnie zawolawszy meza odzianego w szate Iniang, ktéry miat kalamarz
u boku, Pan rzekt do niego: Przejdz przez srodek miasta, przez $rodek Je-
rozolimy i nakresl ten znak TAW na czolach mezéw, ktérzy wzdychaja i
biadaja nad wszystkimi obrzydliwo$ciami w niej popetnianymi. Do innych
za$ rzekd, tak iz styszatem: IdZcie za nim po miescie i zabijajcie! Niech oczy
wasze nie znajg wspolczucia ni litoéci! Starca, mlodzienca, panne, niemowle
i kobiete wybijajcie do szczetu! Nie dotykajcie jednak zadnego meza, na ktd-
rym bedzie 6w znak. Zacznijcie od mojej $wiatyni! (Ez 9, 3b-6)

Przywolany cytat z Ksiegi Ezechiela jest pierwszym $wiadectwem traktowania Taw
(Tau) jako znaku wyrdzniajacego tych, ktorzy boleja nad grzechami, popelnianymi w
Jerozolimie. Jerozolima jest w tym wypadku rozumiana nie jako zwyczajne pojecie
geograficzne, lecz jako miasto $wigte, przeznaczone na to, by by¢ siedziba Boga i Jego
stug, a zatem wolne od jakiejkolwiek nieczystosci. Ci, ktorzy boleja nad grzechami
Jerozolimy, zostajg uznani za sprawiedliwych, a znak Tau ma ich chroni¢ od gniewu
Boga i od $mierci. Dlatego zostang zachowani od kary Boga, podczas, gdy wszyscy
inni, nie wylaczajac tych, ktdrzy przebywaja w $§wiatyni, ta kara beda dotknieci.

Tau jako znak graficzny przeszed! ewolucje. W alfabecie hebrajskim najstar-
sza postac tej litery przypominata krzyz. Upraszczanie pisma spowodowalo, ze
prawdopodobnie jeszcze w czasach przed Jezusem Chrystusem litera przyjela
posta¢ zblizong do naszej T. Tak tez pisano ja w alfabecie greckim. Niemniej
jeszcze w czasach $§w. Hieronima spotykato si¢ pisanie Tau w postaci krzyza,
co w oczywisty sposdb narzucalo rozumienie tej litery jako symbolu krzy-
za Chrystusowego, a posrednio samego Chrystusa. Zanim utozsamiono Tau z
krzyzem Chrystusa, nadawano mu w Starym Testamencie inng symbolike: Tau
jest pierwsza literg stowa Tora — Prawo, a wigc pigciu ksiag Pisma $wietego, za-
wierajacych przepisy prawa dane przez Mojzesza. Kto je wypelnia, jest wiernym
stuga Boga, rzeczywiscie (a nie tylko formalnie) nalezy do narodu wybranego,
a postugiwanie si¢ Tau jako wlasnym znakiem wyraza t¢ wiernos¢. Rozszerzona
interpretacja kazata doszukiwac sie litery Tau wszedzie tam, gdzie jest w Biblii
mowa o naznaczeniu ludzi znakiem Boga, opieczgtowaniu czy w inny sposéb
nadania znamienia przynaleznos$ci do Pana.

Pdzniejsza tradycja dopatrywala sie litery Tau w wydarzeniu podczas wedrow-
ki Izraelitéw do Ziemi Obiecanej, cho¢ w tym wypadku jest zdecydowana nadin-
terpretacja. Przytoczmy stosowny fragment:
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Od gory Hor szli [Izraelici] w kierunku Morza Czerwonego, aby obej$¢ ziemie
Edom; podczas drogi jednak lud stracit cierpliwos¢. I zaczeli méwi¢ przeciw
Bogu i Mojzeszowi: Czemu wyprowadziliScie nas z Egiptu, by$my tu na pustyni
pomarli? Nie ma chleba ani wody, a uprzykrzyt sie nam juz ten pokarm mizerny.
Zestal wiec Pan na lud weze o jadzie palacym, ktore kasaly ludzi, tak ze wielka
liczba Izraelitow zmarta. Przybyli wiec ludzie do Mojzesza méwiac: Zgrzeszy-
lismy, szemrzac przeciw Panu i przeciwko tobie. Wstaw si¢ za nami do Pana,
aby oddalil od nas weze. I wstawil si¢ Mojzesz za ludem. Wtedy rzekt Pan do
Mojzesza: Sporzadz weza i umie$¢ go na wysokim palu; wtedy kazdy ukaszony,
jesli tylko spojrzy na niego, zostanie przy zyciu. Sporzadzit wiec Mojzesz weza
miedzianego i umiescit go na wysokim palu. I rzeczywiscie, jesli kogo waz ukasit,

a ukaszony spojrzal na weza miedzianego, zostawal przy zyciu (Lb 21, 4-9)

Tlumaczenie przywotanego tekstu bylo takie, Ze sporzadzony przez Mojzesza
waz zostal umieszczony na statywie (maszcie), ktory swoim ksztaltem przypomi-
nat litere Tau: byt to pionowy stup, do ktérego u wierzchotka przybito poprzeczna
belke, a waz oplatal zaréwno stup jak i belke. Doprowadzito to do dopatrywania
sie juz w samej literze Tau znaku zapewniajacego ocalenie i uzdrowienie.

Wprawdzie Nowy Testament nie odwoluje si¢ wprost do znaku Tau, ale roz-
szerzona interpretacja, pozostajaca juz to pod wplywem interpretacji starotesta-
mentalnej, juz to pod wplywem symboliki greckiej, kazala dopatrywa¢ si¢ Tau
wszedzie tam, gdzie byla mowa o opieczetowaniu znakiem Boga, jak np. Ap 7, 2-8,
czy tam, gdzie byto nawigzanie do weza miedzianego, jak np. J 3, 14.

2. Najstarsza tradycja chrzescijanska

Ubolewanie nad grzechami, obojetne — wlasnymi, czy popelnionymi przez in-
nych - zostalo juz we wczesnej tradycji chrzescijanskiej utozsamione z czynieniem
pokuty, co w prostej linii prowadzito do uznania Tau za znak czynigcych pokute.

Chrzescijanstwo, utozsamiajgc Tau z krzyzem Chrystusa, dodato jeszcze jedno ttuma-
czenie: w literze, a dokladniej w cytowanym fragmencie ksiegi Ezechiela, kryje sie pro-
roctwo, cho¢ Zydzi go nie rozumieli. Ezechiel zapowiadat ocalenie w krzyzu Chrystusa,
ocalenie, ktdrego dostapig wierzacy w Syna Bozego. To ocalenie zostaje zapoczatkowane
przez naznaczenie krzyzem (opieczetowanie), jakie nastepuje w sakramencie chrztu, a
potem dokonuje si¢ przez nasladowanie Jezusa Chrystusa w dzwiganiu wlasnego krzyza.

Ojcowie Kosciota, idac po linii wspomnianych interpretacji, utozsamiali znak
Tau z krzyzem Chrystusa®. Poniewaz Tau graficznie — w pewnym uproszczeniu —

3 Np. Chromacjusz z Akwilei, Patrologia Graeca, XX, 344.



30

Rolan Prejs OFMCap

byto zblizone do litery Jota z umieszczong nad nig kreska (tzw. keraia), ttumaczono
to jako unizenie Zbawiciela (jota jest najmniejszg literg w alfabecie hebrajskim),
dokonane na krzyzu. Dla anonimowego autora dziefa zatytutowanego List Barnaby
krzyz o ksztalcie litery T jest Zrédlem faski. Orygenes, powtarzajac niemal dostow-
nie wspomniany wyzej tekst z proroka Ezechiela, widzial w Tau znak tych, ktérzy
boleja nad grzechami narodu wybranego i zyja wedtug prawa Bozego®. Tertulian,
réwniez powolujac si¢ na wspomniany tekst Ezechiela, interpretowal go jako sym-
bol krzyza Chrystusa, ktérym zostang naznaczeni wszyscy odkupieni, wchodzacy
do Niebieskiego Jeruzalem®. Hieronim w komentarzu do Ksiegi Ezechiela widziat
w tym znaku ochrone przed szatanem i $miercig wieczng, ponadto zostawil $wia-
dectwo, ze Tau byla przez chrzescijan uzywana jako podpis, oznaczajacy przyna-
leznos¢ do Chrystusa’. Podsumowanie symboliki Tau zawiera dzielo Izydora z Se-
willi Alegorie, gdzie czytamy, ze ,,Liczba trzysta zawiera si¢ w literze Tau, w ktorej
pokazany jest aspekt krzyza™®. Poniewaz Alegorie w $redniowieczu czesto stuzyly
za pomoc w kaznodziejstwie, tg droga symbolika Tau zostala przeniesiona w czasy
sredniowiecza. Tenze autor w innym dziele — Etymologiae — przekazal informacje,
ze wojsko rzymskie mialo zwyczaj, iz po stoczonej bitwie umieszczano w spisach
zolnierzy litere Theta (®) przy imionach polegtych, podczas gdy przy imionach
ocalatych — Tau’. W ten sposdb Tau stala sie symbolem ocalenia i zycia.

Waznym przejawem znaczenia i rozumienia Tau jest sztuka chrzescijanska.
Najstarsze zachowane ksiegi liturgiczne, zwlaszcza mszaly i manuskrypty Biblii
(np. Sakramentarz z Gellone z VIII w.), uzywaly znaku Tau jako piktogramu wy-
razajacego krzyz Chrystusa, zwlaszcza w miejscach méwigcych o ukrzyzowaniu.
Od X w. pojawil sie we wspomnianych ksiegach tzw. staurogram - polgczenie liter
Tau (T) i Ro (P). Wreszcie poczatek modlitwy eucharystycznej - Kanonu Rzym-
skiego, zaczynano w mszatach literg Tau, poniewaz pierwsze stowa brzmialy; ,Te
igitur clementissime Pater”. Czgsto nadawano jej posta¢ ozdobnego inicjatu, wpla-
tajac w nig scene Ukrzyzowania lub tzw. Tron Laski (przedstawienie Boga Trdjje-
dynego Rozdawcy Lask). Tau pojawiato si¢ w katakumbach wéréd innych znakow,
odczytywanych dzis jako znaki chrze$cijanstwa. Wymownym zabytkiem jest mata

4 List Barnaby 7, w: Pierwsi swiadkowie. Pisma Ojcéw Apostolskich, red. M. Starowieyski, Kra-
kow 1998.

Patrologia Graeca, X111, 800-801.

Patrologia Latina, 11, 353.

Cyt. za: H. Rahner, dz. cyt., s. 697, 703.

Patrologia Latina, LXXXIII, 111.

Patrologia Latina, LXXXII, 49.
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rzezba z kosci stoniowej (tzw. karneol), na ktdrej wérod szesciu innych symboli
chrzescijanistwa, m.in. baranka, jest réwniez Tau, a calo$¢ otoczona jest napisem
ichtys (ryba), co jest akronimem wyrazenia ,,Jezus Chrystus, Bozy Syn, Zbawiciel”
(Iesous Christos Theou Hyios Soter).

3. Znak uzdrowienia

U schytku epoki starozytnej i we wczesnym s$redniowieczu znak Tau byt trak-
towany jako znak przynoszacy uzdrowienie w chorobie, lub przynajmniej po-
magajacy znosi¢ dolegliwosci, o czym juz wspomnielismy. Kiedy w 546 r. dzuma
pustoszyla potudniowa Francje, biskup Clermont, $w. Gall, zarzadzit uroczysta
procesje, w ktorej niesiono znak Tau, a w niedtugim czasie tym znakiem zosta-
ty oznaczone wszystkie domy, zardwno mieszkalne, jak i budynki uzytecznosci
publicznej, w tym koscioty. Zaraza podobno w niedtugim czasie ustala. Relacje o
tym wydarzeniu zawdzigeczamy Grzegorzowi z Tours.

Wydarzenie to $wiadczy z jednej strony o okoliczno$ciach upowszechnienia
sie Tau jako znaku uzdrowienia, z drugiej jednak jest swiadectwem, ze juz w
VI w. traktowanie Tau jako znaku uzdrowienia byto do$¢ rozpowszechnione, a
mieszkancom Clermont symbolika ta nie byfa obca. Inaczej biskup nie siegalby w
procesji po znak, ktory bytby niezrozumialy dla ludzi. Niosto to wszakze ze sobg
niebezpieczenstwo magicznego podejscia do Tau, ktdra bywata postrzegana jako
znak sam w sobie zawierajacy moc odczyniania urokoéw, leczenia z choréb, czy
odwracania nieszcze$¢. Przykladem takiego opacznego pojmowania symboliki
Tau moga by¢ rozpowszechnione w $redniowieczu legendy o cesarzu Konstanty-
nie Wielkim jako ,,Aniele szdstej pieczeci” (nawigzanie do Ap 7,2; 9,41 14, 1-7).
Konstantyn miat ujrze¢ na niebie labarum (staurogram z polgczenia liter X i P)
réwnoznaczne z Tau, co dla niektérych oznaczalo, ze ujrzal na niebie Tau, potem
przyjmujac chrzest, zostal naznaczony znakiem Tau jako znakiem Bozym i wtedy
doznal cudownego uzdrowienia z tradu. Stad juz tatwo byto o wniosek, ze wystar-
czy nosi¢ na sobie Tau lub naznaczy¢ nig chore miejsce, by zosta¢ uzdrowionym.

Wiasciwym natomiast podejsciem bylo postrzeganie na nowo Tau jako znaku
pokuty i pokutujacych. W s$redniowieczu dokonatla si¢ bowiem istotna zmiana
w rozumieniu pokuty. Liber de Poenitentia anonimowego benedyktyna, napisana
pod koniec XII w."° $wiadczy, ze zwracano w tym czasie bardzo wyraznie uwage
na wewnetrzng skruche grzesznika i potrzebe radykalnego nawrdcenia i uzdro-
wienia duszy, co prowadzi do zbawienia. Stad litera Tau nabrala znaczenia znaku
uzdrowienia duszy z choroby grzechu. Chetnie siggali po ten znak we wczesnym

10 Patrologia Latina, CCXII, 665-904.
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sredniowieczu ci, ktérzy podejmowali publiczng pokute, przy czym bez znaczenia
byto, czy podejmowali ja dobrowolnie, czy zostala na nich nalozona przez Ko-
$ciol: Tau miala oznaczad, ze sg tymi, ktorzy chcg sie uzdrowi¢ z choroby duszy
i zaliczajg sie do ,,.bolejacych nad nieprawosciami popelnianymi w Jerozolimie”.

Rozumienie Tau jako znaku duchowego uzdrowienia znalazlo odbicie w mo-
wie (czy raczej kazaniu) papieza Innocentego III otwierajacej Sobor Lateranski
IV Papiez zacytowal odnosny fragment z Ksiegi Ezechiela, po czym stwierdzil,
ze Tau jest znakiem krzyza Chrystusa, kazdy zatem, kto chce naprawde naleze¢
do Chrystusa, musi ukrzyzowac swoje cialo wraz z jego namietno$ciami, a winien
chlubi¢ sie tylko krzyzem jako znakiem zbawienia. Oznacza to czynienie pokuty,
a tym samym uzdrowienie z choréb sprowadzonych na dusze cztowieka.

Pierwsza wspdlnotg, ktéra uzywata znaku Tau jako swego wyrdznika, byla
wspolnota braci szpitalnych $§w. Antoniego Pustelnika, zwanych krétko antoni-
tami (antonianami), ktorzy prowadzili szpitale, gtéwnie dla tredowatych. Wspdl-
nota powstala w Saint- Antoine we Francji w 1095 r. i prawdopodobnie zrazu byta
to federacja samoistnych wspdlnot postugujacych w réznych szpitalach francu-
skich. Blisko sto lat po powstaniu, bo w 1191 r. wspdlnoty te polaczyly sie w jeden
scentralizowany zwigzek o znacznie $ci$lejszej, niz dotychczas, organizacji. Mniej
wiecej w tym czasie antonici zatozyli szpital w Rzymie.

Antonici uzywali laski zakonczonej znakiem Tau, ponadto naszywali te li-
tere na swoich habitach i plaszczach. Uzywali znaku wlasciwego pokutnikom,
poniewaz postugiwanie przy chorych, zwlaszcza tredowatych, uwazane bylo w
sredniowieczu za szczegdlna pokute: wymagalo wszak samozaparcia, zwlaszcza
w wypadku nieuleczalnie chorych, ponadto przy dwczesnym stanie medycyny i
powszechnym lekcewazeniu zasad higieny grozilo zarazeniem, a w konsekwencji
ofiarg z wlasnego zycia. Dochodzilo tez rozumienie Tau jako znaku uzdrowienia.

* % ¥

Franciszek z Asyzu zetknal si¢ z antonitami pierwszy raz zapewne w 1208 r.,
gdy przybyt do Rzymu celem podjecia staran o zatwierdzenie Regufy. Pozniej za-
trzymywal sie u antonitéw, ilekro¢ bywat w Wiecznym Miescie. Zrédtowo mamy
potwierdzony pobyt w 1210 r. Wprawdzie przekaz ten pochodzi z korica XIII w., jed-
nak zostal przekazany przez brata Hieronima z Ascoli, ministra generalnego Braci
Mniejszych, a pdzniejszego papieza Mikotaja IV, ktdry osobiscie zetknat si¢ z ludzmi
pamietajacymi wizyte Franciszka w szpitalu antonitéw. Wolno nam zatem wniosko-
wac, ze Franciszek przejal znak Tau od antonitow. Ale musimy tez zauwazyc¢, ze Se-

11 Patrologia Latina, CCXVII, 673-680.
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raficki Patriarcha byt obecny na otwarciu Soboru Lateranskiego IV, czego dzi$ nikt
juz nie kwestionuje, cho¢ w przesztosci bywaty podnoszone w tym wzgledzie nieja-
kie watpliwosci'. Styszat wiec z pewnos$cig mowe papieza Innocentego II1 i jej tres¢
wzial sobie do serca. Szukajac zatem odpowiedzi na pytanie, dlaczego Franciszek
przyjal Tau jako znak wtasny i znak swych braci, musimy wskaza¢ na trzy przyczyny:
sredniowieczny znak pokutny, mowa papieza Innocentego III, zwyczaje antonitow.

12 Krotko charakteryzuje podnoszone w tej kwestii watpliwosci D. Vorreux, dz. cyt., s. 18.
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Heraldyczne znaki franciszkanskie
Proba interpretacji

Niejednokrotnie rézne grupy spoteczne, wspolnoty nieformalne oraz instytu-
cje w celu wyrodznienia si¢ od innych przyjmuja symbole, znaku lub rdzne, fatwo
rozpoznawalne identyfikatory. Taki znaki, wspotczesnie nazwane logo, identyfi-
kuja i utozsamiaja zaréwno poszczegélnych czlonkéw jak i wspdlne dzialania da-
nej grupy. Wspolny znak daje poczucie wewnetrznej jednosci i odrebnosci grupo-
wej. Taka role pelnity symbole starochrzescijanskie. Taka sama role na przestrzeni
wiekéw odegraly rozpoznawcze znaki rycerskie, herby rodowe i miejskie, znaki
cechow i zwigzkow rzemieslniczych, herby opactw i kapitul oraz godta zakondw.
Te funkcje we wspodlnotach bioracych swoj poczatek od $w. Franciszka pelni znak
krzyza z dwoma ramionami - nazywany godlem franciszkanskim'.

Artykul obejmuje trzy zasadnicze czedci. W pierwszej zostang przedstawione
ogolne uwagi o godtach jako elementach herbu, w drugiej - znaczenie litery Tau
i jej akomodacja przez $w. Franciszka, w kolejnym zostanie ukazany krotki rys
historyczny rozwoju i ksztaltowania sie godla franciszkanskiego i jego heraldycz-
nych odmian, natomiast w konicowej czesci zostanie przedstawiona préba teolo-
gicznej interpretacji godta franciszkanskiego.

1. Ogodlne uwagi o godtach jako elementach herbu

Herb jest kompozycyjnym znakiem rozpoznawczym, ktory ksztattowal sie w
okreslonym $rodowisku kulturowym na przestrzeni stuleci. Termin ten wszed! do
jezyka polskiego - jak twierdzi wybitny polski heraldyk Jozef Szymanski - w XVI
wieku®. Etymologie stowa ,,herb” nalezy wyprowadzi¢ od terminéw ,,dziedzictwo”
i ,,bron”. Herb zostal wytworzony na gruncie znakow rozpoznawczych, a takze wia-
snosciowym, swoj rozwdj w XIV wieku zawdziecza turniejom®. Wywodzi si¢ wiec
herb ze $redniowiecznej tradycji rycerskiej i z czasem zostal zaadoptowany przez
inne $rodowiska, w tym takze kos$cielne*. Wspomniany J. Szymanski za najstarsze

1 Por. W. Kolak, Godlo franciszkanskie, [w:] Zakon Braci Mniejszych Kapucynéw na Dolnym
Slgsku i we Wroclawiu. Materialy z seminarium krajoznawczego, Wroctaw 1996, s. 57.
J. Szymanski, Herbarz sredniowiecznego rycerstwa polskiego, Warszawa 1993, s. 8.

3 S. Gorzynski, J. Kochanowski, Herby szlachty polskiej, Warszawa 1990, s. 9.
Por. D. E Kol, Traktat krotki o heraldyce, to iest o herbach rodowitych..., Warszawa 1747, s. 9-13.
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w polskiej tradycji uwaza godlo, ktére byto polozone na tarcze®. Wydaje sie, ze ten
poglad odnosi sie do heraldyki w ogoélnosci, takze do koscielnej i zakonne;j.

Elementami skladowymi herbu sg: tarcza, godlo (figura heraldyczna, mobilia
herbowe), helm, klejnot, labry, plaszcze, trzymacze, dewizy oraz ordery i oznaki god-
nosci. Nalezy takze uwzgledni¢ barwe. W heraldyce koscielnej kierujacej sie innymi
prawami niz §wiecka, panujg odrebne zasady tworzenia herbow®. Jeszcze inaczej jest
w tzw. heraldyce zakonnej, gdzie praktycznie nie ma zasad, a samo tworzenie si¢ zna-
kéw nazywanych symbolami, godfami lub herbami jest ciggle aktualne i zywe. Ciagle
mamy do czynienia ze zjawiskiem powstawania nowych wspolnot zycia konsekrowa-
nego, ktdre to wspolnoty przyjmuja lub tworza wlasne znaki wzorowane na herbach’.

Najczesciej heraldyka zakonna sprowadza si¢ do samego godta. Nalezy wiec w
przypadku wspodlnot zakonnych, w tym takze franciszkanskich, méwi¢ raczej o god-
le niz o herbie. Czesto godlo wystepuje bez tarczy. Dla wlasciwej oceny i sprawdze-
nia, czy aby przyjete godto nie jest dzielem przypadku, nalezy siegna¢ do pierwo-
wzoru i przebadaé geneze a takze intencje pomystodawcy znaku zakonnego.

W heraldyce koscielnej godto zakonne traktujemy jako znak i symbol danej
wspoélnoty; w nim ukryta jest duchowo$¢, cel i jej charyzmat. Rozpoznanie godla
daje nam odpowiedz na pytanie o nazwe i istote zakonu czy zgromadzenia.

2. Grecka litera Tau

W sredniowieczu, w poczatkowym okresie rozwoju heraldyki, zakony rycerskie
na wzor srodowiska, z ktorego sie wywodzily i wzrastaly, na ich wzor przyjmowaly
herby. Inne wspdlnoty zakonne ksztalttujace sie w tym okresie, stronily od znakow
heraldycznych. Wynikalo to zapewne z faktu kojarzenia ich z walkami, turniejami,
rzemiostem rycerskim, a wigc z przelewem krwi i przemocg, co Kosciot nie akcepto-
wal. Od XIV wieku hierarchowie i wyzsze duchowienstwo wywodzacy sie z warstw
rycerskich, niektore instytucje koscielne, takie jak kapituly katedralne i kapituty ko-
legiackie, a takze wspomniane wyzej zakony rycerskie przyjmowaly herby. Opactwa
mnisze i kanonickie przyjmowaly za wlasne herby fundatoréw.

Wspolnoty mendykanckie, w tym franciszkanie, przez pierwsze trzy stulecia
nie posiadali znaku heraldycznego. Synowie Poverello jako znaku rozpoznawcze-
go uzywali dziewietnastej litery alfabetu greckiego Tau (Il. 1), ktérym to znakiem
podpisal sie w listach do réznych oséb, w tym do brata Leona $w. Franciszek z

5 J. Szymanski, Herbarz....., s. 9.

6 O heraldyce koécielnej zob. A. Weiss, Heraldyka koscielna, w: Encyklopedia katolicka, t. 6,
Lublin 1993, kol. 729-736 (tamze obszerna bibliografia).

7 W. Kolak, J. Marecki, Leksykon godel zakonnych, £.6dz 1994, s. 13.
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Asyzu (IL 2)® i oznaczam miejsca, w ktdrych przebywal. I wspdlczesnie jest czesto
uzywany jako znak rozpoznawczy przez jego duchowych nasladowcéw. Warto w
tym miejscu postawi¢ pytanie, dlaczego znak Tau byl przez niego uzywany.
Nalezy przypomnie¢ pewne wydarzenia historyczne pozwalajace w znacznej
cze$ci odpowiedzie¢ na to pytanie. W listopadzie 1215 roku $w. Franciszek brat
udzial w obradach Soboru Lateranskiego IV i stuchat przeméwienia, ktére pod-
czas pierwszego posiedzenia plenarnego w dniu 11 listopada tr. wyglosit papiez
Innocenty III. Cze$¢ swej wypowiedzi poswiecit symbolice i znaczeniu litery Tau.
Papiez mowil:
Hic transfire praecipitur per mediam civitatem, et signare Thau super frontes
virorum gementium et signare Thau super frontes virorum gementium et do-
lentium. T est ultima littera Hebraici alphabeti, exprimens formam Crucis, qua-
lis erat antequam Domino crucifixo Pilatus titulum superponeret: quam et san-
quinis agni posito super utrumque postem, et in superliminaribus domorum
mirifice designabat. Hoc signum gerit in fronte, qui virtutem crucis ostendit in
opere: ut iuxta quod dicit Apostolus: Crucifigat carnem suam cum vitiis et con-
cupiscentiis: idemque cum Apostolo dicat: Mihi absit gloriari, nisi in cruce Do-

mini nostri Jesu Christi, per quem mihi mundus crucifixus est, at ego mundo’.

Do powyzszego odwotal sie Jan Pawel II w Liscie apostolskim skierowanym
do przetozonych generalnych wspoélnot franciszkanskich z okazji osiemsetletniej
rocznicy urodzenia $w. Franciszka opublikowanym 15 sierpnia 1982 roku:

Ponadto Sw. Franciszek przyjal wezwanie dotyczace odnowienia pokuty,
ktore papiez Innocenty III przedstawil przemawiajgc do zgromadzonych na
rozpoczecie Soboru Lateranenskiego. W stowach tych 6w papiez i wspania-
ty nasz poprzednik wezwatl wszystkich chrzescijan, a zwlaszcza duchow-
nych, do odnowienia duchowego, nawrdcenia ku Bogu i poprawy obycza-
jow; i tak postugujac sie proroczymi stfowami, ktére czytamy u Ezechiela

w rozdziale IX, stwierdzil, ze litera thau (ostatnia w alfabecie hebrajskim,

8  Sw. Bonawentura, Zyciorys wiekszy §wietego Franciszka z Asyzu [w:] Wezesne zrédla fran-
ciszkariskie, t. 1, Warszawa 1981, nr 7; Tomasz z Celano, Traktat o cudach swigtego Franciszka
z Asyzu [w:] Wezesne Zrédla..., nr 159; por. L. Bracaloni, Lo stemma Francescano nellarte.
»Studi Francescani” 1921, nr 1, s. 221: C. Tinelli, Uberlegungen zum franziskanischen Wap-
pen, w: 800 Jahre Franz von Assisi, Wien 1982, s. 378-379.

9 Predigt Innocenz I1I auf dem vierten lateranischen Concil gehalten. Sermo Innocentii Papae
II1. In concilio generali Lateranensi habitus. [w:] Geschichte der Reber in Mittelalter, besonders
im 11., 12. und 13.Jehrhundert, nach den Quellen bearbetet, Stuttgart 1845, s. 570 [567-573].
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w ksztalcie wyrazajacym krzyz) jest znakiem tych, ktorzy «ciato ukrzyzowa-
li z pozadliwoéciami cielesnymi» (Ga 5, 24) i ktdrzy ludzka niedoskonalos¢
oplakuja przed Bogiem i nad nig ubolewajg: «Ten znak nosi na czole, kto
okazal w dzialaniu skuteczno$¢ Krzyza» [D. Mansi, Sacrorum Conciliorum

nova et amplissima collectio, 22, Venettis 1778, s. 971].

Z ust papieza $w. Franciszek zaczerpnal i przyswoil sobie to wezwanie do
oczyszczenia i odnowy Kosciola. Albowiem od owego dnia - jak méwia
przekazy — znak thau mial we czci specjalnej, umieszczal go w pisanych
przez siebie listach, czego przykladem jest list do brata Leona, a takze w
celach braci i w swoich pouczeniach i «jak gdyby - jak méwi §w. Bonawen-
tura - caly jego wysitek zmierzat zgodnie ze stowem proroka, do umieszcze-
nia znaku thau na czotach mezéw optakujacych winy i ubolewajacych nad
nimi, rzeczywiscie nawrdconych do Jezusa Chrystusa» [Legenda minor, 2,
9: Analecta Franciscana, 10, Ad Claras Aquas 1926-1941, s. 662; por. tegoz
autora Legenda maior, Prologus, 2: tamze, s. 558].

Te i inne fakty §wiadczg o tym, ze $w. Franciszek postawil sobie za cel, by
dzielo jego pokornie stuzylo zaleceniom odnowy duchowej, wydanym
przez hierarchie. Do doprowadzenia zas tej odnowy do celu sam przyczynit
sie swoja $wietoscig, czyli pomocs, ktérej nic nie moglo zastgpic. Skoro juz
calego siebie przysposobit do postuszeristwa Duchowi Swietemu przez to,
ze byl na podobienstwo Chrystusa Ukrzyzowanego, stal si¢ jakby narze-
dziem, ktérym postuzyl sie tenze Duch Swiety, aby Ko$ciét wewnetrznie
odnowi¢ i uczyni¢ go $wietym i niepokalanym!&. [Ef 5, 27] Maz Bozy, za
natchnieniem Bozym - jak zazwyczaj sam twierdzit - to jest przynaglony
zarem Ducha Swietego, dokonal wszystkiego; wszedzie szukal «Ducha i zy-
cia», [Reguta bullata, 12, 1; Reguta non bullata, 2, 1: Opuscula Sancti Patris
Francisci Assisiensis, wyd. K. Esser, Grottaferrata 1978, s. 237, 243] ktdre to
stowa $w. Jana z radoscia sobie przywlaszczal. Stad wlasnie plyneta godna
podziwu i skuteczna sita odnowy, zawarta w jego osobie i zyciu. I tak stal sie
on rzeczywistym odnowicielem Kosciota, nie drogg nagany i krytyki, lecz
przez $wieto$¢ [Por. Testamentum, 13: Epistola ad Fideles (recensio prior),
2, 22; Epistota ad Fideles (recentio posterior), 20: Opuscula Sancti Patris
Francisci..., s. 309, s. 112, 118]7"°.

10

List apostolski Jana Pawla II w osiemsetng rocznice narodzin sw. Franciszka z Asyzu (15 VIII

1982), AAS, Vol. 75:1983, pars 1,s. 116-117.
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Odwotanie do znaczenia litery Tau odnajdujemy takze w pierwszych zyciory-
sach $w. Franciszka piora Tomasza z Celano:
Nieraz [brat Pacyfik] dostepowat widzenia tego, co przed innymi bywalo za-
kryte. Tak wlasnie niebawem ujrzat na czole $wietego Franciszka wielki znak
Thau, ktdry picknem wielobarwnych kot przewyzszal picknos¢ pawia''. Ponad
wszystkie inne znaki najbardziej mitym byl mu znak Thau (T), za pomoca kt6-
rego podpisywat lisy i wszedzie rysowat na $cianach cel. A wiasnie Pacyfik, maz
Bozy, co miewat widzenia niebieskie, cielesnymi oczyma ujrzal na czole $wigte-

go ojca wielki znak Thau, réznobarwny i I$niacy zlotym blaskiem'2.

Do szczegolnej roli znaku Tau w Zyciu $w. Franciszka nawigzat takze w jego
zyciorysie §$w. Bonawentura:
Jezeli zwracamy uwage na szczyty wyjatkowej jego $wietoéci, to z nie-
zlomng wiarg stwierdzamy, ze Franciszek byt Postanicem Bozym, milym
Chrystusowi i nam danym jako wzér do nasladowania, a $wiatu do podzi-
wiania, Dzigki tej §wietosci, Zyjac wérdd ludzi, byl nasladowca anielskiej
czystos$ci, a dla doskonatych nasladowcow Chrystusa stat sie wzorem. Aby
to wiernie i poboznie wyrazi¢, nie tylko spelnial powierzony mu obowia-
zek »wzywania do placzu i zaloby, do ostrzyzenia glowy i do przywdziania
woru oraz do nakreslenia na czotach mezéw, ktérzy wzdychaja i boleja
znaku« Tau »bedgcego symbolem krzyza wzywajacego do nawrdcenia i
noszenia ubioru w ksztalcie krzyza« (Iz 22, 12; Ez 9, 4). Na dowdd nie-
zlomnego $wiadectwa prawdy, otrzymal takze »piecze¢ podobienstwa«
(Ez 28, 12) Boga zyjacego, a mianowicie Chrystusa ukrzyzowanego. Zo-
stala ona wyci$nigta na jego ciele nie mocg natury czy w jaki$ sztuczny

sposob, lecz raczej godna podziwu mocg Ducha Boga zywego®.

Powtérzyt takze $w. Bonawentura za Tomaszem z Celano informacje o
tym, ze brat Pacyfik widziat kilka razy znak » Tau« na czole Franciszka. Znak
ten mienigcy sie réznymi kolorami, zdobil jego twarz godng podziwu pigk-
noscig. Swigty mqz szczegélng czcig otaczat 6w znak, czesto méwit o nim w
swoich przeméwieniach i podpisywat si¢ nim wlasnorecznie na listach, ktére
wysytal. Bardzo staral sig¢ o to, aby wedtug wyrazenia proroka (Ez 9, 4) »na-

11 Tomasz z Celano, Zyciorys drugi éwietego Franciszka z Asyzu [w:] Wezesne zrédia..., nr 106.
12 Tomasz z Celano, Traktat o cudach..., nr 3; por. Tamze, nr 159.
13 Sw. Bonawentura, Zyciorys wiekszy..., nr 2.
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znaczy¢ Tau na czotach ludzi ptaczgcych i bolejgcych«, autentycznie nawrdco-
nych do Jezusa Chrystusa'.

Znaczenie litery Tau jest podwdjne. W Starym Testamencie, w ksiedze Eze-
chiela, jest wzmianka, ze literg TAW (zblizona do greckiego Tau) naznaczono nia
wybranych przez Boga'®: Jahwe rzekt do niego: «Przejdz przez $rodek miasta, przez
srodek Jerozolimy i nakresl ten znak TAW na czotach mezéw, ktérzy wzdychaja
i biadaja nad wszystkimi obrzydliwosciami w niej popetnianymi». Do innych za$
rzekl, tak iz styszalem: «Idzcie za nim po miescie i zabijajcie. Niech czy wasze
nie znaja wspoélczucia ni litosci. Starca, mlodzienca, panne, niemowle i kobiete
wybijajcie do szczetu. Nie dotykajcie jednak zadnego meza, na ktérym bedzie 6w
znak. Zacznijcie od mojej $wigtyni». (Ez 9, 4-6). Wystepuje zatem jako znak oca-
lenia niewinnych'®. Wsrdd chrzescijan w Egipcie litera Tau uznawana jest za jedng
z form krzyza oraz wyrdznienie pustelnikow, stad w ikonografii pojawia sie na
plaszczu $w. Antoniego Pustelnika lub w formie zakonczenia laski, ktérg trzyma
swiety'”. W alfabecie hebrajskim wspomniana litera jest ostatnig w alfabecie i jest
poréwnywana z grecka literg () (omega), ktéra zamyka tenze alfabet. Ostatnia li-
tera alfabetu symbolizowala wypelnienie objawienia, odkupienie i paruzje oraz
wlaczenie w odkupienczy plan Chrystusa. Z kolei dla duchowych cérek i synow
sw. Franciszka znak w ksztalcie litery Tau jest bezposrednio zwigzana z jego oso-
ba. Naznaczenie gtowy Poverello tym znakiem w sposdb nadprzyrodzony - czego
swiadkami byli jego pierwsi wspotbracia zakonni - $wiadczylo o szczeg6lnym wy-
borze i akceptacji podejmowanych przez niego decyzji. Doda¢ nalezy, ze Swiety
nosil niewielka laseczke w ksztalcie litery Tau'®.

Nalezy przyjac, iz litera Tau byla pierwszym znakiem wyrdzniajacym zaréwno
$w. Franciszka z Asyzu, jak i jego zakonng wspolnote. Nie stanowi godta zakonne-
go i nie przeksztalcita si¢ w herb zakonny, jednak wspolczesnie powrdcita do roli
podstawowego znaku rozpoznawczego duchowych corek i synéw $w. Franciszka'®.

14  Tamze, nr 9; por. Sw. Bonawentura, Zyciorys mniejszy $w. Franciszka z Asyzu [w:] Wezesne
Zrédta..., nr IX.

15 W spisach legionistow rzymskich wykonywanych po zakonczeniu bitwy litera TAU po-
stawiona przed nazwiskiem czy imieniem zolnierza oznaczata, iz przezyl walke. Por. D.
Forstner, Swiat symboliki chrze$cijanskiej, Warszawa 1990, s. 33.

16  Litera TAU w starozytnym alfabecie hebrajskim miata ksztalt krzyza. Por. D. Forstner, Swiat..., s. 30-31.

17  D. Forstner, Swiat..., s. 14; J. Marecki, L. Rotter, Jak czytaé wizerunki Swietych. Leksykon atry-
butéw i i symboli hagiograficznych, Krakow 2009, s. 78.

18  Por. Tomasz z Celano, Traktat o cudach..., nr 159; Sw. Bonawentura, Zyciorys wigkszy..., nr 6.

19  G. Zamagni, Il valore del simbolo, Cesena 2003, s. 68.



HERALDYCZNE ZNAKI FRANCISZKANSKIE

41

3. Godtlo franciszkanskie i jego odmiany.

Pojawienie si¢ godta franciszkanskiego i liczne kolejne préby jego trans-
formacji, byly najprawdopodobniej, nawigzaniem do herbéw uzywanych
przez opactwa i kapituly®.

Wedlug ustalent Johna Woodwarda*' i Andrea Cordero Lanza di Montezemolo
oraz Antonio Pompili** franciszkanie posiadaja wlasny herb wspélny dla wszyst-
kich rodzin franciszkanskich. Przedstawia w polu niebieskim (lub srebrnym) na-
gie ramie po prawej heraldycznie stronie i skrzyzowanym drugim w habicie z dfo-
nig stygmatyzowang, pomiedzy ktérymi widnieje facinski krzyz. Z kolei Anzelm
Dimier, autor hasta encyklopedycznego poswieconego heraldyce franciszkanskiej
i zamieszczonego w Dizionario degli instituti di perfezione ustalil, ze godlo fran-
ciszkanskie to polozone na niebieskiej tarczy dwa ramiona naturalnych koloréw
(jedno nagie, drugie w habicie) wylaniajace si¢ ze srebrzystych chmur z przebity-
mi dlonmi, posrodku ktérych znajduje si¢ opromieniony zloty krzyz*.

Jednym z najstarszych zachowanych wyobrazen herbowych - jak ustalil Servus
Gieben - jest przedstawienie widniejace na obrazie datowanym na XV wiek, prze-
chowywanym w muzeum Wallraf-Richartz w Kolonii przedstawiajacym czterech
$wietych franciszkanskich: §w. Klare, $w. Bernardyna z Sieny, §w. Bonawenture i
$w. Franciszka z Asyzu. Autorem dziela jest nieznany z nazwiska malarz okreslany
pseudonimem ,,Mariae”. U stop $w. Bonawentury widnieje biekitna tarcza herbo-
wa z wyobrazeniem dwodch skrzyzowanych dloni przybitych jednym gwozdziem
(I 3). Jedna z nich przynalezy do Jezusa, a druga do Biedaczyny z Asyzu*. Podob-
ny herb widnieje na kilku innych obrazach przedstawiajacych $w. Bonawenture®.

Nie mozna jednoznacznie stwierdzi¢, czy wyzej opisany herb jako wtasny uzy-
wal §w. Bonawentura (+1274) jako kardynal powotany do grona ksigzat Kosciota
rok przed $miercig, czy tez umieszczenie herbu na obrazie, ktéry powstat w II pot.
XV wieku byto tylko kurtuazyjnym zabiegiem wobec nastepcy sw. Franciszka na
urzedzie przelozonego generalnego minorytow.

Pierwsze (Il. 4), znane nam wyobrazenie godta, ikonograficznie zblizonego do
wspolczesnie uzywanych godel, pochodzi z XV wieku. Jest to intarsjowane przed-

20 A. Dimier, Araldica monastica, w: Dizionario degli instituti di perfezione, t. 1, Roma 1974,
kol. 776-788.

21 A treatise on ecclesiastical heraldry, Edimburgo and Londra 1894, s. 418-419.

22 Manuale di araldica ecclesiastica nella Chiesa Cattolica, Citta del Vaticano 2014, s. 49.

23 A. Dimier, Araldica..., kol. 786-787; G. Zamagni, Il valore..., s. 67.

24 S. Gieben, Lo stemma francescano. Origine e sviluppo, Roma 2009, s. 12-17.

25  Por. Kolekcja anonimowych obrazéw w Muzeum Franciszkanskie w Rzymie.
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stawienie dwoch ramion: Chrystusa i §w. Franciszka trzymajacego w dloni krzyz.
Calos¢ jest opleciona zakonnym sznurem. Warto w tym miejscu dodac, ze niektdrzy
ze znawcow duchowosci i nasladowcow $w. Franciszka w tym wiasnie sznurze do-
patruja si¢ pierwotnego znaku wspolnoty franciszkanskiej*. Przypomnie¢ nalezy, iz
jednym z atrybutow $w. Franciszka z Asyzu jest krzyz trzymany w jego dloniach?.

Z 1487 roku pochodzi wykonane przez anonimowego rzezbiarza wyobrazenie
(Il 5) zachowane na jednej z kolumn przy wejsciu do dolnej bazyliki asyskiej ukazu-
jace herb w odmiennej od wyzej przedstawionych kompozycji — nie dwie dlonie, ale
dwa ramiona. Lewe ramie — w waskim rekawie symbolizuje Chrystusa i jest nazna-
czona rang. Prawe ramie - w szerokim rekawie habitu przynalezy do $w. Franciszka
i posiada stygmat. Calos¢ oplata sznur z trzema weztami zakonczony z jednej strony
chwostem, a z drugiej petla **. Herb powstal w latach 1475-1499, kiedy Zakonem
kierowal o. Francesco Sansone®. Mozna przyja¢, iz heraldyczne wyobrazenie z asy-
skiej bazyliki stato sie podstawg franciszkanskiego godta. Widoczna jest zmiana
kompozycji utozenia rak. We wczesniejszych ukladach dlonie (Jezusa i Franciszka)
naklfadaly si¢ na siebie i taczyl je wspdlny gwozdz, ktory je przebijal. W znanych
pdzniejszych kompozycjach widniejg juz nie tylko dtonie, tylko ramiona, z ktérych
jedno - nagie — jest Jezusa, a drugie — w habicie - nalezy do Franciszka.

Inne znane nam wyobrazenie znaku franciszkanskiego (Il. 6), ktére rowniez
moze by¢ pewnego rodzaju ilustracjg poszukiwania przez franciszkanéw znaku
wyrozniajacego ich w gronie pozostalych 6wczesnych wspdlnot zakonnych po-
chodzi z 1499 roku. Sg to dwie skrzyzowane dlonie ukazane strong zewnetrzng™.
Przedstawienie to znajduje si¢ w zakrystii kosciota franciszkandéw obserwantow
na wyspie San Francesco del Deserto na Lagunie Weneckiej. Wedlug zakonnej
tradycji klasztor powstal z inicjatywy $w. Franciszka z Asyzu, ktory zatrzymal sie
w tym miejscu po swoim powrocie z Ziemi Swietej w 1220 roku®'. Nie wnikajgc w
glebsze symboliczne znaczenie wspomnianego znaku zauwazy¢ nalezy, iz podkre-
$lajg one chrystocentryczny charakter duchowosci franciszkanskie;.

26 L. Bracaloni, Lo stemma..., s. 222.

27 J. Marecki, L. Rotter, Jak czytaé wizerunki..., s. 225-228.

28 Tamze, s. 222-223; C. Tinelli, Uberlegungen..., s. 378.

29  S. Gieben, Lo stemma francescano. Origine e sviluppo, Roma 2009, s. 16-17.

30 L. Bracaloni, Lo stemma..., s. 222.

31  San Francesco sull’isola [w:] Santa Giulia a San Francesco del Deserto. La cultura rac-
conta Francesco, red. Carlo Susa, Venezia [brw], s. 11-13; L’isola e i francescani [w:] Santa
Giulia a San Francesco del Deserto. La cultura racconta Francesco, red. Carlo Susa, Vene-
zia [brw], s. 14-17.



HERALDYCZNE ZNAKI FRANCISZKANSKIE

43

Z XV wieku i przelomu XV/XVI wieku zachowalo sie takze kilka wizerunkow
godet (Il. 7-10), w ktérych wystepuja ramiona Chrystusa i $w. Franciszka oraz za-
konne sznury, a takze takie elementy jak korona (symbol nadziei), serce (symbol
mitosci i ofiary) oraz korona cierniowa (cierpienie). Wyobrazenie godta pochodza-
ce z kosciota $w. Franciszka we Florencji (Il. 8) przedstawia dlon Chrystusa z gwoz-
dziem i w gescie blogostawienstwa z trzema wyciagnietymi palcami. Ten motyw
blogostawienstwa wystepuje na wielu wspotczesnych godlach franciszkanskich®.

Najbardziej zblizonym do wspdlczesnie uzywanych godel jest wyobrazenie z 1513
roku (IL. 10) zamieszczone w pierwszym wydaniu Conformitate vitae beati Francisci ad
vitam Domini Iesu Fra Bartolomeo da Pisa wydanym w Mediolanie. Do drewnianego
krzyza, nad ktérym tabliczka z napisem INRI, do poziomej belki przybite gwozdzmi
na $rodku dtoni, dwa ramiona. Prawe, nagie ramig, przynalezy do Chrystusa, zas lewe,
odziane w habit — do $w. Franciszka. Wlasnie ten znak, przechodzac pewnego rodzaju
modyfikacje i stylizacje zostal ostatecznie przyjety za godlo (Il. 10) przez poszczegolne
rodziny franciszkanskie. W okresie p6zniejszym, to znaczy od polowy XVI wieku po-
czynajac, sktadajace si¢ z ramion i krzyza godlo, zostalo wzbogacone o promienie lub
aureole, chmury, obloki, dewizy oraz — niekiedy - o oplatajacy calos¢ sznur zakonny.
Widniejg takze niekiedy arma Christi: gwozdzie, obcegi, mlotek i krwawigce rany®.

Liczne warianty herbu franciszkanskiego réznig si¢ nie tylko zréznicowanym go-
dfem zasadniczo sktadajacym si¢ z trzech podstawowych elementéw: nagiego ramie-
nia Jezusa Chrystusa, odzianego w habit ramienia Biedaczyny z Asyza oraz krzyza, ale
takze ksztaltem tarczy, ktéra czesto przyjmuje wyglad kartusza. Na dfoni Jezusa wi-
doczna jest rana po gwozdziu, ktérym zostata przybita do krzyza, natomiast na dfoni
$w. Franciszka widnieje stygmat. Najczesciej krzyz jest zblizony do formy jerozolim-
skiej; niekiedy krzyz okala promienisty nimb lub jest za¢wieczony jest na pagorku™.

W 1628 roku ukazaty sie¢ w Rzymie Constitutiones Urbanae Fr[atr]Jum Ord[i-
nis] Min[orum] Conv|[entualis] S[ancti] Francisci, w publikacji ktorej na ozdob-
nej karcie tytulowej (Il. 11) przedstawiono godlo franciszkanskie, w zblizonej do
wspolczesnej formy, w owalnym kartuszu. Pomiedzy dwoma skrzyzowanymi ra-
mionami z widocznymi ranami w dioniach - prawym nagim Jezusa Chrystusa i
lewym $w. Franciszka odzianym w habit — widnieje pionowo ulozony krzyz.

Kompozycyjnie zblizonym do powyzszego jest wyobrazenie zamieszczone na
karcie tytutowej dziela o. Jose Maldonado El mas escondido retiro, del alma en

32 L. Bracaloni, Lo stemma..., s. 223-225; C. Tinelli, Uberlegungen..., s. 377.
33 L. Bracaloni, Lo stemma..., s. 224; W. Kolak, J. Marecki, Leksykon..., s. 52.
34  Por. S. Gieben, Lo stemma..., s. 16nn.
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quae se descubre la preciosa vida, de los muertos y su glorioso sepulchro, ktore zosta-
to opublikowane w Zaragozie w 1649 roku (Il. 12). Ponizej skrzyzowanych dfoni
znajduja si¢ ulozone w rozstroj trzy gwozdzie.

Poczatkowy brak zasad co do kompozycji herbu uzywanego przez wspolnoty,
ktérym poczatek dal $w. Franciszek powodowalo, ze godlo franciszkanskie nie tyl-
ko bylo dowolnie przedstawiane — na przyklad dowolnie kladziono ramiona Jezusa
Chrystusa i $w. Franciszka®, ale takze umieszczano je na réznych tarczach, czesto
dzielonych w stup lub w pas. Przykladem moze by¢ herb uzywany przez Trzeci Za-
kon Regularny $w. Franciszka®, ktdrego tarcza byla poczatkowo podzielona w pas
na trzy pola. W polu gérnym znajdowato si¢ godlo franciszkanskie, ponizej korona
cierniowa, a w dolnym polu inicjaly zakonnej dewizy O[mnis] P[assionis] C[hri-
sti]?’, ktore to inicjaly niekiedy sg rozwiniete jako O[rdo] P[oenitentiae] C[laustra-
lis]*, z trzema gwozdzmi w rozstroj. Niekiedy w herbie pojawiaja sie dodatkowe ele-
menty, takie jak galazki oliwne oplatajace tarcze i korona wienczaca catos¢ (Il. 13).

Podobna kompozycja heraldyczna widnieje w herbie Kustodii Ziemi Swietej (I1.
14). Na podzielonej na dwa pola w pas tarczy znajduje si¢ w polu gérnym godlo fran-
ciszkanskie, a w dolnym krzyz jerozolimski (laskowany krzyz réwnoramienny z czte-
rema krzyzami greckimi w katach), ktéry byt godlem Krolestwa Jerozolimskiego™®.
Doda¢ nalezy, iz zazwyczaj, w przeciwienstwie do kompozycji herbu franciszkan-
skiego przedstawiane jest prawe ramie $w. Franciszka i lewe Jezusa Chrystusa. Tarcze
umieszczong w ozdobnym kartuszu oplatajg w dolnej czesci galazki oliwne (z prawe;j)
i palmowe (z lewej strony), powyzej wstega z napisem MONS SION IN JERUSALEM,
a ponad tarczg golebica w promienistej glorii, ponad ktdra widnieje otwarta korona.

Godlo franciszkanskie czesto pojawia si¢ na tarczy herbowej hierarchéw ko-
$cielnych wywodzacych sie ze wspolnot zakonnych braci mniejszych, franciszka-
néw konwentualnych czy tez kapucynow. Wyrazistym przykladem jest herb pa-
pieza Klemensa XIV (Il. 15), ktéry byt franciszkaninem konwentualnym oraz bpa
Antoniego Dydycza OFMCap (IL. 16).

35  Por. Giulio Ciampoltrini, Consuelo Spataro, Ordinate mense. I servizi conventuali fra Seicento e Set-
tecento[w:] Segni francescani. Il complesso conventuale di San Francesco in Lucca. Fra Cinquecento e
Settecento: un interario archeologico, red. G. Ciampoltrini, C Spataro, Lucca 2016, s. 64-67 [51-72];
Antodio Di Vicenzo, Araldica degli Ordini Refigiosi estinti a penne, Paris 2016, s. 19-21.

36  Wspolnota wywodzaca sie Franciszkanskiego Zakonu Swieckich (III Zakonu $w. Francisz-
ka), kanonicznie erygowana w 1447 r. i zaliczona do mendykantow.

37  Zj.tac.: Wszystko dla meki Chrysusa.

38 G. Zamagni, I/ valore..., s. 69.

39 Pawel Dudzinski, Alfabet heraldyczny Warszawa 1997, s. 103.
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W poczatku XIX wieku ustalila si¢ jednolita forma herbu dla wszystkich
wspolnot franciszkanskich - jak juz wspomniano wyzej — przedstawiajacy w polu
niebieskim [biekitnym] krzyz tacinski czarny lub bragzowy, ponizej ktérego prawe
ramie Jezusa z rang w dloni skrzyzowane z lewym ramieniem $w. Franciszka w
habicie i dfonig naznaczonym stygmatem (Il. 17).

Przedstawiajac rozwdj i przemiany heraldycznych znakéw franciszkanskich na-
lezy wspomnie¢ o ich cigglych przemianach i pojawianiu si¢ nowych. Za przyktad
moze postuzy¢ dzialalnos¢ bt. Honorata Kozminskiego, ktory dla zalozonych przez
siebie 28 wspdlnot zakonnych opracowal indywidualne godta (il. 22). Za podstawe
przyjal skrzyzowane ramiona Chrystusa i $w. Franciszka (element godla francisz-
kanskiego), ponad ktérymi umiescil symbole wskazujace postannictwo i cel i chary-
zmat konkretnej wspolnoty zakonne;j. I tak kontemplacyjne i oddane adoracji Najsw.
Sakramentu zgromadzenie adoratorek przebtagania (Il. 18) posiada ponad skrzy-
zowanymi ramionami monstrancje’’, zgromadzenie kapfanéw marianskich (Il. 19)
- kielich z hostig*, godlo stuzebniczek szpitalnych (Il. 20) przedstawia chorg lezaca
w 16zku, nad ktérg umieszczone jest godto franciszkanskie®, a godto serafitek (Il.
21) przebite siedmioma mieczami bolesci Serce Maryi, z ktérego wyrastaja kwiaty*.

Franciszkanski herb lub jego elementy mozemy spotka¢ w sfragistyce, orna-
mentyce dekoracyjnej, architekturze, w zdobnictwie szat liturgicznych, w publika-
cjach ksigzkowych - jako ozdobnik i znak identyfikacyjny. Jak wyzej zaznaczono,
franciszkanskie godio wystepuje ponadto jako element skladowy wielu herbow
zakonnych. Omawiane godlo przyjely jako wlasny znak réwniez franciszkanskie
wspolnoty zenskie (np. bernardynki i klaryski).

4, Teologiczna interpretacja godta franciszkanskiego

Jak zaznaczono wczesniej godio franciszkanskie (Il. 17) sklada sie z dwu ra-
mion (nagiego Jezusa Chrystusa i odzianego w habit §w. Franciszka) oraz wyra-
stajacego zen, lub polozonego za nimi, krzyza. W wielu przypadkach pojawiaja
sie obtoki, w kompozycjach z XIX wieku dodatkowe elementy, ktore wyrdzniaja
poszczegdlne wspolnoty zakonne. Takimi elementami sg promieniste aureole lub
oplatajace catos$¢ sznury z trzema wezami, a niekiedy takze w ich miejsce rézance.

Ramie badz reka w kontekscie biblijnym oznacza dziatanie, moc i sile. ,Wycia-
gniete rami¢ Boga” wyprowadzilo nar6d wybrany z niewoli egipskiej: Przeto powiedz

40 Tamze,s. 111.

41  Tamze, s. 43.

42 Tamze, s. 129.

43 ]. Marecki, Coats of arms of the Seraphic Sisters, ,Folia Historica Cracoviensia” vol.
13:2007, s. 95-107.



Jozef Marecki

synom izraelskim: Ja jestem Pan! Uwolnie was od jarzma egipskiego i wybawie was z
niewoli, i wyswobodze was wyciggnietym ramieniem i przez surowe kary (Wj 6,6).
Przejscie Narodu Wybranego przez Morze Czerwone, cofniecie sie wod mor-

skich i ich nagly powr6t dokonywal sie¢ wowczas, gdy Mojzesz, na polecenie Boga,
wyciagal rece nad zywiotem.

Pan rzekt do Mojzesza: «Czemu glosno wotasz do Mnie? Powiedz Izraelitom,

niech ruszajg w droge. Ty zas podnies swg laske i wyciggnij reke nad morze i

rozdziel je na dwoje, a wejdg Izraelici w Srodek na suchg ziemig. Ja natomiast

uczynie upartymi serca Egipcjan, ze pdjdqg za nimi. Wtedy okaze mojg potege

wobec faraona, catego wojska jego, rydwanéw i wszystkich jego jezdzcow. A

gdy okaze mojg potege wobec faraona, jego rydwandw i jezdzcow, wtedy po-

znajg Egipcjanie, ze ja jestem Pan» [...] Mojzesz wyciggngt reke nad morze,

a Pan cofngt wody gwattownym wiatrem wschodnim, ktéry wiat przez calg

noc, i uczynit morze suchg ziemiqg. Wody sie rozstgpity, a Izraelici szli przez

Srodek morza po suchej ziemi, majgc mur z wéd po prawej i po lewej stronie.

Egipcjanie Scigali ich. Wszystkie konie faraona, jego rydwany i jezdzcy weszli

za nimi w Srodek morza. O $wicie spojrzat Pan ze stupa ognia i ze stupa oblo-

ku na wojsko egipskie i zmusit je do ucieczki. I zatrzymat kota ich rydwanéw,

tak ze z wielkg trudnoscig mogli si¢ naprzod posuwal. Egipcjanie krzykneli:

«Uciekajmy przed Izraelem, bo w jego obronie Pan walczy z Egipcjanami». A

Pan rzekt do Mojzesza: «Wyciggnij reke nad morze, aby wody zalaly Egip-

cjan, ich rydwany i jezdzcow». Wyciggngt Mojzesz reke nad morze, ktére o

brzasku dnia wrdcito na swoje miejsce. Egipcjanie uciekajgc biegli naprzeciw

falom, i pogrgzyt ich Pan w Srodku morza (Wj 14, 15-18, 21-27)

Ramie badz reka w kontekscie biblijnym oznacza dziatanie, moc i site. ,Wyciagnie-
te ramie Boga” wyprowadzito nar6d wybrany z niewoli egipskiej*. Reka — utozsamia-
na z dfonig - jest synonimem dzialania i dawania. W sztuce starochrzescijanskiej dton
symbolizuje oddania si¢ i zawierzenie Bogu oraz jest zapowiedzig Jego pojawienia
sie®. Nalezy doda¢, ze wyobrazenie dloni z krzyzem to talizman przed demonami*.

Reka Chrystusa ma znamie przebicia gwozdziem w tradycyjnym ujeciu znanym
ze sceny Ukrzyzowania. Reka $w. Franciszka naznaczona jest stygmatem, co stano-
wi nawigzanie do mistycznego przezycia w 1224 roku na gorze La Verna (Alwernia).

44  Por. Wj 6,6.

45 M. Lurker, Stownik obrazéw i symboli biblijnych, Poznan 1989, s. 196-198; D. Forstner,
Swiat..., s. 351-355.

46  W. Kopalinski, Stownik symboli, Warszawa 1990, s. 353.




HERALDYCZNE ZNAKI FRANCISZKANSKIE

47

Na dwa lata przedtem, zanim oddat ducha niebu, w pustelni zwanej Alver-
na, w prowincji Toskania, gdzie w ekstazach poboznej kontemplacji prawie ze
juz siegat chwaly niebieskiej, ujrzal w widzeniu rozciggnigtego nad sobg Sera-
fina, wiszgcego na krzyzu, majgcego szes¢ skrzydel, za rece i nogi przybitego
do krzyza. Dwa skrzydla unosily si¢ mu nad glowg, dwa wyciggaly do lotu,
a dwa okrywaly cale ciato. Widzqgc to, Franciszek zdumiat si¢ gwaltownie, a
gdy nie umiat wyttumaczy¢, co by chcialo to widzenie, wtargneta mu w serce
rados¢ pomieszana z zatoscig. Cieszyt sig z taskawego wejrzenia, jakim Serafin
patrzyt na niego, ale przybicie do krzyza przerazito go. Natezat umyst, by pojgc,
co mogtaby znaczy¢ ta wrozba, i duch jego silit si¢ trwoznie nad jakims jej zro-
zumieniem. Ot6z, podczas gdy szukajgc wyjasnienia na zewngtrz, poza sobg,
nie znalazt rozwigzania, nagle objawito mu je w nim samym odczucie bolu.
Natychmiast bowiem na jego rekach i nogach zaczely jawic si¢ znaki gwoz-
dzi, jak to na krotko przedtem widzial u Meza ukrzyzowanego, ponad sobg w
powietrzu. Jego rece i nogi wyglgdaly przebite gwozdziami w samym Srodku;
glowki gwozdzi ukazywaly sie na wewngtrznej stronie rgk i na wierzchniej stro-
nie nég, a ich ostre kotice byly na stronie odwrotnej. Glowki gwozdzi na rekach
i nogach byly okrggle i czarne, a ich ostre korice podtuzne i zagiete, przy czym
wychodzily z ciata i wystawaly ponad reszte ciata. Zas prawy bok, jakby prze-
bity lancg, miat na sobie czerwong blizng, ktora czesto broczyla i spryskiwata
tunike i spodnie swietg krwig."

Heraldyczna kompozycja godla franciszkanskiego symbolizuje zjednoczenie
Jezusa Chrystusa ze $w. Franciszkiem czego wyrazem byla stygmatyzacja swigte-
go. Przebita dlon Jezusa Chrystusa jest znakiem Meki, czyli poswiecenia dla ludz-
kosci, ofiary za grzechy i odkupienczej dzialalnosci. Chrystus przyszed! na ziemie
aby stuzy¢, aby da¢ swoje zycie na ofiare. Sw. Franciszek, nazywany alter Chri-
stus, zostal byt upodobniony do Mistrza nie tylko przez stygmatyzacje ale réwniez
przez poswiecenie dla innych. Sw. Franciszek zdecydowal swoje zycie po$wieci¢
bliznich i ztozy¢ z siebie ofiare*®.

Szczegdlng uwage nalezy zwroci¢ na umiejscowienie elementéw po prawej i le-
wej stronie. Lokalizacja tzw. pol ma istotne znaczenie w heraldyce. W tworzeniu pier-
wotnych wersji godel franciszkanskich nie zwracano uwagi na lokalizacje elementéw
chrystologicznych i antropologicznych, a mianowicie potozenia w polu godta ramie-
nia Jezusa Chrystusa i §w. Franciszka. Wspolczesna nauka o symbolach podkresla

47  Tomasz z Celano, Traktat o cudach..., nr 4.
48  Tamze, s. 52.
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pewne prawidlowosci, ktére wydaje sie, nalezy odnosi¢ takze do omawianego godta
zakonnego. Strona prawa oznacza wartos$ci boskie, cnoty, madro$¢ i zbawienie. Prze-
ciwnie, strona lewa utozsamiana jest z elementami ludzkimi i majacymi wymiar mate-
rialny. Moze tez oznacza¢ potepienie®. Nalezy wigc, pamigtajac o ukladzie heraldycz-
nym (strony nazywane nie od patrzacego ale od trzymajacego tarcze), komponowaé
godlo franciszkanskie z prawym ramieniem Chrystusa i lewym $w. Franciszka.

Wystepujace w wielu wersjach chmury, biale lub biekitne obfoki - sklebione
i geste, nalezy interpretowac jako niebo, a wigc to co nieskoniczone. Zaréwno w
Starym jak i w Nowym Testamencie obltok to mieszkanie Boga Ojca®. Niebo to
miejsce pobytu dusz zbawionych i dusz §wietych oraz miejsce boskiego sadu. We-
dtug W. Kopalinskiego niebo to miejsce bezczynnego pobytu cnotliwych, blogosta-
wionych dusz’'. Chmury to ciemnosci i mroki, ktére na ziemi ograniczajg czlowie-
ka, utrudniajg mu ogladanie nieba. Krzyz zdaje si¢ rozjasnia¢ te mroki. Chmury
mozemy postrzegac jako to, co jest pomiedzy niebem i ziemia. Dziela lub lacza.
Odnosnie koloréw owych obtokéw i chmur nalezy przypomnie¢, ze biekit nieba
utozsamiany jest ze szczesciem, a sklebione chmury to symbol ktopotéw i trosk>2.

Ttem skrzyzowanych rak jest krzyz — narzedzie i symbol meki oraz §mierci Chry-
stusa. Krzyz w chrze$cijanstwie ma znaczenie soteriologiczne. Zaréwno Ojcowie Ko-
Sciofa jak i pdzniejsi teologowie w znaku Krzyza dopatrywali sie réznych koncepcji
i typologicznych znaczen, np. dla §w. Efrema Syryjczyka krzyz byl znakiem zwycie-
stwa nad zlymi duchami. W $redniowieczu powstata koncepcja rozumienia krzyza
jako znaku zbawienia czlowieka®. Réznorodne wersje kompozycji krzyza i rak wy-
razaja mysl zespolenia Chrystusa z krzyzem i §w. Franciszka z krzyzem. W ducho-
wosci franciszkanskiej krzyz jest nie tylko symbolem i narzedziem meki Chrystusa,
ale takze znakiem milosci Boga Ojca do czlowieka, realizacja odkupienczych planéw
Boga, znakiem ofiary Chrystusa. Krzyz jest symbolem pokuty, rezygnacji ze swych
planow i dazen i podporzadkowania swych pragnien celom wyzszym?™.

W znaczeniu krzyza Jezusa Chrystusa uwzglednia si¢ ponadto jego werdykalny
i horyzontalny wymiar. Ramiona krzyza tacza niebo z ziemia. Przez rami¢ pionowe
»przechodzg” taski i dary nieba dla ludzi a poziome obejmuje wszystko i jest symbolem

49 Tamze, s. 336-337.

50 M. Lurker, Stownik..., s. 141.

51  W. Kopalinski, Stownik..., s. 252-253.

52  Por. D. Forstner, Swiat..., s. 105-107, 116-117.

53 M. Lurker, Stownik..., s. 102-103.

54  Por. W. Korabiewicz, Pochodzenie emblematu krzyza. Novum. R. 11:1970, nr 11, s. 92-123;
D. Forstner, Swiat symboliki..., s. 13-17.
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ofiary zlozonej za wszystkich ludzi. W konsekwengiji jest znakiem milosci Boga Ojca i
Jezusa Chrystusa do wszystkich ludzi i zarazem zobowiazaniem do mifosci blizniego,
do bycia - wedtug zasad franciszkanskich - ,,bratem wszelkiego stworzenia” Wspdlcze-
$nie wymiar horyzontalny odczytuje si¢ czesto jako wskazanie dzialan ekologicznych.

Krzyz jest ,,0sig $wiata’, polgczeniem przeciwienstw oraz znaku ofiary Jezusa
Chrystusa. W okresie wypraw krzyzowych, poczynajac od XI wieku, krzyz stat sie,
poza wymiarem chrystologicznym, symbolem akceptacji odzyskania Ziemi Swie-
tej i jej rechrystianizowania® - stad udajacy sie do Palestyny rycerze oznaczali
siebie znakiem krzyza i stad nazwa ,,krzyzowcy”.

W duchowosci franciszkanskiej Krzyz zajmuje szczegdlne miejsce. Jest narze-
dziem $mierci Jezusa Chrystusa, na ktérym ,,to ty wraz z nimi (tj. ztymi ducha-
mi) go ukrzyzZowates i krzyzujesz nadal przez upodobanie w natogach i grzechach®.
Chrystus przez krzyz, krew i Smierc zechciat nas wykupic z niewoli”’. Krzyz jest
znakiem pokuty, dobrowolnie przyjetych wyrzeczen i umartwien’.

Wystepujaca wokot krzyza gloria interpretowana jest jako znak zwyciestwa i
chwaly. Krzyz jest znakiem zwyciestwa nad chwilowymi niepowodzeniami, nad
ciemnoscig grzechu, nad staboscig. Krzyz rozswietla ciemnos$ci®. Symbolizuje to
otaczajaca krzyz gloria lub aureola.

Zakonczenie

Analizujac godla zakonne rozpoznajemy cel, charyzmat, zadania i kierunki
dzialan danej wspolnoty zakonnej oraz jej duchowos¢. Te ogdlne zalozenia odno-
szg sie do godta franciszkanskiego. Przez badania heraldyczne poznajemy historie
Zakonu i mys$l Zatozyciela. Wnikamy w duchowos¢ i charyzmat franciszkanski
oraz poznajemy jak ksztaltowaly sie one na przestrzeni stuleci.

W przyszlosci nalezy zbada¢ kto jest tworcg poszczegdlnych wersji godet w
réznorodnych wspdlnotach franciszkanskich, od kiedy sg uzywane i jakie domi-
nowaly odmiany godel. Te postulaty odnoszg si¢ nie tylko do godel franciszkan-
skich ale takze do znakéw heraldycznych innych wspolnot zakonnych®.

55  W. Kopalinski, Stownik..., s. 174-176.

56  Pisma sw. Franciszka z Asyzu (wyd. Warszawa 1976), Upomnienie 5.

57  Pisma..., Regula z 1221 1., 23,6.

58 Pisma..., Upomnienie 10; List I b, 32-37.

59  Por. Pisma..., Modlitwa przed krucyfiksem w kosciele sw. Damiana.

60 Prace badawcze nad heraldyka koscielng prowadzi zespot skupiony wokot ks. prof. dra hab.
Anzelma Weissa z Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego natomiast w Krakowie Zespot Ba-
dawczy Heraldyki Koscielnej przy Polskim Towarzystwie Teologicznym.
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PioTrR STEFANIAK

Sw. Kinga Arpadéwna (1234-1292)
Miedzy $wietoscig a emancypacja

WPROWADZENIE

Swieto$¢ byla jedna z najbardziej eksponowanych form zyciowych wyboréw, na
ktore w XIII w. decydowaly si¢ sSrodkowoeuropejskie damy feudalne. Przyczyny pod-
jecia decyzji o tym, zeby wzrasta¢ w $wietosci byly posrod sredniowiecznych kobiet
réznorodne. Truizmem jest podkreslaé, ze Swigtos¢ traktowana byla jako forma, $ro-
dek do zjednoczenia z Bogiem, ludzka, kobieca odpowiedz Bogu na Jego mito$¢ do
czlowieka i pragnienie osiagniecia wiecznej szczesliwosci na drodze zbawienia. W
okresie dojrzalego romanizmu i wezesnego gotyku sprawa troski o zbawienie bardzo
realnie wazyla przy podejmowaniu osobistych decyzji Zzyciowych w sferze duchowej,
moralnej ale takze intelektualnej, spolecznej i ekonomicznej. W wiekach $rednich
wysrubowano poglad, znany zresztg z okresu wczesnego chrzescijanistwa, a nawet
judaizmu, ze szczyty $wietoéci sa dostgpne jedynie dla mezczyzn, jako istot ludzkich
w najwyzszym stopniu predysponowanych psychofizycznie do transcendentalnych
relacji z Bogiem, relacji wiodacych cztowieka do zbawienia. Kobiety postrzegane
jako osoby stabsze oczywiscie réwniez mialy mozliwo$¢ osiagnigcia swietosci, jed-
nak duzo trudniej im bylo ten stan nie tylko praktykowac, ale i osiagna¢. Przeszko-
dy upatrywano w ich konstrukeji psychicznej i ograniczeniach plci, zwlaszcza za$
fizjologii. W metodyce osiagnigcia $wietosci mezczyzn kobiety ze swej natury byty
sifami destruktywnymi. Postrzegano w nich demony, ktdére wabily i $ciagaty z dro-
gi Swietosci wiodacej do zbawienia. Uwazano, ze w obecnosci kobiety mezczyzna
ma wielce utrudnionag, ba — moze nawet niemozliwa do osiagniecia — perspektywe
trwania w stanie $wietoéci. Swiat kobiecy byl przez wietych ascetéw i mezéw poboz-
nych postrzegany jako wielkie zagrozenie dla $§wigtosci, w skrajnym wypadku az do
zaprzeczenia,. Niemniej ci sami medrcy i §wieci asceci mieli swiadomos¢ tego, ze w
historii zbawienia, zwlaszcza zas w tej jej czesci, ktora zawiera si¢ w Nowym Testa-
mencie, kobiety réwniez odgrywaly swa, niemalg przeciez role. Wszak sama Maryja
Panna, Bogarodzicielka, byla kobieta i to przez Syna, Jezusa, bardzo wysoko wyrdz-
niona w dziele zbawczym Chrystusa. Tylko ze Maryja byta wyjatkiem: niepokala-
nie poczeta, wolna od zmazy grzechu, dziewicza rodzicielka Syna Bozego, Zbawcy.
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Wz6r dla kobiet niedoscigniony, jednak w dziejach ludzkosci mozliwy i tym sposo-
bem emancypujacy dla catego sklonnego wielce do grzechu rodzaju zenskiego. Skoro
Maryja zostala powolana do najwyzszego stopnia $wigtosci, to takze inne kobiety,
oczywiscie mocno utomnie, majg prawo do $wietosci osigganej na wzor Przeczystej
Bozej Rodzicielki. Do$wiadczenie Kosciota powszechnego trzynastu stuleci znalo
catkiem liczne grono $wietych niewiast. Po Maryi, réwna apostotom $w. Maria Mag-
dalena, nastepnie wielkie $wiete meczenniczki Pierwszego Kosciola (zawsze byty
dziewicami): $w. Katarzyna, Agnieszka, Lucja, Malgorzata czy Dorota, po ktorych
nastepowaly wielkie pokutnice, nawrdcone z mocno grzesznego kobiecego zycia,
$w. Taida, Pelagia czy Maria Egipcjanka. W okresie przelomu starozytnosci i weze-
snego $redniowiecza zastynely $wietoscig meczenniczki oraz dziewice wiodace Zycie
wylgcznie poswiecone Bogu, jak sw. Urszula z Towarzyszkami, §w. Brygida z Kilda-
re, Scholastyka, Walburga, Lioba czy Hildegarda z Bingen. Do ich grona dofaczyty
swiete krolowe, zwlaszcza te, ktore mialy udzial w chrystianizacji swych krolestw,
jak chocby sw. Klotylda, Adelajda badz Kunegunda. Bardzo punktowo i wycinkowo
wybrane wspomniane $wiete prezentowaly wielkie walory psychiczno-intelektual-
ne. Byly wybitnymi osobowosciami, wiekszos¢ z nich reprezentowala takze wyzyny
spofeczne. Byly i swiete z nizin, jak cho¢by $w. Notburga czy Zyta, ale nie zmienia
to faktu, ze i one byly niezwykle mocnymi indywidualno$ciami, ktére tym bardziej
nalezy doceni¢ w sytuacji niewyobrazalnych przeciez trudnosci w przetamywaniu
stereotypu grzesznej, stabej kobiety, ktora zyje jedynie dla namigtnosci i jako naczy-
nie diabfa zwodzi tylko mezczyzn wyprowadzajac ich z dobrej drogi.

W XIII w. w calej Europie, a wiec takze w jej sercu, jedynie kobieta wybitna
intelektualnie i silna psychicznie oraz duchowo mogla osiggnaé¢ swietos¢. Mu-
siala by¢ ta wybitno$¢ bardzo niezwykta, wrecz spektakularna, aby przebi¢ sie
przez watpliwosci ogdtu spoleczenstwa co do kobiecych predyspozycji w tym
wzgledzie. Kobieta obdarzona wladczym charakterem i znakomitg inteligencja
wiedziala, ze aby w $wiecie, gdy nie miala ona zasadniczo osobowosci prawnej
i zalezna byta od mezczyzny, ojca, meza, brata czy syna, mdc stanowic o sobie
samej musiala wej$¢ na droge powszechnie dostrzeganej oraz uznawanej $wie-
tosci. Innej perspektywy praktycznie nie byto. Nawet corki, Zony i matki wlad-
cow, pomimo wielu mozliwosci, nigdy same nie decydowaly (nawet jesli miaty
wplyw na decydujacego o ich losie mezczyzny) o swojej terazniejszosci oraz
przysztosci. Nalezaly do rodu, dynastii i oczekiwano od nich, ze spetnig wy-
znaczong im odgornie przez ich opiekunéw prawnych role zyciowe. Oczywiscie
sredniowiecze nie szykanowalo kobiet, ale z uwagi na uznawanie ich kruchosci,
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panowal poglad, ze zostaly stworzone do mifosci i opiekowania si¢ nimi. Sprawe
kulturowo podkreslaly kregi dworskie, zwlaszcza minnesingerzy i trubadurzy,
wynoszacy ple¢ niewiescig jako stworzong do miloséci, wielbienia i najczulszej
opieki. Jedyng forma realnej emancypacji dla kobiety, ktéra uwazata, ze jej kru-
chos¢ nie jest tak wielka, jak to suponuje kultura oraz obyczajowos¢, byto wej-
$cie na droge $wietosci. Co to oznaczalo w praktyce dla samej niej samej i jaka
postawe przyjmowalo otoczenie, majace realny wplyw na jej funkcjonowanie w
spoteczenstwie? Przede wszystkim dawalo jej prestiz i konieczno$¢ liczenia sie
z nig oraz z jej pogladem na wiele spraw. By to osiggna¢ niejako musiata ona
zrezygnowac z tzw. przyrodzonych cech niewie$cich. Musiala wykaza¢, ze ,,po
mesku” jest zdolna do wzbudzenia a nastepnie utrwalenia do o niej zaufania.
Sposobem na to byla $wietos¢, ktéra ujawniata sie ascezg i intensywnym zy-
ciem duchowym, ktére ubocznie bylo takze waznym i szeroko dostrzeganym
rozwojem intelektualnym. Asceza i madros¢ byla gwarancjg, ze cho¢ kobieta,
staba i narzedzie demona, to potrafi sta¢ si¢ réwna ,,na podobienstwo mezczy-
zny”. Oczywiscie nie chodzito tu o maskulinizacje czy zachwianie identyfikacji
psychofizycznej lecz o wyzbycie sie przynaleznej plci niewiesciej stabosci oraz
plochosci i odznaczenie si¢ mestwem a takze roztropnoscig (madroscia).
Wkraczajgc na droge $wietosci kobieta, cho¢ odgdrnie postawiona na swej
drodze zyciowego przeznaczenia (czy to jako zona, czy mniszka - innej drogi
wtedy nieznano), mogta jednak sama kreowac¢ to, jak potoczy si¢ jej dalsze zy-
cie. Gdy zostala oddana w malzenstwo mogla uzyska¢ spora autonomie, ktorg
gwarantowala jej powaga Kosciota, gdy na wzdr czystego i niepokalanego zycia
Maryi zdecydowala si¢ po $lubie o§wiadczy¢ matzonkowi (a nie madgt si¢ on jako
rycerz na to nie zgodzi¢), ze pragnie trwac z nim w dziewiczym malzenstwie i
traktowac¢ go jak brata. Wstrzemiezliwos¢ seksualna obok najwazniejszych wa-
loréw duchowych, ascetycznych, dawala w praktyce kobiecie zameznej wolnos¢ i
samostanowienie, gdyz stawala si¢ ona autonomiczna, nie pozostajaca jako wla-
sno$¢ rodu meza. Wybor ten byl tez ogélnie doceniany z uwagi na wielki wow-
czas kult dziewictwa i czystosci postrzeganych jako esencja oraz ideal kobiecosci.
Wzorem dla $redniowiecza byla Najswietsza Maryja Panna i Jej dziewicze ma-
cierzynstwo. Poniewaz w praktyce takie macierzynstwo dla kobiet bylo nieosig-
galne, wigc rezygnowaly z niego poprzestajac na duchowym macierzynstwie dla
swego ludu oraz $rodowiska, w ktérym przebywaly. Slub czystoéci matzenskiej
znany jest wprawdzie od starozytnosci chrzescijanskiej, gdyz trwata w nim $w.
Cecylia z Walerianem, ale swg atrakcyjnos¢ osiggnal w sredniowieczu wraz z bia-
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tym malzenstwem cesarza niemieckiego $w. Henryka (973/78-1024) ze $w. Ku-
negunda luksembursky. Na Wegry instytucje dziewiczego malzenstwa wprowa-
dzita bt. Salomea Piastowna (1211/12-1268), ksi¢zniczka krakowska, a nastepnie
malzonka krolewicza wegierskiego Kolomana, ksigcia Chorwacji. Idac jej przy-
ktadem t¢ forme malzenstwa podjeta sw. Kinga, ktéra z jednej strony byta corka
brata krélewicza Kolomana, a z drugiej Zong brata Salomei. Wiemy natomiast, ze
Salomea, odkad Kinga znalazla si¢ na przesigknigtym franciszkanizmem dworze
ksigzecym, najpierw w Sandomierzu, a nastepnie w Krakowie, mocno oddzialy-
wala na jej duchowg i intelektualng kondycje.

Kinga sama wybrala swdj model §wietosci jako dziewicza malzonka. Wkracza-
jac na droge swietosci kobiety mogly otrzymaé¢ maksimum szeroko rozumianych
mozliwosci, ktore oferowal im §wiat wiekéw srednich. Jednak najwiecej dane bylo
$wietym dziewicom, tym poslubionym bezposrednio Chrystusowi jako mniszki,
czy trwajacym z mitosci dla Jezusa w bialtym malzenstwie. Ale i $wiete maltzonki,
matki rodu, réwniez otrzymywaly eksponowane miejsca. Przykladem na to jest
fama $wietosci i ogromny prestiz osobisty takich wielkich sredniowiecznych $wie-
tych, jak w. Elzbieta Wegierska, ksiezna Turyngii czy $w. Jadwiga Slaska.

Rzecz jasna, samo wstgpienie na droge swigtosci, w wiekszosci przypadkéw
mialo charakter nadprzyrodzony i wynikato z wewnetrznego przekonania oraz
milosci do Boga. Nie zmienia to jednak faktu, Ze dodane do tego byto to, szcze-
goélne w sredniowieczu uprzywilejowanie: mozno$¢ samostanowienia, szeroko
zakrojony rozwdj wewnetrzny oraz eksponowana pozycja w spoleczenstwie.
Zatem prestiz byl jakby dodany do podjetej przez kobiete posiadajaca mocny
charakter i szerokg umystowos¢ woli spedzenia swego Zycia na realizacji idealu
swietosci. Realizowaly go jako zaréwno mezatki trwajace w udanym pozyciu, jak
i w bialym malzenstwie czy zyjace w doskonatej czystosci dziewiczej mniszki. Te
trzecig forme drogi do osiagniecia $wietosci zrealizowala sw. Kinga. Uswigcita
siebie w modnym w jej pokoleniu dziewiczym malzenstwie, by ostatnie cztery
lata spedzi¢ jako mniszka Zakonu $w. Klary.. Nalezy zauwazy¢, ze znalazta sie w
kregu jednej z dwdch najwazniejszych duchowosci XIII w., mianowicie francisz-
kanskiej. Obie one wyrosty jako forma odnowy Kosciota trzynastowiecznego i w
nich 6wczesnym wydawalo sig, ze najskuteczniej moga osiggna¢ wlasng osobista
swietos¢. Juz samo bycie klaryska byto niezwykle pomocne, bo za sfera duchowa
stala cala realna potega obu najbardziej wptywowych i progresywnych w XIII w.
instytucji zakonnych, bardzo szeroko oddzialywujacych na zycie spoteczne oraz
duchowe a takze intelektualne takze naszej czesci Europy.
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1. Rys zycia

Kinga czyli Kunegunda, urodzila si¢ 5 marca 1234 r." jako trzecia cérka nastep-
cy tronu wegierskiego Béli IV, ktéry wladal wowczas Siedmiogrodem?. Tam tez
nalezy, na ktéryms z zamkow, szuka¢ faktycznego miejsca narodzin ksiezniczki’,
ktora tradycja ustala na 5 marca, nie zas, jak bardzo bezpodstawnie w polskiej ha-
giografii a nawet historiografii, podawano, ze narodziny mialy miejsce na zamku
ostrzyhomskim*. W rok po urodzeniu Kingi jej ojciec zostal koronowanym wladca
Wegier, krolewska korona ozdobila tez gtowe krélewskiej malzonki, cesarzéwny
bizantynskiej Marii Laskaris, rodem z Nikai-Bursy. W ramach polityki ojca, ktéry
montowal antymongolska koalicje i szeroki obdéz wspolpracy z sasiadami, mimo
oczywistego mezaliansu, Kinga w 1239 r., dzigki staraniom matopolskich wielmo-
26w, zostala wystana na zamek w Sandomierzu, aby poslubi¢ (sponsalia in futuro)
tamtejszego wladce, Bolestawa Wistydliwego (1226-1279), syna ostatniego prin-
cepsa krakowskiego Leszka Biatego i brata Salomei, matzonki Kolomana, brata
krola Béli IV®. Krolewna wniosta w posagu 40 000 grzywien®. W czasie I najazdu
tatarskiego sandomierska para ksiazeca zbiegla, wedtug jednych badaczy, do Ziemi
Sieradzkiej, a wedtug innych, na Wegry i na Morawy’. Bolestaw z matka i Zona
powrdcil w kwietniu 1243 r., kiedy panowie malopolscy powolali go na stolec ksig-
zecy w Krakowie®. Mlody ksigze musial zmierzy¢ si¢ z najgrozniejszym z rywali do
jego tronu, jego wlasnym stryjem, Konradem Mazowieckim. W tym czasie Kinga
ze swym dworem przebywala w tzw. domu dziewczgt w Nowym Korczynie®. Wielki
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1864, s. 356-358

7 L. Migrala, Ksigzna Kinga - rys biograficzny, (w:) Dziedzictwo kulturowe swietej Kingi,
Nowy Sacz 2013, s. 19.

8 H. Samsonowicz, Konrad I Mazowiecki, (w:) Poczet krélow i ksigzgt polskich, Warszawa 1987, s. 181.
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9  Zywot swigtej Kingi ksigznej krakowskiej Vita sanctae Kyngae ducissae cracoviensis, th. B.
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duchowy i intelektualny wplyw na nig wtedy miala owdowiata siostra jej meza,
ksiezna chorwacka, bt. Salomea, ktéra powrdcita na rodzinny dwoér i w 1245 r. zo-
stala pierwsza polska klaryska'®. Majac $wiadomos¢ rangi symbolicznych gestow
politycznych, emancypujacych panowanie jej meza, Arpadéwna zaangazowala sie
w latach 1243-1245 w sprawe kanonizacji $w. Stanistawa, krakowskiego biskupa,
meczennika, ktory zostal wyniesiony na ottarze w 1254 r."" Kinga bedac gwarantka
idei politycznych swego ojca w 1247 r. przybyla z wizyta na jego dwér w Budzie,
gdzie przy okazji nie tylko uratowata Béle IV podczas zamachu na niego, ktérego
dokonat jeden z niezadowolony z rosnacej potegi krolewskiej moznowtadca Piotr,
ale w ramach poszerzania wplywow wegierskich zabrata najmlodsza siostre, Jo-
lente na swoj dwor, by ja przygotowac do roli ksieznej wielkopolskiej'?. Wizyta na
Wegrzech miala takze charakter ekonomiczny. Istnieje tradycja, Ze wowczas Kinga
otrzymala kopalnie wegla w Maramarossziget a wegierscy gornicy przyczynili sie
od 1251 r. do rozwoju gérnictwa w Bochni a potem takze w Wieliczce".

Majac 16 lat Kinga po kilkuletnich ,,prébach” wymusila na mezu wieczyste sluby
czystosci, co bylo przyczyng trwajacego jakis czas kryzysu malzenskiego, podczas
ktorego ksiezna przebywala wraz ze $wita w osobnej niz Bolestaw czesci zamku kor-
czynskiego'. Para jednak sie pogodzita i Kinga zaczela odgrywaé w ksiestwie eks-
ponowang role, zardbwno w wymiarze spolecznym, jak kulturalnym, ekonomicznym
i politycznym. Chyba zadna ksiezna w Polsce nie miata tak realnego wplywu na
bieg zdarzen w ksiestwie krakowsko-sandomierskim. Poniewaz jej posag postuzyt
wladcy na odbudowe ksiestwa po zniszczeniach najazdu tatarskiego, Bolestaw w
ramach rekompensaty uczynit Kinge 2 marca 1257 r. panig Ziemi Sadeckiej (dusissa
sandecensis)">. W tym tez roku ksiezna wzieta u boku matzonka w lokacji Krakowa

Przybyszewski, Tarnéw 1997, s. 46; C. Niezgoda, Swigta Kinga, zywot hagiograficzny, Stary
Sacz 1999, s. 68.

10 Vita Sanctae Salomeae Regina Haliciensis auctore Stanislao Franciscano, Monumenta
Poloniae Historica, t. V, Lwow 1884, s. 770-796; De S. Salomea, Virgo, Colomanni Ungari
coniux, Vita auctore Luca Wadingo, Acta Sanctorum Ungariae, Tyrnaviae 1743, t. I, s. 330-
338; R. Gustaw, Salomea krélowa halicka (Karta z dziejéw wprowadzenia zakonu klarysek do
Polski), (w:) Nasza Przesztos$é, 5: 1957, s. 61-81.

11 A. Witkowska, Mocarze ducha. Polscy swigci i blogostawieni 999-2007, Tarnéw 2008, s. 73.

12 L Borkiewicz, Swigta Kinga w swietle legend i historii, Stary Sacz 1999, s. 21

13 Vita Beatae Kunegundis (w:) Joannis Dlugossi Senioris. Opera omnia, wyd. A. Przezdziecki,
Cracoviae 1887, s. 236; L. Walczy, Kult bl. Kingi w malopolskich osrodkach gérnictwa solnego,
(w:) Studia i materialy do dziejéw zZup solnych w Polsce, 28 (1994), s. 27-35.

14 Zywot swietej Kingi ksigznej krakowskiej, s. 45-51.

15  J. Dlugosz, Liber beneficiorum, s. 356-358.
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na prawie magdeburskim, co przed miastem otwarto droge do przeksztalcenia go w
nowoczesng metropolie oraz wspoétuczestniczyta w programie rozwoju gospodar-
czego ksiestwa'®. Przerwe w jego rozwoju stanowil drugi najazd tatarski z 1259/1260
r., podczas ktorego krakowska para ksigzeca schronila si¢ na zamku ksiecia Leszka
Czarnego w Sieradzu'’. Potem nastapit czas odbudowy i umocnien sojuszy politycz-
no-spolecznych, czego wyrazem byl zjazd ksigzecych par z Krakowa i Wielkopol-
ski w Dankowie, ktory sie odbyl w 1262 r. Kinga angazowala sie takze politycznie
na szerszg skale. W momencie kryzysu na linii Béla IV i jego syn, Stefan V, ktdry
doprowadzit do podzialu Wegier oraz krwawej wojny domowej, ksiezna wraz z sio-
strami i ich corkami wziela udzial w 1266 r. w zjezdzie mediacyjnym w Budzie'®. Juz
po $mierci Béli IV, ksigzeca para krakowska goscita nowego wladce wegierskiego,
Stefana V, ktéry w 1270 r. przybyl, aby u siostry i szwagra szuka¢ wsparcia wobec
mocnej opozycji wymierzonej przeciwko niemu®.

W dniu 7 grudnia 1279 r. Kinga owdowiala i w tej sytuacji zaraz udala si¢ do swej
oprawy wdowiej, do Ziemi Sadeckiej. Tam rozpoczela nieskrepowanie sprawowaé
calg wladze feudalng, wraz z lokacjami wsi i szeroko zakrojona akcjg osadniczg. Oczy-
wiscie weszta w spor z nowym ksieciem krakowskim, Leszkiem Czarnym, usyno-
wionym przez jej meza-nieboszczka, ktdry kwestionowat jej prawa feudalne. Sprawa
zakonczyla si¢ po roku ugoda i w tej sytuacji 6 lipca 1280 r. Kinga wydala akt funda-
cyjny dla klasztoru klarysek w Starym Saczu, z ktérym pragnela zwigzaé swe dalsze
losy?'. Jeszcze tego samego roku — uwaza sie, ze pod pewnego rodzaju presja ze strony
wladcy Krakowa — Kinga 30 pazdziernika przekazala swe prerogatywy ksiazece oraz
majatek swej siostrzenicy, ksieznej krakowskiej Gryfinie (Agrippinie) Rurykowiczow-
nie*. Sama pozostala jako soror ordinis s. Francisci, jak ja nazywa dokument z dnia 2
stycznia 1281 r.”, dogladajac wznoszonego klasztoru, ktory 5 lipca 1283 r. na jej prosbe

16 Kodeks Dyplomatyczny Matopolski, wyd. F. Piekosinski, Krakéow 1876-1905, t. I: LXI,
LXIII, LXXV, LXX, LXXV, LXXXI , XXXXII, LXXXVI, LXXVIII, LXXIX, XXXXIV; t. II:
CCCCXXXI, CCCCLXXXI

17 R. Karpinski, Bolestaw V Wstydliwy, (w:) Poczet krélow i ksigzgt polskich, Warszawa 1987, s. 193.

18  P. Stefaniak, Dekretat papieza Piusa XII Zrodlem do dziejow zycia $w. Malgorzaty Wegierskiej
OP, (w:) Archiwa, Biblioteki i Muzea Koscielne, 91: 2009, s. 330; Tenze, Swic;ta Kinga, s. 24.

19 T Zylir’lska, Piastowny i Zony Piastéw, Warszawa 1969, s. 177.

20  Zywot $wigtej Kingi ksigznej krakowskiej, s 58.

21 O.M. Przybylowicz, Zarys dziejow klasztoru ss. klarysek w Starym Sgczu, (w:) Dziedzictwo
kulturowe swigtej Kingi, s. 2.

22 P. Stefaniak, Swic;ta Kinga, s. 30.

23  KDM, t. I, nr 490, s. 491.
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papiez Mikotaj III wzigt pod swoja opieke prawnag*. W dwa lata pdzniej ksiezna za-
angazowata si¢ politycznie po raz ostatni, podejmujgc mediacje podczas wymierzonej
w Leszka Czarnego wojny domowej, ktéra pograzyta we krwi Matopolske”. Zimag na
przetomie 1287/1288 r. mial miejsce trzeci najazd tatarski, podczas ktérego Kinga wraz
z mieszkanicami klasztoru sadeckiego ratowala si¢ ucieczka na zamek w Pieninach?®.
To zdarzenie przez wieki upamietnilo sie szeregiem ludowych legend”. Po powrocie
do Starego Sacza w lutym 1288 r. okazalo sie, ze zabudowania klasztorne nie zostaly
zniszczone. Niebawem tez Kinga zdecydowala si¢ wstapi¢ do zakonu i na dokumencie
prawnym wystawionym 22 grudnia 1288 r. podpisala si¢ jako zobowigzana do postu-
szenistwa w zakonie sw. Franciszka®. Niemniej profesje zakonng formalnie wigzaca ja
z zakonem klarysek zlozyla 24 kwietnia 1289 r. na rece biskupa krakowskiego Pawla
z Przemankowa wedle formuly dla wdéw?. Miafa wtedy 55 lat. We wrzesniu 1291 r.
rozpoczela sie choroba Kingi, ktéra poprzedzita jej Smier¢, ktdra nastgpita na klasztor-
nym dormitarzu w Starym Saczu 24 lipca 1292 r. Niebawem osoba Arpaddwny zostala
otoczona kultem naleznym $wietym. W 1307 r. mialo miejsce translatio i elevatio jej re-
likwii, ktérych dokonat general minorytéw Gonsalvo di Vallenbona®. Pierwszy zywot
swigtobliwej ksieznej-mniszki powstal na zlecenie klasztoru sadeckiego w 1320*'. W
1480/1486 r. biskup krakowski Jan Rzeszowski dokonat uroczystego przeniesienia reli-
kwii, a 11 czerwca 1690 papiez Aleksander VIII zatwierdzil kult Kingi nadajac jej tytut
blogostawionej*’. Formalng kanonizacje natomiast przeprowadzil 16 czerwca 1999 r. w
Starym Saczu papiez $w. Jan Pawel IT%°.
2. Rys swieToscl

Swieta Kinga Arpadéwna swa intelektualng i duchows sylwetke otrzymata dzie-

ki formacji, ktora zostata jej dana na dworze, najpierw sandomierskim, a nastepnie

24  P. Stefaniak, Swi(;ta Kinga, s. 30.

25 Tamze.

26  Zywot $wigtej Kingi ksigznej krakowskiej, s. 87.

27 . Zylir’lska, Piastéwny i zony Piastow, s. 181; K. Dobkiewiczowa, Drogocenne wiano, Katowice
1988; G. Krolikiewicz, Z. Kruczek, Szlakiem legend pienifiskich, Warszawa 1982.

28  P. Stefaniak, Swi(;ta Kinga, s. 33.

29  Zywot $wigtej Kingi ksigznej krakowskiej, s. 101; KDM, t. L, nr 513.

30 P Stefaniak, Swi(;ta Kinga, s. 38.

31 Tamze.

32 Tamze, s. 47.

33 Tarnoviensis Canonizationis beatae Cunegundis seu Kingae monialis professae ex Ordine S.
Clarae olim duchissae Cracoviensis et Sandomiriensis (1234-1292). Decretum super virtutibus,
Acta Apostolica Sedis, Commentarium officiale, Vaticanis MDCCCCLXXXXVIIII - za: P.
Stefaniak, Swi(;ta Kinga, s. 200-203.
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krakowskim. Wprawdzie jej nauczyciel, Mikula przybyl z krélewng z Wegier, ale
jego gtéwng domena bylo intelektualne i dworskie wychowanie mlodej ksiezne;.
Najwiekszy sprawczy wplyw na mentalno$¢ i pobozno$¢ Kingi wywarla jej tescio-
wa, ksiezna Grzymistawa, a zwlaszcza jej corka, Bl. Salomea Piastowna, owdowia-
fa stryjenka Kingi z jednej strony, a z drugiej siostra meza, ktora zafascynowana
ideatami $w. Franciszka, jego idee wprowadzita na dwor krakowski, gdzie przybyta
w 1243 r. Salomea, osoba o bardzo zarysowanym charakterze i niezaleznosci, swoj
program osiggniecia $wietosci oparta tym, Ze podjeta wraz z mezem biale malzen-
stwo a nastepnie doskonalila siebie na drodze surowej ascezy w wydaniu francisz-
kanskim. Duchowo$¢ zakonu minorytow, ktora zadomowita si¢ na dworach srod-
kowoeuropejskich, byta bardzo wéwczas progresywna i wyjatkowo odpowiadajaca
zwlaszcza damom feudalnym. Pamietajmy, ze franciszkanie i dominikanie byli w
XIII w. powiewem odnowy i odrodzenia Kosciota, ktéry wlasnie przezwycigezal ko-
lejny w swych dziejach powazny kryzys.

Swietos¢ Kingi bedziemy rozpatrywac w trzech kategoriach: modlitwy, aktéw mito-
sierdzia i ascezy. Byly one bowiem jakby forpocztg zycia mistycznego. Podjety zostanie
takze poboczny aspekt prestizu oraz powagi, towarzyszacych Kindze w zwigzku z jej
$wietoscia i ktore pozwalaly jej, kobiecie, na dokonywanie rzeczy niebywatych.

Od dziecinstwa Kinga byta ksztaltowana w duchu religijnym. Najpierw na dwo-
rze ojcowskim, a nastepnie przepojonym poboznoscig dworze ksigzecym w Sando-
mierzu oraz Krakowie. Najpierw pod okiem przede wszystkim bt. Salomei krélew-
na podjela intensywny program wzrostu duchowego. W swej domowej kapliczce
trwata dlugimi godzinami na modlitwie, a gdy rankiem wychodzita do kosciota, to
pozostawala tam tak dlugo, az wystuchata wszystkich Mszy sw.**. Dla Kingi modli-
twa byta realizacjg pragnienia zjednoczenia z Bogiem, miala wigec charakter kon-
templatywny. Byla to wiec modlitwa uwielbienia. Z powodu mitosci do blizniego,
ksiezna czesto na modlitwie prosila o rézne taski dla innych. Modlitwa dla Kingi
miala forme zmetodyzowang, oparta na psalmodii*. Wstawata zawsze w srodku
nocy na matutinum. Szczegdlnie umitowanymi modlitwami byly te, kierowane
do Jezusa Ukrzyzowanego i Najswietszej Maryi Panny*. Waznym rysem poboz-

34 L. Kowalski, S. Fischer, Zywot bl. Kingi, s. 48; Zywoty Swigtych Wtora Czgsé. Starego y Nowego Zakonu,
na kazdy dzie przez caly rok. Wybrane z powaznych Pisarzow y Doktorow Kosielnych, ktérych imiona
nizey sg polozone... przez X. Piotra Skarge Societatis lesu przebrane, uczynione, y w jezyk Polski przelozone,
Krakéw 1610, Zywot Swigtej Kunegundy abo Kingi Ksigzny Polskiej. Wzigty z klasztoru krakowskiego
panienek $w. Jedrzeja, rekq z starodawna na pergamin pisany. Zyla okolo roku Pariskiego 1260, s. 98.

35  Zywot s$wigtej Kingi ksigznej krakowskiej, s 20.

36  Tamze,s. 93.
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nosci ksieznej bylo jej nabozenstwo do Ran Chrystusowych, na czes¢ ktérych w
swej komnacie palila pie¢ swiec”’. Miata takze specjalne nabozenstwo i czes¢ dla
tajemnicy Zmartwychwstania Panskiego®. Juz w klasztorze zobowigzana byla do
sprawowania $wietego oficjum. Poniewaz klaryski byly zakonnicami niemymi, kt6-
re pacierze chérowe mialy jedynie recytowa¢, a wielkie godziny kanoniczne w ich
klasztorze $piewali gregorianka franciszkanie, Kinga uwazala, ze jej konwent powi-
nien wyemancypowac i wystarata si¢ o to, a miata w tym kolosalne trudnosci, by
sadeckie klaryski mogly samodzielnie spiewa¢ Boskie Oficjum®. Gdy siostrom na
to pozwolono, wowczas Kinga polecila przettumaczy¢ na jezyk polski psalterz i po
sumie glosno odmawiala w kosciele dziesie¢ psalmow po polsku®. Tradycja takze
przypisuje ksieznej wprowadzenie w Polsce Mszy $w. roratnych.

Obok adoracji i uwielbienia Kinga modlita si¢ wstawienniczo. Znamy za-
noszone przez nig prosby w sprawie zwyciestwa jej meza w 1266 r. w walce z
najezdzcami, ktorymi byli Rusini ksiecia Szwarna, a potem baltyccy Jadzwin-
gowie'. Modlila si¢ w sprawie uwolnienia biskupa krakowskiego Pawla z Prze-
mankowa z wiezienia, oraz wtedy, gdy powaznie zachorowal*”. Na modlitwie
prosita skutecznie (jak w wizji zapewnil ja sam $w. Franciszek) o wyzdrowienie
z obloznej choroby swego spowiednika, brata Bogufala®. Wyprosila tez ratunek
przed napadem zbdjeckim na klasztor sgdecki*.

Forma poboznosci Kingi — obok franciszkanskiego chrystocentryzmu - byta
religijno$¢ maryjna, ktéra uzewnetrzniala sie cho¢by w tym, ze gdy podrézowa-
ta zawsze nawiedzata §wigtynie dedykowane Matce Bozej. Jedng z zewnetrznych
form dazenia do $wigtosci bylo przystapienie samej Kingi, ale tez i jej meza, do
tercjarstwa franciszkanskiego, w ktorym - jak chce stara tradycja - w 1271 r.
oboje zlozyli §luby (przyrzeczenia)®.

Kinga przez wiele lat byta zatopiona w modlitwie. Wiemy, ze trwata na Bozej kon-
templacji w nadzwyczajnym skupieniu®®. Wiodac zycie catkowitego wyrzeczenia pre-

dysponowana zostala do szczegélniejszych doswiadczen duchowych. Jednym z nich
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Sw. KINGA ARPADOWNA (1234-1292) — MIEDZY SWIETOSCIA A EMANCYPACJA

69

byl dar modlitwy ekstatycznej a drugim prorokowanie, ktére psychologia kwalifikuje
w kategoriach parapsychologii, gdyz s3 to zjawiska duchowo-psychiczne niedostepne
badaniom empirycznym, a ich zrodlem jest sam Bog. W najstarszym zywocie $wie-
tej mamy kilka zapisow poswiadczajacych jej stany mistyczne. Siostrzenica Kingi,
Anna Piastéwna, corka bl. Jolenty i Bolestawa Poboznego, klaryska, byta swiadkiem,
jak jej ciotka wpadla w tak gleboka kontemplacje, ze jej zmysly zostaly wytaczone.
Ot6z podczas modlitwy $wieca przypadkowo spadta i zawicie [...] na jej szyi catkiem
spalita”’. Mniszka Hosanna Zelkéwna zeznala, ze w kaplicy widziala §w. Kinge, jak
podczas modlitwy rozmawiala z obrazem Matki Bozej. Miala stysze¢ stowa, lecz nie
rozumiala ich tresci®®. Wtedy tez dostrzegla swieta jasniejgcg szczegolnym blaskiem®™.
[luminacje podczas modlitwy, kiedy twarz Kingi promieniowata niebieskim swiattem,
widzial podgladajacy ja w kaplicy spowiednik Piotr Odrzaniec®. Razu pewnego mia-
fa Arpadéwna przechodzi¢ koto oltarza z krucyfiksem i ustyszata glos, ze ilekro¢ be-
dzie mija¢ krzyz ma sie zatrzymac i odmawia¢ Credo i Pater noster’'. Innego dnia
podczas modlitwy przed obrazem Matki Bozej ustyszata glos, ktory powiedziat jej,
ze siostra Klara przypadkowo przyniosta wode z zabg i nie chciala - jak mniemata
Kinga - podac¢ jej i klaryskom zatrutej wody*>.

Z zycia modlitewnego wyplywala u Kingi zdolnos$¢ czynienia cudéw. W naj-
starszym zywocie $wietej doliczono si¢ zapisow o okolo 30 cudach zdzialanych
przez ksiezng®. Na nasza uwage zastuguja te, ktére mialy bardzo konkretne
przeznaczenie. Chodzilo o pomoc blizniemu w potrzebie. Pocalunkiem uzdro-
wila oczy siostry Katarzyny Odolani, mniszki sagdeckiej**. Od $mierci uchronifa
klaryske Klare Jakobi, ktéra ulegla wypadkowi, przebijajac sobie gardlo wielkim
gwozdziem, blogostawiac ja relikwiami Krzyza Swietego™. Znamy dwa przypad-
ki uzdrowienia wzroku: siostrze Zofii*® oraz synowi rycerza Filipa”. Znamiona
cudu o charakterze wychowawczym mialo zdarzenie, kiedy Kinga zaprosita do
powozu tredowatego i spotkata si¢ z niezadowoleniem dworek. Jedna z nich, Prze-

47  Tamze, s 77.
48  Tamze, s 76.
49  Tamze.

50 Tamze,s. 85.
51  Tamze, s 69.
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56  Tamze.
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clawe, pocieszyta pocatunkiem, ta za$ zaraz opuchta na twarzy, okazujac poczatki
tradu. W tej sytuacji ksiezna zndw ja pocatowala i cata puchlina trgdu zniknela®®.
Duchowym cudem bylo tez nawrécenie Elzbiety, prostytutki, ktéra lubita sie wa-
fesad, a ktora nie tylko odmienita swe obyczaje, ale wstapiwszy do klarysek sg-
deckich osiggneta wielki postep w dobrym zyciu®. Szczegélnym rodzajem cudu
byty trzy uwolnienia z opetania, ktore nastgpily dzieki modlitwom Kingi. Znamy
przypadek opetanego Siostrzemita, ktérego podczas egzorcyzmu demon szarpigc
woz z kotami i ladg, w ktorej lezal zwigzany, podnoszgc, w catosci przesungt, wiel-
kim glosem zawolat: ,,Biada, biada przed Wegierkg”, a pani nie swoim, lecz Bozym
i Swigtego Krzyza przypisujgc sitom méwila: ,Nalezy, abys czcil Boga i szanowal
jego stugi”. Czego demon nie mogqgc stuchac, zaraz od tego czlowieka odszed!®. W
innym przypadku, gdy do $wigtej przyprowadzono innego mezczyzne, wowczas
demon zaczal wotaé: Biada, biada, Wegierka nadchodzi i z ogromnym wrzaskiem
wyszedt z niego®. Trzeci przypadek miat miejsce, gdy do klasztoru przyniesiono
opetanego chlopca, wowczas szczesna Kinga nadchodzgc, wypowiedziata grozby i
zaraz wyszedt z chlopca, a ten stat si¢ zupetnie zdrowy®.

Obok cuddéw za przyczyna $wietej, miata ona takze posiada¢ dar przenikania
serc i mysli. Swiadczy o tym przypadek pewnej mniszki, ktéra przechodzac kryzys
wiary chciala zrezygnowac z zycia zakonnego i opusci¢ klasztor sagdecki. Wow-
czas w sprawe wdala sie Kinga i dwukrotnie przeprowadzila z nig rozmowe, pod
wplywem ktérej owa mniszka uznata swoj blad i odtgd w swietej regule poboznie
wytrwata®. Miala tez wyprorokowad, ze zadna z mniszek nie umrze przed nig®.
Przepowiedzie¢ tez miata dzien swej $mierci®.

Byly tez inne akty milosierdzia, ktére podejmowata ksiezna, majagc w pamieci
permanentng chec¢ dazenia do swigtosci. Kinga bardzo byla wrazliwa na ludzkie nie-
szczescia, w tym wykluczenie spoleczne i choroby. Raz podczas podrézy z dworem
do Pacanowa, na drodze spotkala idacego tredowatego pokrytego licznymi ranami,
brudnego, Smierdzgcego i wstretnego zaprosita go do powozu®. Miala tez w zwyczaju
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udawac¢ sie w Sandomierzu z postugg samarytanska do leprozorium, do tamtejszych
tredowatych. Wiemy takze, Ze tych izolowanych chorych odwiedzala w Krakowie®.

Interesowala si¢ bardzo potrzebami swych poddanych, zwlaszcza tych, pozo-
stajacych w trudnej sytuacji materialnej. Z zywotu wiemy, ze kiedykolwiek posty-
szala, Ze jakas biedniutka kobieta ma dziecigtko, posylano pienigdze dla matki, a
dziecku pieluszki do kotyski®®. Wiemy, ze $pieszyta ubogim z ostatnig postuga, na
wlasny koszt urzadzajac im pogrzeby®.

Jednak nie tylko bieda materialna i trudne sytuacje zyciowe pozostawaly w
zasiegu staran Kingi. Jej troska obejmowala tez starania w kierunku podniesie-
nia poziomu cywilizacyjnego spoteczenstwa. W tym celu przy klasztorze sadec-
kim funkcjonowala szkoétka dla dziewczat. Czgs$¢ z nich nastepnie wstepowata do
klasztoru, inne wracaly wyedukowane do doméw rodzinnych. Dysponujemy za-
pisem, jak to — wowczas szescioletnia — siostra Klara Jacobi, na prosbe Kingi, po
poblogostawieniu przez nia, zaczeta czytac jej psatterz”.

Arpaddwna jako srodkéow do osiagniecia swigtosci uzywala szeroko zakrojo-
nych praktyk ascetycznych, pokutnych. Najwazniejszym z nich, zaréwno dla niej,
jak i jej malzonka, byl slub wstrzemiezliwosci malzenskiej. Zostat on ztozony z
pobudek duchowych i miat by¢ najwigkszym darem dla Boga. Pobocznie jednak
przyniost on Kindze niezwykle wysoka pozycje w dwczesnym spoleczenstwie
oraz na dworze. Najpierw uroczyste i rzeczywiste zaslubiny Kingi z Bolestawem
odbyly si¢ w Krakowie okoto roku 12467'. W nawiazaniu do zaslubin kronikarze,
podkreslaja, ze podczas kilkudniowej biesiady, zabawy i taicéw, Kinga odrywala
sie od zgietku weselnego i opiece Chrystusa Pana polecala przyszios¢ swego dzie-
wictwa. W najstarszym zywocie zapisano: w czystym bowiem swoim sercu polecata
Chrystusowi kwiat swego dziewictwa i lgkala sig, aby on nie uwigdP?. Swieta byta
stanowcza w swoim postanowieniu, majacym na celu trwania w bialym matzen-
stwie. Najpierw poprosita Bolestawa, aby trwali we wstrzemigzliwosci przez rok,
potem drugi a nastepnie trzeci. Cho¢ ksigze mocno okazywat niezadowolenie, to
postawa Kingi, ktéra bardzo nad nim gérowala osobowosciowo, miata doprowa-
dzi¢ do zlozenia przez obu matzonkéw na rece biskupa krakowskiego Prandoty,
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$lubu dozgonnej czystosci’®. Sama po latach przyznala wobec mniszki Katarzyny:
na pewno jestem dziewicg’.

Obok zachowywania wstrzemiezliwosci plciowej Kinga stosowata szeroko
inne praktyki duchowego ograniczenia. Wiemy, Ze nie jadala miesa”. Stosowala
tez dyscypling obyczajow’®. Nosita latem grube odzienie, a zimg lekkie. Ponadto
trapila swe zmysly nieprzyjemnym zapachem: brudne szmatki ogrzewa¢ rozkazo-
wata sobie. Od momentu za$, kiedy zostala mniszka cale lato chodzita boso”. Jako
klaryska stosowala wszystkie przepisane prawem zakonnym praktyki ascetyczne,
takie jak: postuszenstwo, $cista klauzura, ubdstwo, czysto$¢ zmystow, dyspozycyj-
no$¢ wobec przetozonych. W tym pomocne byty dlugie czuwania, posty i udreka
ciala w postaci noszenia wlosiennicy i przepisanych dyscyplin a takze innych ak-
tow pokutnych.

Jakby na marginesie nalezy dodac jeszcze fakt znany z Zycia mistycznego $wie-
tych, ktory takze byl w udziale Kingi. Otéz chodzi o realng walke, ktdrg z ksiezna
podjal szatan. Pierwszy hagiograficzny fakt kontaktu ze ztym duchem miat miejsce
w Skaryszewie, gdzie rankiem ksi¢zna chciala wej$¢ do tamtejszego kosciota, a wte-
dy ukazat jej sie diabel w postaci staruszki ogromnej wielkosci, tak ze glowe trzymat w
warstwie powietrznej i przewyzszat miare swigtyni. Gdy wsréd innych powstat krzyk
z powodu przerazenia, szczesna Kinga, uczyniwszy znak krzyza, zmusita zaraz do
ucieczki zjawe’®. Zapisano réwniez zdarzenie, ktére mialo miejsce w klasztornym
oratorium podczas modlitw. Wowczas mniszka Buczyslawa zobaczyla demona w
meskiej postaci i gdy wezwata Kinge na pomoc, ta: wygrazajgc mu laskg, ktérg sie
podpierata, skarcita demona. Ten zawstydzony jej modlitwg, usungt sie”.

Fama s$wietosci byla dla Kingi przestrzenia do mocno wyemancypowane-
go sposobu postepowania. Przede wszystkim na plaszczyznie szeroko rozumia-
nej autonomii, ktora kobiecie owych czaséw w ogéle nie przystugiwala. Przede
wszystkim wysuwa si¢ sprawa trwania w dziewictwie, mimo sprzeciwu ze strony
ksigcia-malzonka. Tylko majac niezwykle prestizowa pozycje plynaca ze swietosci
mogla powazy¢ si¢ — mimo grézb — na konsekwentne odmowy podjecia pozycia
malzenskiego udzielane ksieciu. Okazala sie takze odporna na namowy i argu-
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mentacje spowiednika, ktéremu w zniecierpliwieniu odpowiedziala: Strzez si¢ na-
legaé na przymierze z Wenerg miast chronic lilie dziewiczosci®.

Charakteryzuje Kinge pewno$¢ siebie, ptyngca z profetycznego przekonania o
czynieniu dobra, a takze fakt, ze byla corka krolewska i wnuczka cesarska. Ilustru-
je to pewien incydent. Ot6z $wieta dowiedziawszy sie, ze niezwykle wplywowy
rycerz Piotr z Wojczy oddalil swa matzonke, Katarzyne i do loznicy wprowadzit
kochanke Agate, wywodzaca sie z ludu i ktora rozpanoszyla si¢ na dworzyszczu,
wsiadla na powoz i udala si¢ do Wojczy. Przybywszy na miejsce, minela rycerza
Piotra, stojacego w groznej pozie i udata sie pocieszy¢ Katarzyne, nastepnie odna-
laztszy Agate, opierajacg sie zabrata ze sobg do powozu®'. Tak wowczas, a i potem
takze, mogta ,bezkarnie” postapi¢ jedynie swieta.

O wielkosci Kingi i jej uczynkach $wiadczy przede wszystkim fakt, ze szybko
otoczyl ja kult nalezny $wietym i zaczeto szeroko omawiaé oraz przezywac epizo-
dy z jej zycia. Szybko zaczeto rozwaza¢ czyny Kingi w aspekcie wychowawczym.
Byly inspiracjg rozwoju duchowego.

Podsumowujac, Kinga i jej nowoczesna w XIII w. forma $wigtosci, oparta na
emancypujacej dziewiczosci, okazala si¢ zjawiskiem niezwykle eksponowanym i prze-
mawiajgcym, zaréwno dla jej wspotczesnych, jak i kolejnych pokolen. Umiata w epoce
leku przed negatywng strong kobiecosci, pokazac jej wielkos¢ i mestwo. Kruchos¢ nie-
wie$cig ukazala w innym $wietle, wskazujac na moc kobiecego umystu. Swym zyciem
przekonala, ze kobieta jest nie tylko jakby maskotka ludzkosci, ktdra stworzona jest
jedynie do milowania i opieki, ale pozostaje bytem podmiotowym, ktéry moze petno-
prawnie zmierzy¢ si¢ z mezczyzna na polu intelektu i samostanowienia.

PobsumowANIE

I cho¢ Kinga na drodze $wietosci chcialy osiaggnac¢ zbawienie, to jej zmagania z
ufomng ludzka, kobieca, naturg spowodowaly niezwykly szacunek otoczenia. I oka-
zalo sie, ze wlasnie $wietoscig zapisaly sie mocno na kartach historii, i to nie tylko
kraju swego pochodzenia. Pewnego rodzaju fenomenem staf si¢ fakt, ze z wszystkich
dzieci krdla Wegier Béli IV powszechniej znane sg jedynie te, ktore odbierajg chwale
oltarzy. Kazdy na Wegrzech wie kim jest Malgorzata, wiele 0séb rozpoznaje Kinge,
ktora, mimo, ze zmarla 726 lat temu, jest w Polsce powszechnie znana. Mniejsza po-
pularnoécig w Polsce, na Wegrzech i obecnej zachodniej Ukrainie cieszg si¢ Jolenta
i Konstancja, natomiast poza mediewistami omal nikt nie wie o ich nie§wietym ro-
dzenstwie. Mozna wigc postawi¢ teze, ze w Sredniowieczu kobieta, gdy chciala za-
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istnie¢ (niekoniecznie byt to jej swiadomy wybor) mocniej w spoteczenstwie a takze
zostawi¢ po sobie trwaly §lad, musiala obra¢ droge osobistej §wietosci, ktora stata sie
przestrzenig szeroko zakrojonej dziatalnosci, ktora pozwalata jej na realizacje osobi-
stego potencjalu duchowego i intelektualnego. Kinga cieszac si¢ famag swietosci i ply-
nacym z tego faktu prestizem oraz pozycja spoteczng podejmowala dziatalnos¢, ktora
by byla niemozliwa, gdyby za ksi¢zng nie stala cala powaga swietosci. Nie mogtyby
bez negatywnych konsekwencji wkracza¢ w cho¢by w kompetencje wtadzy wlasnego
malzonka podczas sgdéw nad poddanymi, gdyby za nig nie stal autorytet swigtosci
i ogdlne przyjecie, ze jej z tego powodu wolno przekracza¢ zastaly system feudalny.
Tak samo niebywala jej autonomia w czasach, kiedy kobiety nie mialy osobowosci
prawnej, gdyz postrzegano je jako kruche istoty do kochania i opiekowania si¢ nimi,
byta mozliwa tylko wobec $wietych, ktérych nie postrzegano przez stabos¢ ich pici, ale
przez moc osob wiodacych Zycie wewnetrzne w najwyzszym stopniu. Pamietajmy, ze
w Sredniowieczu duchowo$¢ byla niezwykle waznym i realnym czynnikiem sktado-
wym codziennosci w kazdym wymiarze funkcjonowania dwczesnych spoteczenstw.

Oczywiscie nie znam przypadku $wigtej, ktora na droge doskonalosci wstepowata
wylacznie z powodu mozliwosci, jakie dawat stan $wigtosci, jednak wiele z nich, w
tym Kinga, chetnie — zawsze jednak roztropnie — korzystaty z dobrodziejstwa swej sta-
wy, aby realizowac idee na miare swoich duchowych i intelektualnych umiejetnosci.

Majac uprzywilejowang pozycje z uwagi na $wietos¢, realizowaly szeroko za-
krojony program nie tylko osiaggnigecia swego i otoczenia zbawienia, ale byta Kin-
ga istotnym motorem rozwoju cywilizacyjnego w obszarze nie tylko duchowosci,
religii, ale takze kultury, sztuki oraz ekonomii i gospodarki.

Nasza $wieta zadala klam pogladowi, Ze sredniowiecze bylo epoka zacofang,
w ktdrej kobiecie odmawiano elementarnych praw. Jej zycie i réznorakie, bar-
dzo czesto imponujace dziela, wiadczg, ze w XIII w. (ale i wezesniej takze) roz-
woj cywilizacyjny Europy byl wysoki. Wyzyny osiagala zwlaszcza sfera duchowa.
Pamietajmy, Ze byta to epoka szerokiego i powszechnego otwarcia na przestrzen
transcendentalng w centrum ktorej stal Bog.

W dobie bezsprzecznie jeszcze niezwykle cigzkiego zycia codziennego, swigte ko-
biety mialy ogromne pole do dzialania i to bardzo konkretnego. Po pierwsze, wedle
mozliwosci staraly si¢ niwelowa¢ negatywne skutki biedy, choréb, nastepnie inicjowa-
ty rozwdj systemu pomocy spotecznej, kladac pod niego podwaliny. Po trzecie kreu-
jac zycie dworskie mialy wplyw na tagodzenie obyczajéow zaréwno w najwyzszych
sferach, jak i — na zasadzie nasladownictwa — w kolejnych schodzacych w dét kregach
spotecznych. Bedac bezsprzecznie intelektualistka podjeta program upowszechnia-
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nia edukagcji. Kinga w Starym Saczu pobudowata klasztor, gdzie cale rzesze mlodych
kobiet nie tylko mogty postepowac w $wietosci ale takze rozwijac sie intelektualnie.
Oczywiscie nie tylko zakonnice byly adresatkami programu edukacyjnego, gdyz w
klasztorze wychowanie i wyksztalcenie odbieraty corki wielmozow i szlachty, ktére
nastepnie powracaly do swych doméw i z czasem tworzyly swoje rodziny.

Ostatnig z dziedzin, ktdrg zajmowaly sie Swiete niewiasty, byla polityka. Kinga pozo-
stawala szczegdlnie aktywna na tym polu, albowiem ktéra emocjonalnie i intelektualnie
gorowata nad swym malzonkiem. Umiata szerzej patrze¢ na mechanizmy polityki.

Nalezy podkresli¢, ze Kinga byta zadowolona ze swego zycia. Byta spelniona,
gdyz biegnac na drodze do $wietosci mogly czyni¢ rozliczne dobro dla wszystkich
wokot, wskazujac na to, ze jedynie Bog jest sprawca wszystkiego. Cena jej zycia
byta wysoka, gdyz zaréwno im 6wczesnym, jak i kolejnym pokoleniom, wskazy-
wala odwieczny cel ludzkosci: osiggniecie szczesliwosci, czyli $wietosci, aby trwaé
na zawsze w raju w Bozej obecnosci.

Wszyscy wokdl, zardbwno na dworze ksigzecym, czy pozniej w klasztorze,
pozostawali pod wrazeniem $wieto$ci Kingi. Staly sie dla swego pokolenia wzo-
rem do nasladowania, ktéry to wzor zostal przekazany kolejnym pokoleniom i
tak jest do dzis, bo przeciez nadal w pamiegci pozostajg jej Swiete czyny. Ufajmy,
ze jej $wieto$¢ wcigz inspiruje, a sylwetka, mimo plyngcego nieustannie czasu
nie traci swych ostrych konturéw.
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Ponowoczesno$¢ wyzwaniem dla Kosciota

WsTtEP

Przemiany kulturowe obecnego czasu, niosg ze sobg wiele pytan i nowych wy-
zwan. Jednocze$nie narzucaja potrzebe refleksji nad kondycja czlowieka, ktéra
nieustannie si¢ zmienia. Wazne jest wiec, aby poznac $wiat i spoleczenstwo w
plaszczyznie kulturowej, spotecznej, antropologicznej i religijnej.

Wspolczesna epoka, zwana epoka postmodernistyczng, ze wzgledu na jej wie-
loaspektowos¢ i brak jednoznacznosci jest trudna do analizy. Obecne ciagte pr-
zemiany kulturowe, stawiajg wiele nowych pytan, domagajacych sie nowych od-
powiedzi i wnioskéw. Trudno jest zatem przedstawic zwiezle jej charakterystyke.

W obecnej sytuacji, w ktorej $wiat i Srodowisko kulturowe stale si¢ zmienia,
nalezy przyjac fakt, ze ten proces nie zatrzyma si¢ i nie bedzie mégt by¢ zatrzy-
many. Stad tez, przychodzi koniecznos$¢ przyjecia procesu jako takiego i podjecia
przynajmniej proby opisu zaobserwowanych i dokonujacych sie przemian.

Podejmownie prob analizy wspodlczesnej epoki jest bardzo wazne, tak dla ro-
zumienia przemian w Kosciele, spoleczenstwie czy tez w kondycji poszczegdlnego
czlowieka, a w szczegdlnosci czlowieka wierzacego. Ta analiza jest bardzo konieczna
w celu zrozumienia mozliwosci przekazu i odbioru Dobrej Nowiny. Czlowiek, bez
odniesienia do dzisiejszej kultury i spoleczenstwa, nie moze w pelni zrozumiec sa-
mego siebie. Konieczne jest zatem przestudiowanie najpierw epoki ponowoczesnos-
ci, aby nastepnie pomdc cztowiekowi odnales¢ sie we wlasnym srodowisku.

Wydaje sie, ze antropologia chrze$cijaniska ma szersze spojrzenie na czlowieka
poniewaz nie pomija tego, co duchowe w czlowieku i jego odniesienia do Boga.
Koniecznym jest wiec zestawienie sposobu opisu cztowieka w kulturze ponowoc-
zesnej, z tym co Koscioél naucza o czlowieku. Z drugiej strony precyzyjniejsze zro-
zumienie kondycji wspdltczesnego cztowieka, moze pomoéc w lepszym dotarciu
do niego z prawda ogloszong przez Zbawiciela, Jezusa Chrystusa. Diagnoza ta,
ukaze zagrozenia wspolczesnego indywidualizmu i subiektywizmu wobec relacji
wewnatrz spoleczenstwa a mozliwo$cig wyznawania wiary.

Indywidualnos$¢, ktdra wspolczesny cztowiek wyolbrzymia stawiajac siebie w
centrum swojej uwagi, prowadzi do usuniecia przestrzeni transcendencji. Two-
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rcy ponowoczesnosci nie chcg sie odwotywaé do Bozego Objawienia obecnego
w chrzedcijanistwie, ale tworzy¢ wlasng religijnos¢ odmienng od chrzescijanskiej.
W konsekwencji tatwo ukierunkowa¢ wzrok czlowieka na wirtualnie wymyslone
przez niego $wiaty i nadanie im rzeczywistej egzystencji. Jedyng wiarygodng mi-
arg prawdziwosci i dobra ma sta¢ si¢ jednostka ludzka. Rdzeniem postmoderniz-
mu jest krytyka nowoczesnosci i rozumu. Obrany kierunek przemian wptywa na
spoleczenstwo, ktére w konsekwencji tworzy nowa kondycje ludzka'.

Przyspieszenie tempa ludzkiego zycia stalo si¢ czesto powodem ograniczania
zycia do wymiaru materii i do Zycia doswiadczanego w sposob empiryczny?®. Pro-
ces ten utrudnia zrozumienie jezyka teologicznego, a w konsekwencji przyjecie
Dobrej Nowiny. Wydaje sie, ze utworzona kondycja wspolczesnego czlowieka
tworzy bariere w przyjmowaniu nauki Kosciofa. Nalezy jednak zaznaczy¢, ze Kos-
ciél w swojej analizie i nauczaniu nie zawsze ma gotowe odpowiedzi na pewne
pojedyncze pytania, ktore pojawiaja sie w czasach wspolczesnych’. Dlatego nalezy
dobrze przeanalizowac obecng sytuacje, aby nastepnie da¢ najmadrzejsze i najle-
psze odpowiedzi, czerpigc z Tradycji.

Zerwanie przez czltowieka wiezi z Bogiem, skutkuje w czlowieku rozszarpani-
em wszystkich wiezi, jako mozliwo$ci tworzenia dojrzatych relacji ludzkich, co w
konsekwencji przynosi czlowiekowi cierpienie.

1. GLOWNE CECHY EPOKI POSTMODERNIZMU

W celu zrozumienia sytuacji wspdlczesnego cztowieka koniecznym wydaje sie pr-
zeanalizownie zmian spofecznych i kulturowych, ktdre s3 obecne w $wiecie. Z tego
powodu najpierw podejmiemy prébe analizy postmodernizmu z jego oddzialywa-
niami na wspodlczesnag kulture i spoleczenstwo. Juz w punkcie wyjscia napotykamy w
postmodernizmie wieloaspektowo$¢ i roznorodnos¢. Trzeba jeszcze raz przypomnie,
ze postmodernizm charakteryzuje si¢ réznymi wersjami i odmianami’. Wspdlczesna
epoka jest rdznie okre$lana i nazywana, co wskazuje na szereg cech charakterystycz-
nych i jednocze$nie utrudniajach ich tatwe opisanie i szybkie zdefiniowanie.

Wieloaspektowos¢ zycia spotecznego i kulturowego, moglaby sugerowaé po-
trzebe wybrania tych najbardziej znaczacych, ktére najwyrazniej wskazalyby na
obszary, w ktérych doswiadczajg trudnosci osoby Zyjace w dzisiejszym $wiecie.
Dzigki podejmowanej analizie sprobujemy odkresli¢ zmiany zachodzace w roz-
woju zachodniego §wiata.

1 ]. Zycir’lski, Bég postmodernistow, Lublin 2001, s. 23.

2 Z.J.Kijas, Zycie zakonne, turystyka czy pielgrzymowanie, Krakéw 2011, s. 207.
3 J. Ratzinger, Problemi e risultati del Concilio Vaticano II, Brescia 1968, s. 127.
4 Lekskon Teologii Fundamentalnej, Lublin 2005, s. 928.
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Termin ,,postmodernizm’, czesto uzywany w roznych kontekstach, wskazuje na
pojawienie sie grupy nowych czynnikéw, ktorych wpltyw byl na tyle istotny i silny,
ze spowodowal trwale i nieodwracalne zmiany kulturowe’. Wedtug niektdrych auto-
réw w rozwoju kultury europejskiej mozna wyszczegdlnic¢ cztery glowne etapy: sta-
rozytnos$¢, sredniowiecze, nowoczesnos¢ i ponowoczesnos¢ okreslanym réwniez jako
transmodernizm®, postmodernizmem i post-modernizmem’. Zachodzace glebokie
zmiany kulturowe, ktore odbywaja sie we wszystkich waznych plaszczyznach zycia
ludzkiego tj. filozofii nauki, w Zyciu spofecznym, w polityce, co w konsekwencji od-
dzialywuje na ludzkig $wiadomos$¢, mozna umownie nazywaé postmodernizmem.
Oceny tych przemian mozna przeciwstawia¢ w réznym $wietle, poczawszy od skraj-
nego nad nimi zachwytu, az do radykalnej dezaprobaty czy préb odrzucenia®.

Termin postmodernizm - ponowoczesnos¢ ma swoja dlugg historie. Po raz pi-
erwszy pojawil sie u Johna Watkinsa Chapmana (do 1870) i nie zostal powszechnie
przyjety’. Od polowy XX wieku powoli zaczeto go uzywac do definiowania réznych
rodzajow przemian obecnych w kulturze. Od lat piecdziesiatych ubieglego stulecia, w
dyskusjach na polu literackim Ameryki Potnocnej, stowo postmodernizm znalazlo
dos¢ zgodna aprobate i zaczelo sie upowszechnia¢'®. Wydarzenie, od ktdrego roz-
poczelo sie masowe okreslanie postmodernizmu w filozofii, socjologii i kulturze, to
opublikowanie w 1978 roku ksigzki Jean-Frangois Lyotrada zatytutowanej ,,Kondycja
postmodernistyczna” Poruszana tam tematyka, dotyczyla réznych sposobéw defi-
niowania zmian i ich pojmowania, ktdre musialyby zosta¢ zaadoptowane w spolec-
zenistwie przemystowym i ktére miatyby miejsce pod wptywem nowych technologii i
nowych odkry¢. Publikacja tekstu Lyotarda wywolala szereg dyskusji.

Analizujac podstawowe zalozenia postmodernistycznych postaw nalezy najpierw
wyliczy¢ antymetafizyczno$¢ i kryzys humanistycznej koncepcji cztowieka oraz de-
sacralizacje. Wymienione wyzej cechy wskazuja, ze postmodernizm jest formg spr-
zeciwu wobec epok poprzedzajacych i okresla nowy sposob postrzegania i rozumie-
nia $wiata. W samym postmodernizmie mozemy wyszczegolni¢ tradycje i typologie,
ktore okreslaja sposob rozumienia pradu myslowego jak i samej nowej epoki. Wsrod
bardzo réznych odmian postmodernizmu, najczesciej wymieni¢ mozna nastepujg-
ce glowne rodzaje, a mianowicie: postmodernizm francuski, postmodernizm ame-

Fides et Ratio, 91.

G. Terenghi, Identita di Sé: la nuova proposta <transmoderna>, (w:) Tredimensioni 7 (2010), s. 133.
]. Zycinski, Bég..., dz. cyt., s. 12.

M.P. Gallagher, Fede e cultura, Milano 1997 s. 132.

W. Welsch, Unsere posmoderne moderne, Berlin 1993, (ed.4), s. 12.

10  Z. Sarelo, Postmodernizm, Poznan, 1998, s. 5.
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rykanski, postmodernizm chrzescijaniski, a takze spoleczny i ideologiczny. Wielos¢
i r6znorodno$¢ przedstawionych opinii i réznych sposobéw postmodernistycznego
myslenia $wiadczg o bogactwie epoki. Trudno$¢ analizy w celu uzyskania spojnego
obrazu postmodernistycznej kultury i filozofii utrudniaja jego roézne wersje. I tak w
zaleznosci od kraju wystepowania, czy tez poszczegdlnych utwordéw postmodernis-
tycznych, mozna wskaza¢ na odrzucanie tradycyjnych kategorii i klasyfikacji rzeczy-
wistosci oraz przekraczanie granic pomiedzy obszarami dziedzin i wystepujacych w
nich zjawisk. Dotyczy to m.in. relacji pomiedzy nauka i sztuka, pomiedzy filozofig i
socjologia, czy tez pomiedzy socjologia i kulturg lub pomiedzy kultura, psychologia a
wiarg. Charakterystycznym w postmodernizmie jest rowniez rodzaj jezyka i styl eseis-
tyczny stosowany przez poszczegolnych autorow, ktory takze utrudnia spojng ocene
epoki''. W postmodernizmie akcentuje si¢ nowos¢, oryginalnosé, tolerancje, wolnosé
i subiektywnos¢. Rozumienie postmodernizmu zwigzane jest takze z uproszczeniem
okreslonych zjawisk we wspodlczesnej kulturze, a takze negacja dotychczasowego ro-
zumienia kultury, nauki, techniki, filozofii, moralnosci czy tez religijnosci. Opisywane
zjawisko mozna by okresli¢ przewarto$ciowaniem dotychczasowych obowigzujacych
kategorii zachodniej kultury i filozofii, czy wrecz odrzuceniem uniwersalnego syste-
mu wartos$ci oraz nowozytnej filozofii'2.

1.1. Zmiany filozoficzne

Na gruncie filozofii postmodernisci odrzucajg poglady Descartes'a, odrzuca-
jac jednoczesnie w zaleznosci od rodzaju badz spirytyzm, badz materializm,
badz tez idealizm, czy jednostronng koncepcje epistemiologii. Ponadto krytyka
dokonywana przez postmodernistow uderza w kartezjanska koncepcje przed-
miotu, podmiotowosci i samoswiadomosci, ktore jak sie uwaza, daly poczatek
zludzeniom autonomicznego i racjonalnego podmiotu, jako oczywistej podstawy
pewnosci poznania, a takze pojeciu prawdy jako naczelnej transkulturowej ka-
tegorii wszechobecnego rozumu®. Ponadto nalezy zauwazy¢, ze postmodernisci
odrzucajg ,,mit podmiotowosci czlowieka® i zwigzanej z tym samo$wiadomosci,
podmiotowosci i autonomii w odniesieniu do §wiata.

Postmodernizm charakterzuje sie negacjg, podwazaniem i destrukcja podsta-
wowych wartosci i kultury zachodniej, czego sa wyrazem hasta ,konca“ i ,,$mierci*
odnoszone w szczegolny sposob do Boga i religii a takze humanizmu, metafizyki i
pewnosci poznania. Wszystkie wartosci nalezy zgodnie z zalozeniami postmoderni-

11 Lekskon Teologii..., dz. cyt., s. 929.
12 Tamze, s. 930.
13 Tamze, s. 931.
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zmu podda¢ rekonstrukeji i destrukgji, poniewaz odpowiadaja one bezposrednio za
zniewolenie czlowieka, a czlowiek powinien by¢ wolny od wszelkich zniewolen'.

Postmodernisci odrzucaja tez koncepcje obiektywnosci. Nie istnieje dla nich
zadna podstawa ani odwolanie do Boga, ani tez odwolanie jako zasady fundamen-
talnej odnoszacej sie do swiata, czy czlowieka, co w konsekwencji doprowadza do
odrzucenia pewnej, ostatecznej i obiektywnej prawdy. Nie moze istnie¢ zaden neu-
tralny punkt widzenia ani tez odniesienia, spoza kultury. To zaloZenie odrzuca tez
odniesienie do Boga. Stad wielu autoréw posmodernistycznych przemilcza méwi-
enie o Bogu i zastepuje milos¢ do Boga mitoscia do prawdy, jednak na swéj sposob
rozumianej, jednoczes$nie dopuszczajac wielos¢ prawd.

Postmodernizm w zatozeniach jest pluralistyczny, dlatego zaktada si¢ w nim, ze
nie istnieje zadna dziedzina kultury i zaden typ poznania nadrzedny, ktéry nie moze
rosci¢ sobie prawa do pierwszenstwa. Wyrazem tego jest antyfundamentalizm. Do
tych zalozen nalezy dofaczy¢ antymetafizytyzm i probe ostatecznego wyjasnienia
$wiata. Swiat jest sprowadzony do tego, co moze by¢ zbadane empitycznie. Podob-
nie jest odrzucana filozofia modernistyczna, poniewaz jest traktowana jako substytut
religii. Odrzucajgc zadania filozofii n.im. stanie na strazy prawdy i racjonalnosci, po-
stmodernizm zastepuje ja czysta intuicja, w ktdrej upatruje sie strazniczke pewnosci
poznania®. Filozofowie i socjologowie postmodernistyczni odrzucajg istnienie dwu
odrebnych porzadkéw: mysli i odwzorowanej rzeczywistosci, czyli wiedzy o $wiecie
i samego $wiata. Odrzuca si¢ tym samym istnienie metafizycznych poje¢, takich jak
podmiot i przedmiot, rzeczywistos¢ i prawde. Stad tez wiedza okresla si¢ wielo$¢ nie-
jednorodnych i niesprowdzalnych do siebie gier jezykowych. Takie zalozenia dopro-
wadzajg do kryzysu humanizmu i koncepcji cztowieka. Méwigc o samym czlowieku,
nalezy stwierdzi¢, ze niezmienna natura cztowieka zostala poddana krytyce i w efekcie
sprowadzona do koncepcji konicowego fancucha wypadkowej biologicznej ewolucji.

Czlowiek w taki sposob opisywany tatwo odrzuca religie, a wyznawanie wiary re-
dukuje do sfery obrzedowosci i prywatnosci. Stad tez dla piewcéw postmodernizmu
chrzescijansto jest uwazane za gléwny bastion fundamentalizmu, ktdry zagraza niepo-
chamowanej wolnosci czlowieka. Wiszelkie nakazy i zakazy religijne uwazane sg jako
proba zniewalajacej ingerencji w wolno$¢ cztowieka, w jego osobista sfere wolnosci. Tak
powstaje potrzeba opowiadania sie za nowym rodzajem quasi-religijnosci nazywanym
NewAge's. Wynikiem tego jest poglebiajacy sie proces sekularyzacji i dechrystianizacji

14  A. Napiorkowski, Wspétczesny Kosciél i ponowoczesny swiat, Krakow 2015, s. 214.
15  Por. Lekskon Teologii..., dz.cyt., s. 933.
16  Jezus Chrystus dawcg wody zywej, Watykan, dokument o New Age. 2003.
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spoleczenstwa'’. W miejsce religii wchodza pseudoreligijne sekty tworzac ,,supermar-
ket® oparty na technikach i astrologii, spirytyZmie, magii i neopoganstwie. Jest to przejaw
tworzenia synkretyzmu religijnego, w ktérym dochodzi do wymieszania elementéw
zaczerpnietych z chrzescijanitwa, gnozy magii i paranaukowej mysli wschodniej. Stad
podkresli¢ nalezy, ze sam postmodernizm jest wyzwaniem dla Kosciofa i dla teologii'®.
Piewcy postmodernizmu opowiadajg si¢ za potrzebg budowy nowego, lepszego, bo po-
stmodernistycznego $wiata, w ktorym zyje postmodernistyczne spoleczenistwo.

1.2. Wspoétczesna kultura

Proces opisywanych przemian ciagle narasta. Odrzucenie jednej prawdy, powo-
duje brak odniesien do filozofii, wsréd ktorych nie ma lepszej czy gorszej'®. Wszystko
staje sie subiektywne i dozwolone. Postmodernisci dajg kazdemu prawo do posia-
dania i tworzenia wtasnej filozofii’. Zadna z nich nie jest gorsza ani lepsza, ani tez,
bardziej lub mniej naukowa. Kultura postmodernistyczna jest pelna znakéw i sym-
boli. Jednak w przeciwienstwie do catej tradycji, sa one subiektywnie i interpretowa-
ne przez cztowieka w sposob spontaniczny i losowy, co pozbawia je zawartych we-
ze$niej znaczen. Sama kultura staje sie wynikiem procesu tworzenia nowych znczen,
ktore nie oferujg ogélnego wyjasnienia $wiata jako pewnego porzadku*

1.3. Pojmowanie wolnosci

Aby zrozumie¢ ponowoczesno$¢, musimy zrozumiec jedng z podstawowych prze-
stanek tej epoki, mianowicie ide¢ wolnos$ci. Ponowoczesno$¢ narodzita sie pod zna-
kiem wolnosci. Dlatego zrozumienie wolnosci jest jedng z podstawowych idei, ktdre
pomagaja lepiej zrozumie¢ ponowoczesnos¢ i cztowieka, w niej zyjacego. ,,Nowg wol-
nos$¢“? w rzeczywistosci znajduje si¢ w samym $rodku pradéw intelektualnych i jest
pojmowegana jako umozliwienie czlowiekowi samorealizacji. Wolnosc¢ jest pojmowa-
na bez odwolywania si¢ do odpowiedzialnosci. W takim modelu wolnosci nie ma
zadnej kontroli, co w efekcie moze doprowadzi¢ cztowieka do poczucia samotnosci®.
Cechg charakterystyczng dla ponowoczesnosci jest wolno$¢ powiazana z ludzkim su-
biektywizmem. Sam sposob decydowania, ma opierac sie na zaspokajaniu osobistych
pragnien i zaspokajania przyjemnosci. Z tej przyczyny uleglta przemianie rowniez lud-
zka moralno$¢. W rzeczywisto$ci, wraz ze zmiang sposobu myslenia wspotczesnego

17 A. Napiorkowski, Wspétczesny Kosciél..., dz. cyt., s. 176 n.

18  Z. Sarelo, Postmodernizm wyzwanie dla chrzescijaristwa, Poznan 1995, s. 9.

19 J. Szymik, Prawda i madros¢, Krakéw 2019, ss. 244n.

20  Sz. Chrzastowski, B. De Barbaro, Postmodernistyczne inspiracje w psychoterapii, Krakéw 2011, ss. 24n.
21  Z. Sarelo, Postmodernizm w pigulce, Poznan 1998, s. 11.

22 Z.Bauman, Dentro la globalisazione; le consequenze sulle persone, Editori Laterza, Bari 2003, s. 23.
23 Z.Bauman, Vite di scarto, Editori Laterza, Bari 2007, s. 82.
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czlowieka, zostata zdezawuowana antropologia modernistyczna. Postmodernistyczny
$wiat charakteryzuje sie mentalnoscia relatywizmu. Relatywizm to tendencja egois-
tyczna uniezalezniena si¢ od wszystkich. Konsekwencja relatywizmu jest to, ze kazde-
mu oferuje wlasny sposéb myslenia i powstaje tzw. spoteczenstwo jednostek, zyjace
w swoim wyimaginowanym $wiecie. Taki stan rzeczy wspomaga takze mentalnos¢
techniczna, ktora wspomaga alienacje czlowieka i zaknigcie si¢ w wirtualnym $wiecie.
Konsekwencjg jest wiec samotnos¢ czlowieka i nieumiejetnos¢ tworzenia relacji*.

1.4. Epokowa zmiana po 1968 roku

Dzisiejszy swiat jest konsekwencja wplywu przemian powstalych po 1968
roku. Chociaz na gruncie Polskim nie dokonata sie tak jak w zachodniej Europie
rewolucja kulturowa 1968, to jednak obecny brak granic powoduje ujednolicanie
wspolczesnej mentalnos$ci i upodabnianie sie w catej Europie.

Rewolucja kulturowa, zmienita kulture, mysl i ostatecznie wplynela na sama
osobe ludzka®. Efekty tych przemian sg widoczne w zyciu spotecznym i religij-
nym, co ma takze konsekwencje w ilo$ci powotan do stanu duchownego. Przemia-
ny spoteczne i sytuacja ludzkosci w wyniku rewolucji spotecznej, doprowadzily do
znikniecia tradycyjnie rozumianego spoleczenstwa. Termin ,,spoteczenstwo” moze
mie¢ charakter zdecydowanie upraszczajacy, poniewaz rzeczywisto$¢ spoteczna
charakteryzuje si¢ cechami zréznicowania i zmienno$ci. Mimo to, pojecie ,,spotec-
zenstwo" jest niezbedne dla socjologii i dla opisu dzisiejszego $wiata.

1.5. Ptynny swiat

Wyzwolenie cztowieka od wszystkiego, co zdaje si¢ pozbawi¢ go wolnosci, daje
mu zatem wolno$¢ samg w sobie i mozliwo$¢ nowego zrozumienia samego siebie.
Zygmunt Bauman nazywa ,,ptynnym“ proces ludzkiego wyzwolenia ze wszystkie-
go, co symbolizuje i odpowiada stabilnosci. Mozna tu przypomnie¢ idee rozpuszc-
zenia polaczen wszystkiego co filozoficzne i tego, co w umysle moze mie¢ charakter
stabilnego fundamentu. Jego zdaniem najpelniejszym wyrazem wspoétczesnej epoki
jest metafora ,,ptynnosci®, czy tez uplynnienia, tego co dawniej bylo stabilne i byto
pewnego rodzaju fundamentem istnienia i funkcjonowania czlowieka. Zdaniem
Baumana, uwolnienie czlowieka od jakiejkolwiek tradycji spowoduje wyzwolenie
czlowieka, tak, by poczut sie wolny od wszelkiego rodzaju zobowigzan i narzuco-
nych mu regul*. Metafora plynnosci stala si¢ bardzo typowa w opisie rzeczywistosci
postmodernistycznej. Wspoélczesnie funkcjonuje wiele okreslen, ktore odwotujg sie

24 Z.J.Kijas, Kto szuka Boga, Krakow 2011, s. 167.
25  A. Kasprzak , Kosciét a nowoczesnosé, Krakow 2019, s. 162n.
26  Z.Bauman, Plynna nowoczesnos¢, Krakow 2006, s. 6.
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do tej metafory. Wéréd nich mozna przywotaé: ,,ptynng nowoczesno$c, ,,ptynne
czasy“?, ,,plynne zycie**, ,ptynna mitos¢“?, ,,ptynny lek“*. Cztowiek uwolniony od
obowigzku przestrzegania pewnych zasad staje si¢ 1zejszy, a przez to bardziej wolny,
majac jednoczes$nie do czynienia z przyspieszeniem rytmu zdarzen i ze wzrostem
ich ilo$ci. Zwiekszenie szybkosci rytmu zycia, nie tylko uwalnia czlowieka od ko-
niecznosci refleksji nad swoim miejscem w $wiecie, ale rowniez wspiera cele epoki,
ktora chce by¢ przede wszystkim epoka zapomnienia.

Dzigki swojej diagnozie Bauman moze pomdc w zrozumieniu zaistniatych pr-
zemian przestrzeni spolecznej, akcentujgc jej zmienno$¢. Docenia lekko$¢ zmian
i ptynnos¢ jako alternatywna forme, w poréwnaniu z obowigzujacg dotychczas ni-
eruchomg forma do$wiadczania $wiata. Posta¢ plynna jest przeciwna stalej formie
istnienia. Autor stwierdza, ze zyjemy w $§wiecie postmodernistycznym, w ktérym
brakuje solidnego fundamentu prawdy. Konieczne jest tutaj wyliczenie przywia-
zania do tradycji, do okreslonej moralnosci, do zycia opartego na okreslonych
zasadach i do zwyczajowych praw. Tak Bauman, odwolujac si¢ do ,,Manifestu Ko-
munistycznego“ i do tego co oznacza owo ,,rozpuszczanie wszystko, co jest stale®,
odnalazt poczatek procesu, w ktdrym czlowiek wspolczesny, pewny we wlasne
sily i pefen energii, rozpoczal uwolnia¢ sie od rzeczywistosci ,jarzma“ wlasnej his-
torii, poprzez rozpuszczenie wszystkiego, co jest stale i okreslone nazwg ,,tradycji®
To pociagnelo za sobg konieczno$¢ naruszania wszystkiego, co swiete, odrzucenia
i zdetronizowania wszystkiego, co w przesztosci bylto esencja tej tradycji*'. Zdani-
em Baumana konieczne bylo rozbicie zbroi chronigcej wierzenia i zobowigzania,
aby umozliwi¢ rozwigzanie tego, co byto przeciwne temu procesowi. Konieczne
byto przetamanie kazdej formy tradycji, aby zrobi¢ miejsce dla nowego czlowie-
ka®?. Ponowoczesno$¢ mozna scharakteryzowac jako religie: jest jak nowa swiecka
religia, jak nowy sposéb zycia, bez powigzan z przeszloscia.

1.6. Cztowiek i swiat

Kolejng cechg ponowoczesnosci jest uksztalttowanie mentalnosci poprzez doko-
nywanie ciggtych zmian. Takiej mentalnosci czlowieka towarzyszy jednak lek przed
mozliwoscig zagubienia sie i popelnienia bledow. Ludzie czerpiag rados¢ z gonitwy
za nowosciami, za przezywaniem nowych do$wiadczen. W tej mentalnosci tkwi po-

27 Z.Bauman, Plynne czasy, Krakéw 2008.

28  Z.Bauman, Plynne zycie, Krakow 2007.

29  Z.Bauman, L ‘amore liquido, Edizioni Laterza, Roma-Bari, 2008.

30 Z.Bauman, Plynny lgk, Krakow, 2008.

31  Z.Bauman, Modus vivend, Inferno e utopia del mondo liquido, Edizioni Laterza, Roma-Bari 2007, s. 34.
32 Z.Bauman, Plynna..., dz. cyt., s. 7.
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trzeba cigglej konsumpcji, ktéra wydaje si¢ by¢ nieograniczona i ktora odradza si¢
i ros$nie wraz z nowa potrzeba, sprowokowang pojawieniem sie nowych bodzcow™.

Cztowiek, ktory porusza sie w $wiecie rzeczy, zaczyna zy¢ z mentalnoscig konsu-
menta, upewniajac sie, Ze jego szczescie jest uwarunkowane posiadaniem nowych
przedmiotow, ktore mogg zosta¢ zaadaptowane lub dostosowane do porzadku usta-
lonego przez jednostke. Niezadowolenie, ktére towarzyszy pragnieniu posiadania,
powoduje stale napiecie w cztowieku. Postmodernistyczna mentalno$¢ wyraza si¢
zatem w zaspokajaniu konsumpcyjnych potrzeb, ktore staja sie formami rozrywki i
formami zycia. Centra handlowe staly si¢ §wigtyniami ponowoczesnej wiary i sta-
dionami sportowymi, na ktérych mozna gra¢ w gre konsumencka™.

Swiat zmusza jednostke do okreslonego sposobu zachowania i myslenia. Moda
wyznacza styl zycia. Czlowiek, aby zosta¢ zaakceptowanym w spolfeczenstwie, musi
by¢ modny i wiecznie mtody. Mlodos$¢ jest wszechobecna, a staro$¢ i $mier¢ ludzka,
jest wycinana z przestrzeni reklamy i lansowanego stylu zycia. Dzigki temu cztowiek,
pragnie by¢ wiecznie mlody i staje si¢ konsumentem reklamowanych débr. Zycie
uplywa wokot zaspokojenia ciagle nowych potrzeb, zwigzanych z posiadaniem ciagle
to nowych produktéw. Mentalno$¢ materialna polega réwniez na pragnieniu zaspo-
kojenia pokusy posiadania wszelkiego rodzaju nowosci techniki, zaréwno tych, ktdre
moga by¢ uzyteczne dla czlowieka, jak i tych, ktore sg dla niego zbyteczne. Powstaje
potrzeba bycia zauwazonym, i potrzeba odrdznienia sie od innych, w taki sposéb, aby
podkresli¢ wlasng oryginalnos¢. Z drugiej jednak strony ludzie zaczynajg zy¢ w spo-
s6b podobny. Swiat staje sie miejscem konsumpcji, w ktérym z jednej strony miesza
sie odmienno$¢ a z drugiej istnieje mentalnos¢ globalnej wioski®.

Zrozumienie postmodernistycznej epoki jest wazne poniewaz postmodernistycz-
ny czlowiek przezywa samotnos¢ i jest doprowadzony koniec koncéw do cierpienia®.
Wzmégl to proces powolnego odrywania czlowieka od dotychczasowych funda-
mentow i sposobu postrzegania swiata, ktore uleglo nieodwracalnemu przeobrazeniu.

Filozofowie postmodernistyczni odrzucajg istnienie dwoch oddzielnych porzad-
kéw myslenia i rzeczywisto$ci, znajomosci $wiata, jezyka ktérym mowimy o $wiecie
i rzeczywistosci istniejacych poza kategoriami jezykowymi. Metafizyczne znaczenia
podmiotu i przedmiotu, rzeczywistosci i prawdy ging, rozumiane jako fundament

33 Z Bauman, Homo consumens; Lo sciame inquieto dei consumatori e la miseria degli esclusi,
Erikson, Gardolo 2007, s. 9.

34 Z Bauman, Ponowoczesnosc...,dz. cyt. s. 29.

35  Z.Bauman, Dentro la globalisazzione; le consequenze sulle persone, Editori Laterza, Bari 2003, s. 68.

36 A.L. Zachariasz, Moralnos¢ i rozum w ponowoczesnosci (w:) Moralnos¢ i etyka e
ponowoczesnosci, Warszawa 1996, s. 25.
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wiedzy i poznania. Proby przywrdcenia jednosci miedzy wiedzg, jezykiem i $wiatem
réwniez przestaja mie¢ znaczenie. Stad w ponowoczesnosci, w odniesieniu do lud-
zkiej wiedzy, pojawito sie mndstwo gier jezykowych niesprowadzalnych do wspo-
Inego mianownika, ze swoimi szczegdlnych zasadami, ktére nie moga by¢ poréwny-
wane ze sobg, lub oceniane przez zasady innej gry jezykowej. Czlowiekowi pozosta-
je tylko bierna obserwacja. Czlowiek staje sie wiec biernym widzem, co wplywa na
jego sposob patrzenia na samego siebie i na swa religijnos¢, ktora staje sie nowym
rodzajem duchowosci, jak i sposobu podejscia do wiary. Carmelo Dotolo, wloski
swiecki teolog, proponuje potrzebe zmiany metodologii, aby umozliwi¢ dialog, pr-
zekaz wiary oraz wiarygodnosci chrzescijanstwa®.
2. POSZUKIWANIE TOZSAMOSCI W EPOCE POSTMODERNISTYCZNEJ

Jednym z najwazniejszych obszaréw ponowoczesnosci, jest kryzys humanizmu i
tozsamosci samego czlowieka. Ponowoczesna degradacja metafizyki wywolala kryzys
humanizmu i istotnych zagadnienn humanistycznych. Poddajac w watpliwos¢ istnie-
nie czlowieka metafizycznie umocowanego w niezmiennej naturze, postmodernisci
doprowadzaja do ostatecznej detronizacji cztowieka. W konsekwencji, tak rozumiany
czlowiek jako wypadkowa biologicznej ewolucji, traci prawo do okreslonej pozycji lub
miejsca w kosmosie. Co wiecej, odrzucenie koncepcji czlowieka jako autonomicznego
i racjonalnego podmiotu znajduje swoj wyraz w mysleniu o kryzysie idei czlowieka.
Stad pytanie o nature czlowieka wydaje si¢ postmodernistom zbyteczne i nieistnieja-
ce. Dla postmodernistow ideg integrujaca nature czlowieka jest tylko wspomnienie o
metafizyce bytu i podmiotu. Czlowiek jest zatem istnieniem historycznym, uwarun-
kowanym przez wydarzenia, tradycje i konteksty spoteczno-kulturowe.

Otwartos¢ czlowieka na $wiat i pragnienie zrozumienia siebie i innych nigdy
nie osiaga, zgodnie z opinig socjologiczng, stanu ostatecznego, ale jest procesem
dynamicznym. Dzigki swojej krytycznej pozycji cztowiek ma mozliwos¢ rozumi-
enia innych ludzi i ich relacji z innymi®*.

Proces przemian spotecznych spowodowal wtloczenie czlowieka w mental-
no$¢ srodowiska spotecznego przy jednoczesnym ukierunkowaniu na osobiste
»ja‘ Odtad czlowiek przestal pojmowac siebie tylko jako czes¢ spotecznej ,,catos-
ci, ale $wiadomie zaczal si¢ od niej dystansowac. W ten sposdb, dzigki subiekty-
wnej refleksji, wspotczesny czlowiek probuje odnalezé swojg autonomiczng tozsa-
mos$¢ w nowej spotecznej kondycji ludzkiej*.

37  C. Dotolo, Teologia e postcristianesimo, un percorso interdisciplinare, Brescia 2017, p. 27.
38 Z.Bauman, T. May, Socjologia, s. 28.
39 Z.Bauman, Una nuova condizione umana, Vita e Pensiero-Largo, Milano 2003, s. 68.
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2.1.Problem z wlasna tozsamoscia

Tozsamo$¢ ludzka w ponowoczesnym $wiecie jest konstruowana w sposob cha-
otyczny i podlega ciaglym przemianom. W miejsce ksztattowania sie stabilnej tozsa-
mosci ludzkiej na wzdr technologii, weszta technika ,absolutnych poczatkéw® i
zaczynania od zera. W ten sposob czlowiek postmodernistyczny w swoim zyciu pr-
zezywa epizody i krotkie relacje, nie faczac ich ze soba, nie widzac ich przyczyn i nie
konfrontujac ich z samym sobg. Dzieki temu biografia ludzka nie ma projektu i polega
na przejéciu z jednego punktu do drugiego i nie ukierunkowujgc na przysztosc.

Tozsamos¢ w postmodernizmie jest tworzona jako pole walki. Czltowiek
wchodzi w przestrzen cigglych poszukiwan samostanowienia o sobie w swojej
relacji do $wiata, ale po odrzuceniu tradycyjnej metafizyki nie moze stabilnie ut-
worzy¢ tre$ci swojej tozsamosci.

Wspolczesny czlowiek ksztalttuje swoja tozsamos¢ poprzez indywidualne wybory
oraz zycie bez odwolania si¢ do tradycyjnej definicji istoty ludzkiej. Odnalezienie swo-
jego miejsca w $wiecie jest pozostawione poszczegolnej jednostce ludzkiej. Czlowiek
w swoim ego musi odnale$¢ sens istnienia i stworzy¢ wlasny system wartosci, ktory
jest wynikiem refleksji i konsekwencji wlasnych wyboréw. Zycie musi by¢ ciggle na
nowo konstruowane, nasladujac niejako dzielo sztuki tworzone przez artyste.

Cechg istotng wspolczesnego cztowieka jest wiedza o tym, jak podejmowa¢ dziata-
nia, ktére odpowiedza na pojawiajace sie ludzkie potrzeby dazac do ich zaspokojenia.
Dzialanie ludzkie w jego srodowisku zycia odpowiada zasadzie ,,potrojnej proby* ktora
zostata wyrazona w latach trzydziestych ubiegtego wieku przez angielskiego filozofa i
matematyka E. N. Whiteada. To ,,potrdjne zadanie” polega przede wszystkim na zyciu,
zyciu i zyciu. W ten sposéb sens istnienia cztowieka polega na podejmowaniu dziatan,
ktore poprawiaja jego samopoczucie, ktore pozwalaja mu zwigkszy¢ zadowolenie i po-
czucie szczescia. Kwintesencja tego jest proces sSwiadomego dziatania jednostki, podc-
zas ktorego jednostka jest podmiotem i tworcg sily jego osobistego dziatania. Wybory
czlowieka, jak i jego sposdb funkcjonowania, sg oparte na subiektywizmie.

W psychologii wyodrebnia si¢ dwie podstawowe perspektywy rozumienia su-
biektywnosci: pierwsza dotyczy samej jednosci i wyraza si¢ poprzez cechy charak-
terystyczne, ktérym jest autonomia i tozsamos¢, druga perspektywa dotyczy cech
zwigzku jednosci ze $wiatem zewnetrznym.

W sferze pedagogicznej subiektywno$¢ analizowana jest z punktu widzenia
czterech zasadniczych proporcji: jakosci jej proceséw socjalizacyjnych; zwigzku
jednosci z grupami pierwotnymi; zwigzku jednos$ci z grupami drugorzednymi;
aspektu relacji instytucji edukacyjnych z makrostrukturg spoteczng.
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Subiektywizm jest wiec stanowiskiem poznania umystu ludzkiego wynikajg-
cym z osobistych odczu¢ bez odwotania si¢ do obiektywnywnej rzeczywistosci.
Akcentuje si¢ wiec doznania podmiotowe (subiektywne), sprowadzajace wszelki
osad do indywidualnej oceny, kierujgc si¢ przy tym osobistymi wzgledami, upo-
dobaniami w ocenie faktéw jako miernika dobra i zla.

Koncepcja osoby i obiektywnej prawdy, obecna w teologii wykracza poza
wskazany redukcjonizm czowieka. Pelne znaczenie osoby moze by¢ odczyta-
ne tylko i wylacznie w wymiarze transcendentalnym a takze w Dzieciectwie
Bozym i boskim podobienstwie®.

Postmodernistyczny indywidualizm i subiektywizm jednostki nie ma cha-
rakteru kontynuacji i nie realizuje jakiego$ okreslonego logicznego projektu. W
spotecznosci ludzkiej przezywanie zycia odbywa sie pod znakiem niepewnosci i
nieprzewidywalnosci. Najwieksze szanse na sukces majg nie tyle strategie, ktore
polegaja na probie kontrolowania przysztosci, ale te ktore s wolne i nie sa ob-
cigzone hipotetyczng przeszloscig. Przeszlos¢ w postmodrnizmie nie ma prawa
decydowac o terazniejszosci. Ta sytuacja jest przeciwienstwem tego, to Ze prze-
szto$¢ wywiera wplyw na terazniejszos¢.

2.2, Ponowoczesne modele tozsamosci

Jak juz zaznaczylismy, w postmodernistycznym $wiecie tozsamo$c¢ jest konstruo-
wana chaotycznie i podlega ciaglym przemianom. Postmodernistyczny cztowiek,
ktory w swoim zyciu buduje epizody i krotkie relacje, nie widzi powodu, aby spojr-
ze¢ za siebie. Swiat wirtualny, specyficzny dla dzisiejszej kultury, odsuwa jednostke
od kontaktu ze §wiatem fizycznym i relacjami miedzyludzkimi. Odsuwa jg réwniez
od autentycznosci ludzkiego do$wiadczenia. W rezultacie prawdziwg i krytyczng
wiedze zastepuje gromadzenie danych. Swiat postnowoczesny wymaga bardziej
plastycznej tozsamosci, zdolnej do tworzenia nowych reprezentaciji siebie i innych.

Jedng z przykladowych modeli dzisiejszej epoki jest posta¢ mtodego chlopca,
ktéry nie chce sta¢ sie dorostym i odpowiedzialnym czlowiekiem. Widoczne jest
to w coraz bardziej obecnym w $wiecie symdromie Piotrusia Pana.

Ponowoczesnos¢ jest zbyt ztozona i skomplikowana, aby odrézni¢ tylko jeden
gléwny model, ktory bytby wyrazisty dla epoki. Pozostale charakteryzuja takze
ludzka réznorodng rzeczywisto$¢ tworzong w relacjach spolecznych. Mozna tu
wyliczy¢ turyste, wldczege i gracza®. Nalezy przyjrze¢ sie tym modelom, aby
uchwyci¢ specyfike wspoélczenej ludzkiej tozsamosci w ptynnym $wiecie.

40 I Salonia, Lantropologia cristiana tra modernita e postmodernita, Brescia 2004, s. 33.
41  Z.Bauman, Ponowoczesne wzory osobowe, (w:) Studia socjologiczne, 1993, 2 (129).
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2.2.1. Turysta i wtéczega

Postmodernistyczna ptynnos¢ $wiata, relacji i rzeczywistosci determinuje w
czlowieku styl narcystycznego Zycia, polgczony z postmodernistycznym rodzajem
wolnoci*2. Chcgce poddac analizie model turysty i wldczegi, mozemy zauwazy¢, ze
z jednej strony wykazuja cechy wspdlne, ale po dogltebnej analizie wyrazajg odmi-
enno$¢ i sprzecznosc.

Pod pojeciem turysty widziany jest czlowiek wolny, ktérego zycie polega na
podrézowaniu, cigglym poznawaniu i wykorzystywaniu mozliwo$ci oferowanych
przez nowe miejsca.

Natomiast pojecie wldczega przedstawia kogo$, kto sie przemieszcza, ale ma
pozycje przeciwng do tej, ktérg ma turysta. Nie ma on mozliwosci zycia jako
turysta, nie ma wsparcia w postaci zakwaterowania i nie moze zy¢ jak turysta.
Uzywanie tego rodzaju jezyka przeciwnosci przedstawia sprzecznosci istniejace w
samym czlowieku, w spoleczenstwie, w relacji czlowieka do swiata.

Inng metaforg opisujacg relacje w §wiecie ponowoczesnym jest gra. Obrazuje
zachowanie czlowieka, jego sposob odniesienia do §wiata i wyraza sposéb trakto-
wania zycia jako gre.

Jeszcze inng postacig godng zauwazenia jest posta¢ pielgrzyma. Ta postaé byla
uwazana za metafore losu wspoltczesnego czlowieka, obecng tez w chrzescijanstwie.
Zycie pojmowane bylo jako pielgrzymka. Wszystkie kroki pielgrzyma s3 wazne,
gdy zblizaja si¢ do osiagniecia celu. Celem tutaj jest budowa tozsamosci, praca nad
wlasng tozsamoscig. Z powodu przyspieszenia tempa zmian, trudno wyobrazi¢ so-
bie przysztos¢ jako terazniejszos¢, a wiec nie mozna zaplanowa¢ wiasnej drogi. Nie
jest tez pewne, czy cel, ktdry zostanie wybrany dzisiaj, bedzie rownie atrakcyjny w
przyszlosci, i czy zakupione wczesniej produkty zostang uwzglednione jutro. W ten
sposob metafora pielgrzyma przestata by¢ aktualna i zostala odrzucona.

Proponowanym modelem Zycia w epoce postmodernistycznej jest wldcze-
ga. Do czaséw wspolczesnych uwazany byt za niebezpiecznego wroga porzadku
spolecznego i zajmowal margines spoteczny. Uciekal przed kontrola, nie mial
na uwadze obowigzujacych przepiséw. Sytuacja dzisiejsza staje sie odwrotna.
Z chwilg utracenia przez istniejgce uniwersalia standardow, widczega przestaje
stanowi¢ juz zagrozenia dla porzadku spotecznego, poniewaz postuszenstwo mo-
deli nasycajg dzi$ pokusy, a nie jak wcze$niej przemoc.

Wi6czega stal sie niezbedny do utworzenia nowego porzadku spotecznego, kto-
ry opiera sie na nowych pokusach, ktére zawsze generujg nowe pragnienia. Ludzie

42 Z.Bauman, Lamore..., dz. cyt., 2008, s. 47.
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pielgrzymiego rodzaju sa bezuzyteczni, poniewaz zyja z okreslonym celem. Z dala
od tego, jest wldczega ktdry podrézuje z miejsca na miejsce, a kazde miejsce jest dla
niego tylko jednym przystankiem, poniewaz nie szuka trwatych wiezi i kontaktow
ludzkich. Chlebem powszednim dla niego jest ciagla zmiana i ruch. Nie ma on
okreslonego celu i nie martwi si¢ tym, poniewaz dla niego sama podroz jest juz ce-
lem. Kazde zatrzymanie czy przystanek jest dla niego miejscem i dogodng sytuacja
do wykorzystania na miare mozliwosci danej chwili. Nie ma z géry zaplanowanej
drogi, a kazdy nowy dzien drogi niesie ze sobg kolejne wybory. Zmienng specyfika
jest takze to, Ze innym razem nie chce si¢ zatrzymywac, bo zZadne miejsce nie jest
w stanie spelnic jego oczekiwan. Jego zycie moze by¢ takze obszarem rozczarowan,
chociaz sposobem funkcjonowania jest cieszenie sie chwila. Zyje ,.tu i teraz”. Wie, ze
jutro bedzie w jeszcze nieokreslonym miejscu. Daje to pewien rodzaj nieprzywiaza-
nia, aby nie martwic sie, o to, co pozostawi za sobg i o opinie ludzi, ktorych porzuci.
Zyje ,,silnie“ i do samego korica, bez uprzedzen. Nie chce wigza¢ si¢ z miejscami ani
z osobami, aby potem nie odczuwa¢ nostalgii rozstania.

Innym typem, ktéry zostal wspomniany widzieliSmy, jest turysta. Jest typowa po-
stacig czasoéw wspolczesnych, ktorego celem jest jak u wldczegi, réwniez podréz. Ce-
lem turysty jest zdobywanie wrazen, kolekcjonowanie przezy¢ i opowiesci. Turysta
nie czuje si¢ gorszy od tubylcéw, poniewaz opuszcza dom z wyboru, a nie z przymusu,
jak wldczega. Nic nie zmusza go do opuszczenia domu, z wyjatkiem potrzeby wrazen.
Podrdzuje, poniewaz nowe doswiadczenia moga mu zapewni¢ tylko réznorodnosc,
ktora poznaje ograniczona w miejscu, w ktérym mieszka. Swojg egzystencje opiera na
wrazeniach®. Zawsze jest troche z boku wydarzen, i osadza je z pogardg. Przebywa w
miejscach, do momentu, az nie przestang spelniac jego oczekiwan. Jesli tak si¢ nie sta-
nie, odwraca si¢ i idzie gdzie indziej. Poréwnuje wrazenia, ktore przezyt i ocenia je na
ile roznig sie od tych w domu. Dom towarzyszy mu, jako punkt odniesienia dla oceny
tego, co spotyka. Zawsze wraca, by chwali¢ sie swoim tym, co juz przezyl.

Turysta, jak i wldczega, nie chce si¢ w zadnym miejscu zakorzenic, i nie kryje
sie ze swojg obcoscia, a raczej jg podkresla. Postuguje sie krytyczng oceng sytuacji
i pozostajac anonimowym, chce dostrzec ich jak najwiecej. Czesto buduje swoje
wlasne teorie na temat obserwowanej rzeczywistosci. Towarzyszy mu poczucie
bezpieczenistwa, bo posiada tez dom i pienigdze. Zycie jak turysta, jest jednak
ucieczky od twardej rzeczywisto$ci i odpowiedzialno$ci. Zycie codzienne w po-
stmodernizmie moze przyjmowa¢ charakter iluzji, w ktdrej trudno jest odroznié
rzeczywisto$¢ od tego co nig nie jest.

43 Z Bauman, Una nuova condizione umana, Vita e Pensiero Largo, Milano 2003, s. 82.
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Kolejnym modelem zachowan ludzkich w postmodernizmie jest gracz. Naj-
wazniejszg cecha gry jest to, iz znosi ona przeciwienstwo pomiedzy koniecznoscia
a przypadkiem. W grze zacieraja si¢ rzeczywistosci. Tak powstata sytuacja pozwa-
la zrecznemu graczowi na dowolne manipulacje, w celu osiagniecia jednorazowe-
go zwyciestwa. Szczescie lub jego brak sg niestety od gracza niezalezne, dlatego ze
koniecznos¢ i przypadek wymieszaty sie do tego stopnia, ze jakiekolwiek logiczne
analizy, sa bezuzyteczne w takim $wiecie. Nie ma tu tez pewnosci. Gracz uwaza, ze
w $wiecie gry nie rzadzg zadne przewidywalne reguly, a podstawowa zasadg jest
ryzyko. Rezultat posuniecia gracza moze by¢ zgodny z jego oczekiwaniami lub
nie. Do$wiadczenie niepewnosci wpisuje sie¢ w jedno z doswiadczen gry. W grze
wazny jest tez spryt i przebieglos¢. Chodzi o wykorzystanie posiadanych mozli-
wosci. Brakuje tu miejsca na wzajemng pomoc. Inny gracz staje si¢ potencjalnym
wrogiem. Cechg charakterystyczng w grze jest wygrana. Wszystkie dziatania sa
podporzadkowane pokonaniu przeciwnika. W grze, ktdra dobrze charakteryzuje
postmodernizm, wazne jest to, iZ nic nie jest ostateczne, zawsze mozna sie odegra¢
w nastepnym starciu, poprzednie porazki mozna zatrze¢. Kazdg partie mozna w
kazdej chwili przerwa¢, zaczynajac inna. Zycie jest pojmowane jako gra, bo nie
mozna oddzieli¢ koniecznosci od przypadku, nie ma zadnej pewnosci. Czlowiek
w sytuacji gry, zyje ryzykiem i kalkulacja zyskow i strat. Nie ma gotowych i niez-
miennych praw, poniewaz tak postrzegany $wiat, w ktérym wiele rzeczy nie jest
nieodwolalnych i nie do odrobienia, jest oczekiwany*.

Wskazane modele majg jedng wazng, wspdlng ceche. Wszystkie polegaja na
ucieczce od rzeczywistosci. Postmodernistyczni ludzie w jaki$ sposob nie godza sie
na zastang sytuacje, chcg zyska¢ nad nig kontrole lub kreowa¢ wedle swego uznania,
az w efekcie wytwor staje sie rzeczywistoscig. Zaciera sie granica pomiedzy tym, co
jest rzeczywiste a tym, co tylko zdaje sie by¢ realne. Cechg charakterystyczng wspotc-
zesnosci jest to, ze wskazane modele moga wspolwystepowaé w Zyciu tego samego
czlowieka i w tych samych momentach zycia. Ta sprzeczno$¢, niespdjnos¢ i niekon-
sekwencja jest immanentna cechg cztowieka ponowoczesnego. Wspolczesne spolec-
zenstwa cierpig na nadmiar wyboru. Nie ma jednego kanonu, jedynej wlasciwej drogi.
Wszedzie napotyka si¢ roznorodno$¢ wartosci, norm, stylow zycia, drog rozwoju.

Czlowiek ma wiec wolno$¢ wyboru i ksztaltowania siebie dzigki wolnym wy-
borom. Modele, ktére przedstawiaja sytuacje dzisiejszego cztowieka sg liczne. Do
opisanych juz mozemy doliczy¢ kolejne. Te najbardziej wyraziste mozna okresli¢
nastepujaco: ,,syndrom Piotrusia Pana®, ,narcyz ,nihilista®

44  Z.Bauman, Ponowoczesnosc..., dz. cyt. s. 219.
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2.2.2. Piotrus$ Pan

Dzisiejsze spoteczenstwo adoruje mlodos¢, ktora zdaje sie by¢ w centrum jego
uwagi. Jest lansowana w wiekszosci spotecznego przekazu. Dojrzalos¢ wieku, czy
staro$¢ odchodzi na dalszy plan. Ta sytuacja ma wazne znaczenie. Mlody czlowiek
to osoba, ktora nie osiagnela jeszcze dojrzatosci, ktora chee zy¢ w lekki sposob, bez
obowigzkow, bez zadan i bez zobowigzan. Taki styl zZycia mozna okresli¢ jako zycie
umiejscowione w grze. Ponadto mlodzi chcg przedluzy¢ ten styl zycia tak diugo, jak
to mozliwe, nie chcac sta¢ sie dojrzalym®. Badania socjologiczne potwierdzajg, ze
osiagniecie dojrzalosci ludzkiej przesuwa sie na osi wieku wzwyz, az do osiggniecia
samej emerytury. Stad ulegt zmianie tradycyjny podziat etapow zycia.

Tutaj widzimy bardzo wyraznie, Ze mloda osoba, bez poprawnego zwigzku z rod-
zicami, najpierw w okresie niemowlecym, a pozniej w okresie dojrzewania, i bez po-
zytywnej relacji z ojcem, moze pozosta¢ dziecinng i mie¢ trudnoéci z radzeniem sobie
z zyciowymi problemami®. W epoce ponowoczesnej, rodziny zyja w kryzysie i wy-
wolujg nowe kryzysy u mlodych. Dotyczy to gléwnie mtodego pokolenia, ktére bed-
zie mialo trudnosci z przezwyciezaniem kryzysoéw. Problemy zwigzane z tworzeniem
relacji, ktore wystepuja w rozpadnietych rodzinach lub tych powstalych na nowo,
skutkujg wielkim utrudnieniem osiagniecia dojrzalosci zyciowej i wlasnej tozsamos-
ci¥. Frustracja i brak punktéw orientacyjnych mogg wytworzy¢ falszywe ,,Ja“

Poczawszy od pragnienia bycia zawsze mlodym, mozna przesledzi¢ powrdt
do mtodosci, ktéra posiadali przodkowie przed grzechem w Raju. W $wiadomosci
czlowieka istnieje pragnienie, by zawsze by¢ mlodym, pieknym, to znaczy zy¢ wiecz-
nie. To pragnienie jest zapisane w sercu. Z drugiej jednak strony mtody czlowiek sku-
piajac si¢ na miodosci i witalno$ci samego organizmu, nie chcgc sta¢ si¢ dorostym
bardzo fatwo odrzuca transcendencje. Odrzucajgc zas transcendencje, zaczyna zy¢é w
idei materializmu i hedonizmu sam dla siebie stanowiac co jest dobre, a co nie*®.

W dzisiejszym $wiecie mozemy réwniez wymieni¢ dwa syndromy mtodych ludzi:
»syndrom Jonasza“ i ,,syndrom kameleona“. Wedtug ksiegi Jonasza, Jonasz jest powota-
ny do misji prorockiej, ale on boi si¢ i ucieka. Ten syndrom Jonasza oznacza strach przed
odpowiedzialnoscig, strach przed wyborem, strach przed trwalym zaangazowaniem.

Drugim zespofem mlodych ludzi jest ,,syndrom kameleona“ Kameleon przybiera
r6zng barwe skory, ktéra dostosowuje sie do otoczenia, do terytorium, w ktdry najlepiej

45 M. Cataluccio, Immaturitda. La malatia del nostro tempo, Torino 2004, Niedojrzatos¢, Choroba
naszych czasow, Krakoéw 2006, s. 71.

46  E.H. Erikson, Gioventi e crisi d’identita, Roma 1980, s 186.

47  G. Terenghi, Identita di Se, s. 142.

48 J. Nicolosi, Identita di genere, Manuale di orientamento, Milano, 2010, s. 195.
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sie dopasowac i ukry¢. Taka wyuczona postawa zyciowa moze stac sie sposobem zycia.
Zycie, ktore staje si¢ kamuflazem, nalozong maskg, poniewaz mlodzi nie mogg znalez¢
odwagi i zdolnosci do zdefiniowania swojej twarzy, swojej tozsamoéci. Zycie rozbite w
kulturze fragmentdw, utrudnia przyjecie postawy odpowiedzialnych decyzji®.

Posta¢ mtodego cztowieka jest porownywana do postaci Malego Ksiecia lub
Piotrusia Pana, ktéry uparcie pragnal pozosta¢ mlody. Dojrzewa dopiero wtedy,
gdy decyduje si¢ zakocha¢*. Nie jest to jednak stala zasada. Poniewaz niedojrza-
fo$¢ moze by¢ utrwalona i z uporem utrzymywana. Michael Jakson, ktéry swoim
zachowaniem, a zwlaszcza swoim glosem jako ,,mlody czlowiek®, byl i nadal po-
zostaje swego rodzaju mtodzieniczym idolem. Swiat Pop kultury na miejsce jedne-
go idola wprowadza kolejnych. Jaksona zastapit Justn Biber.

2.2.3. Narcyz

W dzisiejszym $wiecie, ktory jest oparty na konsumizmie i poszukiwaniu
samego siebie, narcystyczne mechanizmy wlasnego ,Ja“ sg ukierunkowane na
umocnienie relacji z ,,Ja“ matki, w ktdrej osoba ukierunkowuje i ukrywa swo-
je leki i pragnienia *'. Model narcyza, podobnie jak noworodek, nie moze wid-
zie¢ siebie poza swojg matka. Sa ludzie, ktérzy nie sg pewni swojej tozsamosci, a
jednocze$nie sg niespokojni, rozczarowani swym zewnetrznym, fizycznym wy-
gladem i uzalezniaja si¢ od akceptacji innych. Narcyz bardziej boi sie tego, jak
sie prezentuje, niz tego, jak sie czuje. Zaprzecza uczuciom, ktore sg sprzeczne z
jego oczekiwaniami. Narcyz jest egoistg, ktory jest zafascynowany swoim dobrem
i pieknem, bez odwotania do obiektywnych wartosci®.

Osobowos¢ narcystyczna jako model osobowosci postmodernistycznej, jest skupi-
ona na samej sobie. Narcyz uwaza si¢ za osobe wyjatkowa i zabiega wylacznie o wlasng
satysfakcje. Od innych oczekuje podziwu i zachwytu, uwazajac, Ze ma specjalne przy-
wileje. Potrafi wykorzystywac¢ innych ludzi do osiggnigcia wlasnych celow. Odczuwa
poczucie wyzszosci nad innymi ludzmi. Cechuje go brak zdolnosci do samokrytyki,
co czesto powigzane jest odczuwaniem zranienia przez innych ludzi. W relacjach do
nich, czesto przejawiajg arogancje i wyniostos$¢ oraz oczekiwanie na specjalne trakto-
wanie i wypelnienie polecen. Taki typ zachowan w psychologii zaliczany jest do za-
burzen, ktére s3 widoczne w sposobie tworzenia relacji miedzyludzkich. Dzisiejszy
$wiat jest zdominowany przez wiele czynnikéw, symboli i obrazéw, w ktorych wol-
nos¢ i wyjatkowos¢ jest ubdstwiana, a to wzmacnia dodatkowo narcyzm.

49  J. Rovira, Per sempre? La perseverannza nella vita religiosa. Milano 2007, s. 55.
50 M. Cataluccio, Niedojrzatos¢..., dz.cyt., s. 71.

51 T. Cantelmi, E Orlando, Przekroczy¢ narcyzm, Krakéw 2007, s. 7.

52 A.Lowen, Narcyzm. Zaprzeczenie wlasnego ,Ja”, Warszawa 1995. s. 35.
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2.2.4. Nihilista

Dzisiejszy cztowiek pomimo uplynnienia systemu wartosci, codziennie doswiadc-
za bolesnych rozczarowan. W konsekwencji moze to doprowadza¢ do uznania, ze nic
nie jest prawdziwym sensem bycia. Nihilistyczna afirmacja zaprzecza zatem prawd-
ziwej spdjnosci z rzeczywistoscig i w konsekwencji wyklucza. Doswiadczenie prawdy
jako takiej, uwazanej za obiektywng i uniwersalng. Zycie ukierunkowuje materialis-
tyczne w taki sposob aby, doswiadczajac wszystkiego, co jest mozliwe jednoczesnie
nie akceptowa¢ doswiadczania ograniczen. Upadek metafizyki ostatecznie zamyka
czlowieka w nim samym. Czlowiek do$wiadczajac ograniczen doswiadcza jednoczes-
nie osaczenia i ostatecznie popada w depresje™. Postmodernistyczna tozsamos¢ zo-
stata opisana jako ,,puste ja“ Zycie zglobalizowanej wioski oferuje utracone ,,ja“, odarte
z podstawowych wiezi*. Zycie staje sie smutne i bez nadziei, ktéra istnieje w chrzes-
cijanstwie. W koncu $wiat ludzi mtodych staje si¢ $wiatem smutnych namietno$ci®.

2.3.Tozsamos¢ cztowieka

Ucieczka od rzeczywistosci stanowi wspolng ceche opisanych wyzej mo-
deli ludzkich zachowan. Wspolczesni ludzie nie zgadzaja sie¢ w jaki$ sposob z
powstalymi sytuacjami, podejmuja probe aby na swdj sposéb je interpretowac.
W rzeczywisto$ci nastepuje zatarcie granic pomiedzy tym, co prawdziwe i tym
co jest fikcja. Przestaje si¢ rozumie¢, czym jest obiektywna prawda. Jedna z istot-
nych cech wskazanych modeli jest to, ze mogg one wspolistnie¢ w zyciu jednego
czlowieka w roznych etapach jego istnienia. Czlowiek postmodernistyczny dostr-
zega, ze cechg 1aczaca je jest wewnetrzny kontrast i niespdjnosé.

Wspdlczesny czlowiek doswiadcza zagubienia w tym co oferuje $wiat i tym co
dostrzega w sobie samym. Jego zachowanie jest przewaznie naznaczone niekon-
sekwencja i sprzecznosciami, poniewaz idea ,wlasnego“ zycia jest w podobny
sposob niekonsekwentna. Kiedy musi dokona¢ okreslonego wyboru, popada w
wewnetrzny konflikt. Nie ma tez pewnosci, ze jego zachowanie bedzie wlasciwe.
Taki czltowiek odczuwa niezadowolenie®. Dokonuje wyboréw nie bedac pewnym
celu, do ktorego dazy. W rezultacie nie moze by¢ z siebie zadowolony i nigdy nie
osigga poczucia zrealizowania. Proces ten wzmocniony jest przez antytradycjona-
lizm, relatywizm i fragmentacj¢. Ponowoczesna tozsamos¢ jednostki nie powstaje,
jak dawniej w przeszlosci w oparciu o tradycje, autorytet lub Prawde Objawiona, ale
jest budowana z pojedynczych czesto niepowigzanych ze soba doswiadczen, ktdre

53  U. Galimberti, L ospite inquietante. Il nichilismo e i giovani, Milano 2008, s. 147.
54  G. Terehghi, Identita..., dz. cyt. s. 137.

55 M. Benasayag, G. Schmit, L ‘epoca delle pasioni tristi, Milano 2009, s. 15.

56  U. Galimberti, Vizi capitali e nuovi vizi, Milano 2010. s. 112.
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czesto sg doswiadczeniami nowego typu, i ktore czesto nie s3 mozliwe, aby je skon-
frontowac i podda¢ analizg wraz z wczesniejszymi. W zyciu czlowieka ponowocze-
snego powstaje sytuacja nazywana zbieraniem i kolekcjonowaniem wrazen®.

Dos$wiadczenie zwigzane z mentalnoscig konsumenta wpisuje si¢ w proces
poszukiwania wlasnej tozsamosci przy jednoczesnym oderwaniu si¢ czlowieka
od kazdej tradycji’®. Metoda ochrony wlasnej tozsamosci opiera si¢ na osobie,
poniewaz nie istnieje uniwersalna metoda ochrony tejze tozsamosci. Czlowieka
doswiadcza metody testowania i bledow™. Zachodzace zjawiska spotecznych i
nieciaglo$¢ czy ich uptynniene wptywaja na stabe poczucie wlasnej tozsamosci,
co w konsekwencji prowadzi do utraty stabilnosci w samym sobie®. Czltowiek bez
stabilnosci traci bezpieczenstwo i wchodzi w kryzys®'.

2.4. Ludzkie istnienie

Postmodernistyczny swiat wykluczajac transcendencje uwaza, ze jest ona czyms,
co ogranicza czlowieka. Cztowiek, ktory uwaza siebie za samowystarczalnego nie do-
strzega potrzeby aby mial przemawia¢ do Pana Boga. Wspolczesny czlowiek obiera
strategie zburzenia wszystkiego co religijne, lub nazywanie wszystkiego co religijne
terminem ,,nic", co mogloby oznacza¢ sekularyzacjg i ze§wiedczenie religijnosci®
Wartosciowym wydaje sie tylko to, co dla czlowieka wspodlczesnego jest przydatne na
chwile obecna, a wszystko inne przestaje mie¢ warto$¢. Wydaje sie, ze cztowiekowi
do zrozumienia $wiata Pan Bog przestal by¢ konieczny. W takiej sytuacji czlowiek
moze wej$¢ w przestrzen pesymizmu, nie dostrzegajac nadziei na szczesliwe zycie,
ktore wyplywa z glebokiego sensu. Szczescie jest przezywane przelotnie i krétkotwa-
le, bo jest oparte na emocjach i chwilowych doznaniach. Efektem krétkotrwalosci i
ulotnosci jest przezywanie egzystencjalnego cierpienia wzmaganego przez ,,dramatu
ateistycznego humanizmu“®. Dos$wiadczenie kruchosci zycia przebiega pod zasada
przyjemnosci, ktora towarzyszy nieuchronnemu cierpieniu zwigzanemu z przemijal-
noscia i koncem. Méwigc o cierpieniu mozna wskaza¢, ze przynalezy ono do post-
modernizmu. Kultura postmodernistyczna nie znajduje odpowiedzi na pytanie, co

57  Z.Bauman, Ponowoczesnosé...... , dz. cyt., 5.245.

58  G. Terehghi, Identita..., dz. cyt., s. 138.

59  A.Sepoch, Ponowoczesna redefinicja spotecznosci lokalnych, (w:) Nowoczesno$¢ i ponowoczesnosé.
Spoleczeristwo obywatelskie e Europie Srodkowej i Wschodniej, t. 2, Lublin 2007, ss. 550n.

60  G. Salonia, Cambiamenti sociali e disaggi psichici. Gli attachi di panico nella postmodernita (w:)
G. Francesetti, Attacchi di panico. La psicoterapia di Gestalt fra clinica e societda. Milano 2009.

61 E.Sowa-Behtane, Mlodziez ponowoczesna, Krakow 2015, ss. 121n.

62 U. Galimberti, L ospite..., dz. cyt., ss. 123-148.

63 H. De Lubac, Dramat himanizmu ateistycznego, Krakow 2007, s. 15.
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zrobi¢ z tym cierpieniem i jak z niego wyleczy¢. Proponuje kolejne doswiadczenie, czy
tez kolejny zamiennik materialnego posiadania. Dziatanie to tworzy zasade powier-
zchownosci, nie dajac zadnej odpowiedzi od tego, co rodzi si¢ wewnatrz czlowieka®.
Czlowiek bombardowany materializmem i otoczony $wiatem od zewnatrz nie moze
zagluszy¢ swojego wnetrza i mozliwosci doswiadczenia trancendencji.

2.5. Emocjonalny analfabetyzm

Dzisiejsza spotecznos¢ ludzka wraz mozliwoscig wyboru i wolnosci rozwineta
agresywny indywidualizm, ktdrego obecno$¢ na tak wielkg skale w poprzednich
latach nie byta znazna. Wolno$¢ rozumiana jest jako mozliwo$¢ wyboru. Pomija
sie jednak istote i zrédlo ludzkiej wolnosci. Zostaly ograniczone przestrzenie i
miejsca do refleksji, a ludzkie serce stalo si¢ plytkie. To doprowadza dzisiejszego
czlowieka do odczuwania emocjonalnej pustyni. Serce nie nadaza za kulturowymi
zmianami. U podstaw pojawia sie takze brak wzrostu emocjonalnego. Nie poma-
ga sie mlodemu czlowiekowi w tworzeniu ludzkich relacji i komunikacji, ponie-
waz trudno jest tego dokona¢ bez odwolania si¢ do stabilnosci, sprawiedliwosci
i duchowego zycia. W halasie $§wiata i coraz szybszym przekazie informacji tzw.
wirtualnym $wiecie mlodzi ludzie tracg osobowy kontakt ze sobg. Mtodzi lud-
zie, ktorym nie przekazano umiejetnosci w radzeniu sobie z emocjami: gniewu,
strachu, smutku i milosci, doswiadczaja jeszcze wiekszych trudnosci i cierpien w
osiagnieciu dojrzalosci w sferze emocjonalnej®.

2.6. Zjawisko Smierci

Czlowiek ponowoczesny karmi sie kultem wiecznej mlodosci i witalnosci. Zagad-
nienie $mierci jest zepchniete na margines. Na Zycie patrzy si¢ tylko z materialnej per-
spektywy, odrzucajac tym samym perspektywe ontologicznag i chrzescijanska.

Postmodernistyczni mysliciele ukierunkowujg odbiorce na mozliwos¢ doswi-
adczania pewnego rodzaju niesmiertelno$ci w pewnych praktycznych formach.
Dotycza one biologicznej formy przedluzenia zycia poprzez forme zastepcza czyli
przeszczepy organow, a takze poprzez forme wirtualng czy forme techniczng. Odr-
zuca sie wiare duchowg forme niesmiertelnosci, czy tez prawdy Zmartwychwsta-
nia Pana Jezusa pozostajac tylko przy formie materialnej. Odrzucajac chrzesci-
janskie znaczenie niesmiertelnosci, skupia sie tylko na formie istnienia materia-
Inego. Smier¢ jest postrzegana jako konkretna ludzka tragedia®. Stad w postmo-
dernizmie biologiczna forma nie§miertelnosci staje si¢ najbardziej pozadana.

64  U. Galimberti, I vizi capitali..., dz. cyt. s. 115.
65  E.Sowa-Behtane, Mlodziez ponowoczesna, Krakow 2015, s. 18-29.
66  Z.Bauman, Ponowoczesnosc..., dz. cyt. s. 266.
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Postmodernistyczna kultura, wySmiewa i dewaluuje chrzescijaniska niesmier-
telno$¢ nazywajac ja snami. ,, Irenuje” czltowieka, aby nie musial mysle¢ o zyciu
wiecznym. Efektem ponowoczesnosci jest zatem niszczenie pojecia niesmiertel-
nosci i anulowanie réznicy miedzy $miercia a niesmiertelnoscia.

Ponowoczesno$¢ wymaga, aby czlowiek sam mogt realizowac projekty, ktore
moze osiggnac zgodnie z wlasnymi potrzebami i mozliwosciami. Samowystar-
czalno$¢ czlowieka, daje mu namiastke mozliwosci zycia bez Boga. Chrzesci-
janska wizja czlowieka jest zawezona tylko do fizycznosci i materii®. Odwraca
sie uwage od prawdy o zyciu wiecznym.

W wyniku glebokiej transformacji spotecznej ludzkiego $wiata i jego struktur
przedmiot religii zostal zredukowany. Ta sytuacja stala si¢ przyczyng coraz wieks-
zego i widocznego dystansu pomiedzy religijng interpretacja $wiata a codziennym
doswiadczeniem cztowieka. Religia zaczela by¢ postrzegana jako okupacja czasu
wolnego, zepchnieta do spraw niewaznych i drugorzednych, ktéra okrada cztowie-
ka z tego czasu. W rezultacie religia zaczela by¢ przedstawiana, jako nie majaca
nic do zaoferowania ludziom, ktérzy Zzyja zanurzeni w dzisiejszych zmartwieni-
ach. Obecny $wiat jest urzadany w taki sposdb, aby mogt da¢ cztowiekowi wszyst-
ko na ziemi, co Kosciot obiecal w wiecznym zbawieniu®.

Ponowoczesno$¢ zatarta sens i pigkno zycia wiecznego i skupita uwage na zyciu
w wymiarze doczesnosci, neutralizujac strach przed $miercig i kierujac bieg zycia ku
materialnym wartosciom. Dzi$ tylko to, co przyciaga uwage wzroku, jest uzyteczne dla
czlowieka. Przedluzenie szczescia w nieskonczonos¢ - wiecznosé - nie jest czyms atrak-
cyjnym dla czlowieka. Wszystko musi by¢ gotowe do natychmiastowej konsumpgji.
W plynnym $wiecie, ktory nieustannie podlega zmienie, sens wieczno$ci odpornej na
wplyw czasu, utracit w ludzkim doswiadczeniu mozliwos¢ istnienia. Ponowoczesnosé¢
akcentuje mozliwosci pozostawienia czego$ z siebie w tym, co cztowiek tworzy. Takze
mozliwos¢ klonowania czlowieka ma by¢ forma przediuzenia okreslonej formy zycia.

Cztowiek ponowoczesny robi wszystko aby ludzka potrzeba odwolywania sie do
Boga przestata by¢ wazna. Wazniejsze jest to, co jest przydatne i uzyteczne. Cztowiek
osiggajac mozliwos¢ zaspokajania wszystkich swoich potrzeb, odrzuca potrzeby du-
chowe. Samego siebie ukierunkowuje na samowystarczalno$¢ i postawienie siebie
w centrum swojej uwagi. Cztowiek sam dla siebie ma by¢ wskaznikiem wlasnych
pragnien i dagzen. W ziemskim $wiecie sam dla siebie ma zbudowac¢ ziemski raj®.

67 I Sanna, L ‘antropologia...,dz. cyt. s. 42.
68  Z.Bauman, Ponowoczesnosc..., dz. cyt. s. 298.
69  Z.Bauman, Ponowoczesnosc..., dz. cyt. s. 235.
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PopsumowANIE

W powigzaniu z oddzialywaniem ponowoczesnej kultury na spoleczenstwo
i czlowieka zostala podjeta proba opisania modeli ludzkiej egzystencji i indywidu-
alnosci czlowieka, byla takze formg ukazania zawezenia wspolczesnej postmoder-
nistycznej antropologii do $wiata materialnego. Jednocze$nie wybrzmiala trudnos¢
z przyjeciem przez postmodernistycznego czlowieka ciagle aktualnej propozycji
chrzescijanskiej wizji cztowieka i $wiata. W ponowoczesnym $wiecie wolnos¢ jako
forma wyboru, podporzadkowuje sobie inne wartosci odrzucajac wszystko, co mo-
globy ogranicza¢ samg wolno$¢ wyboru czy stanowienia. We wspoltczesnym pro-
cesie tworzenia $wiata, ludzka wolnos¢ zajmuje pierwsze miejsce. Istnieje trudnosé
aby obok niepohamowanej wolnosci réwnoczesnie czlowiek mogt doswiadczac sta-
bilnosci. Cztowiek oderwany od tradycji zmuszony jest zgodzi¢ si¢ z brakiem bez-
pieczenstwa. Ponowoczesny $wiat karmi czlowieka doczesnoscia, zaspkajajac tylko
powstajace ciagle nowe potrzeby. Z ludzkiego sposobu postrzegania $wiata wykresla
sie religijnos¢ i transcendencje. Marginalizuje si¢ takze zjawisko $mierci.

Opisanie ponowoczesnego $wiata ukazuje dramatyczng jego rzeczywisto$c.
Czlowiek staje sie jakby obumarty za zycia. Nadziejg staje sie ,duchowe stanigcie
obok obumartego wspdlczesnego czlowieka“ z darem nowej ewangelizacji”®. Pono-
woczesne cierpienie, ktore powstaje w wyniku dazenia czlowieka do przyjemnosci
przy jednoczesnym pragnieniu zapewnienia bezpieczenstwa domaga sie przezwy-
cigzenia. Zachodzenie na siebie tych dwu wartosci, ktére si¢ wzajemnie wyklucza-
ja, powoduje powstawanie w czlowieku doswiadczenia frustracji. Bezpieczenstwo
w rzeczywistoéci zaklada porzadek, ktory nie jest przestrzegany w nieuporzad-
kowanym i ptynnym poszukiwaniu przyjemnosci. Cztowiek z jednej strony chce
odczuwa¢ bezpieczenstwo i szczescie, a z drugiej wolnos¢ i oderwanie sie od tego
co tradycyjne. Przedstawiona powyzej wizja ludzkiej rzeczywistosci, pokazuje jak
bardzo wspolczesna antropologia dazy do zawezenia w czlowieku samozrozumie-
nia i zredukowania go do §wiata materialnego. Odrzucenie wymiaru transcendencji
ogranicza i zaweza sposOb postrzegania czlowieka. Dla pelniejszego pojmowania
czlowieka konieczne jest odwolanie sie do chrzescijanskiej antropologii.

Chrzedcijanska antropologia bowiem ukazuje czlowieka w pelniejszy sposéb
przekraczajac widzialny $wiat materii. W sposob pelniejszy opisuje wartos¢ lud-
zkiego zycia i daje poczucie bezpieczenstwa. W opisie powyzej kondycji pono-
woczesnego czlowieka zauwaza si¢ zawezenie postrzegania ludzkiej rzeczywis-
tosci, ograniczajac ja do opisu socjologicznego i czesciowo psychologicznego.

70  Z.J.Kijas, Uboga jest nasza wiara, Krakéw 2013, s. 57.
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Nie wyczerpuje to tematu analizy. Istnieje wiele przyczyn zwigzanych z trudnoscig
analizowania zachodzacych zjawisk religijnych. Mozna wskaza¢ probe racjonalizacji
wiary, pomijajac $wiat duchowy. Wiara jako osobowa relacja czlowieka do Boga, obe-
jmuje cala egzystencje czlowieka a nie tylko zachowania spoleczne jednostki. W celu
zbadania zjawisk religijnych poszczegdlnych ludzi czy tez grup spotecznych, wydaje
sie by¢ konieczna interdyscyplinarna analiza na poszczegélnych poziomach: filozo-
ficznym, kulturowym, socjologicznym, psychologicznym oraz telogicznym.

Pojecia ,wiary® i ,religii“ we wspdlczesnym spoleczenstwie stajg sie¢ coraz
bardziej niejasne. W zwigzku z tym analizowanie zjawisk religijnych jest utrud-
nione. Rzeczywisto$¢ przezy¢ religijnych badana metodami socjologicznymi nie
dotrze do glebi duchowych przezy¢ danego czlowieka. Analiza obejmie tylko to,
co jest na zewnatrz cztowieka skupiajac sie na jego zachowaniach.

Ludzkie pragnienie madrosci i szczg$cia potrzebuje pelnego doswiadczenia
czlowieka poczawszy od tego co materialnie doswiadczalne jak i tego co jest doswi-
adczalne duchowo. Jesli odrzuci si¢ Ksiege Bozego Objawienia, czlowiek pozostanie
w polowie drogi do zrozumienia siebie i nigdy nie osiagnie mozliwej petni poznania.
Swiat postmodernistyczny chce wiec zatrzymaé cztowieka w potowie drogi i skupi¢
go na samym sobie, odrywajac od wszystkiego i zamykajac w kapsule wlasnego ,,Ja“

Wydaje sie, ze wspolczesnos¢ zachwycona mozliwoscia oderwania sie i uptynnie-
nia wszelkiej tradycji, pomijajac lub odrzucajac podpowiedz Kosciota skierowang ku
czlowiekowi, ograbia czlowieka, wtlacza w cierpienie i doprowadza do destrukgji.

W celu zerwania z t3 smutng wspolczesnoscig, lub jej przebudowaniu, nad-
zieja moze sta¢ sie jedynie Dobra Nowina przyniesiona przez wierzacego
w Zmartwychwstanie zyjacego ucznia Jezusa Chrystusa’’.

71  Tamze, ss. 78n.






