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KS. WALDEMAR BARTOCHA
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KSZTALTOWANIE SIE STRUKTURY ORGANIZACYINEJ I ZASAD
FUNKCJONOWANIA RADY KONFERENCJI BISKUPOW EUROPY
(CCEE)

Kryzys instytucji synodow plenarnych i prowincjonalnych, majacy swoje
zroédto w nie sprzyjajacych warunkach koscielno-politycznych, przyczynit si¢ do
rozwoju nowej formy wspotpracy pomiedzy biskupami danego kraju lub prowin-
cji koscielnej, jaka staly sie Konferencje Biskupow'. Ich rola koordynujaca i in-
spirujaca w dziedzinie dziatalnosci duszpasterskiej spotkata si¢ z uznaniem ze
strony Stolicy Apostolskiej, ktora ,,dobrze rozumiala potrzebe takich spotkan lo-
kalnych i dlatego nie tylko nie czynita zadnych przeszkdd, lecz przeciwnie nawet
zachecata do ich organizowania™.

Sobor Watykanski II w Konstytucji Sacrosanctum concilium z 4 grudnia
1963 r. oficjalnie uznat istnienie Konferencji Episkopatow, przyznajac im okre-
$lone uprawnienia w sprawach liturgicznych’, a w dekrecie Christus Dominus z
28 pazdziernika 1965 r. nadat Konferencjom nowa struktur¢ prawna i dal podsta-
wy rozwoju Konferencji narodowych i regionalnych®. Kodeks Prawa Kanonicz-
nego z 1983 r. okreslit ich cele i zadania oraz zasady tworzenia, sktad i sposob
funkcjonowania’. Z dyspozycji prawodawcy kodeksowego wyraznie wynika, iz
Konferencje Episkopatow majg zwykle charakter narodowy, to znaczy gromadza

!'Por. P. Hemperek, Stanowisko prawne konferencji biskupéw, ,,Prawo Kanoniczne” 13 (1970),
nr 1-2, s. 22-23; T. Pawluk, Prawo kanoniczne wediug Kodeksu Jana Pawla 11, t. 11, Olsztyn 1986,
s. 213.

%'S. Kasprzak, Wybrane zagadnienia z prawa koscielnego, Lublin 2000, s. 218.

3 Por. T. Pawluk, Struktury kolegialne w posoborowym prawie kanonicznym, ,,Studia Warmin-
skie” 6 (1969), s. 360-361.

* Por. P. Hemperek, Stanowisko prawne..., s. 21, M. Bonet, Konferencje episkopatu, ,,Concilium”
1-10 (1965/6), Poznan 1968, s. 621.

5 Por. Kodeks Prawa Kanonicznego, Poznan 1984 (dalej = KPK), kan. 447-459.
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biskupow jednego kraju’. Niemniej samo prawo kanoniczne stwarza rowniez
mozliwos$¢ erygowania Konferencji o innym zasiegu terytorialnym, lub tez o cha-
rakterze migdzynarodowym’. Podjecie decyzji o nadaniu danej Konferencji Epi-
skopatu mniejszego lub wigckszego zasiegu terytorialnego znajduje si¢ w zakresie
kompetencji Stolicy Apostolskiej. Normy kodeksowe podkreslaja znaczenie roz-
woju wspolpracy migdzy poszczegdlnymi Konferencjami Episkopatow na plasz-
czyznie migdzynarodowe;j®. Szczegolng role spetniaja w tym przypadku spotkania
kontynentalne biskupow, ktoére jednak nigdy nie przejmuja kompetencji przyzna-
nych Konferencjom Episkopatow’. Ich dynamiczny rozwoj jest ,,naturalng konse-
kwencja intensyfikacji kontaktow osobowych i instytucjonalnych pomiedzy kra-
jami lezacymi w tym samym regionie geograficznym”'’.

Na kontynencie europejskim zacie$nienie wzajemnych relacji miedzy epi-
skopatami dokonuje si¢ miedzy innymi w ramach dziatalnosci Rady Konferencji
Biskupéw Europy (CCEE) oraz Komisji Episkopatow Wspolnoty Europejskiej
(COMECE). Celem tego artykutu jest przedstawienie procesu ksztaltowania sig¢
struktury organizacyjnej i mechanizmu funkcjonowania pierwszej z wymienio-
nych instytucji na tle jej natury teologicznej i prawnej'.

GENEZA POWSTANIA CCEE

Rada Konferencji Biskupéw Europy powstata w odpowiedzi na potrzebe ure-
gulowania form wspotpracy migdzy poszczegdlnymi episkopatami na kontynencie
europejskim. Decyzja o powotaniu Rady stanowila rezultat dojrzalej refleksji po-
dejmowanej przez biskupdw i teologéw juz podczas obrad Soboru Watykanskiego
II i byta podyktowana wczesniejszymi do§wiadczeniami w tej materii. Na koniecz-
nos¢ ustanowienia takiej instytucji wskazywat takze sekretarz generalny Konferen-
cji Episkopatu Francji, Roger Etchegaray, ktéry w zredagowanym przez siebie
przeditozeniu przedstawit Konferencjom Episkopatow Europy problemy o zasiegu
europejskim, ktore moglyby sta¢ si¢ przedmiotem wspotpracy duszpasterskiej, za-

8 Por. tamze, kan. 448 § 1.

7 Por. tamze, § 2; por. takze Jan Pawet 11, Motu proprio Apostolos suos, ,,L.’Osservatore Romano”
(wyd. polskie), 1 (1999), nr 16.

¥ Por. KPK, kan. 459.

? Por. Jan Pawet I, Posynodalna adhortacja apostolska ,, Pastores gregis ", Krakow 2003, nr 63.

' Kongregacja ds. Biskupow, Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupéw ,, Apostolorum
Successores”, Kielce 2005, nr 23 e.

' Na temat obecnej struktury prawnej Rady Konferencji Biskupow Europy — por. méj artykut:
Struktura prawna Rady Konferencji Biskupow Europy, ,,Studia Koszalinsko-Kolobrzeskie”, 8
(2003), s. 243-254. Artykut ponizszy stanowi poszerzenie wspomnianego studium o rys historyczny
w celu uchwycenia zmian, jakie dokonywaty si¢ w strukturach Rady.
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checa zarazem sekretariaty poszczegdlnych Konferencji do regularnej i mozliwie
najszerszej wymiany wszystkich informacji i dowiadczen'.

W tych okoliczno$ciach doszto 18 listopada 1965 r. do spotkania przewodni-
czacych trzynastu Konferencji Episkopatéw Europy, ktorzy powotali sze§ciooso-
bowy komitet w celu powierzenia mu studiow nad znalezieniem sposobow na-
wigzania bardziej skutecznej wspotpracy miedzy poszczegdlnymi Konferencjami
Episkopatow'’. Nalezy zauwazyé, iz poczatek procesu ksztattowania sie struktury
Rady Konferencji Biskupéw Europy byl spowodowany spontaniczng inicjatywa
nawigzania wzajemnych relacji, jaka wyptyneta ze strony zainteresowanych epi-
skopatéw, w odroznieniu od powotania np. Rady Biskupéw Ameryki Lacinskiej
(CELAM). W tym ostatnim przypadku inicjatywa wyszta od samej Stolicy Apo-
stolskiej. CELAM zostata utworzona podczas Konferencji Biskupow Ameryki
Lacinskiej, zwotanej przez Piusa XII do Rio de Janerio z okazji odbywajacego si¢
tam Swiatowego Kongresu Eucharystycznego'*.

Jednym z pierwszych owocow dzialalno$ci sze$cioosobowego komitetu byto
sympozjum biskupoéw europejskich, zwotane do Noordwijkerhout w Holandii w
lipcu 1967 r. Uczestnicy tego sympozjum zaje¢li si¢ omawianiem spraw zwigza-
nych z funkcjonowaniem posoborowych struktur diecezjalnych, a koncentrowali
si¢ w szczegolny sposob na zadaniach rad kaptanskich i duszpasterskich. Pawet
VI wyrazit swoje uznanie dla sympozjum i uznat je za ,,pierwsza i udana realiza-
cj¢” nawigzania wzajemnych stosunkéw miedzy episkopatami, zwlaszcza ze byt
to przejaw ,,solidarnosci duszpasterskiej”, ktora tworzy ,.element nie tylko pozy-
teczny, ale konieczny dzi$ dla Kosciota dla pelnego wypehienia jego misji”".

Pomimo tak pozytywnej postawy ze strony papieza, w kregach Kurii Rzym-
skiej mozna byto zauwazy¢ pewne oznaki zaniepokojenia, czego wyrazem moze
by¢ wprowadzenie p6zniej do Motu proprio Ecclesiae sanctae zapisu o obowiazku
uprzedniego informowania Stolicy Apostolskiej o wszystkich inicjatywach o cha-
rakterze miedzynarodowym, ktore miatyby by¢ podjete wspolnie przez kilka Kon-

12 por. R. Etchegaray, Simple note pour éclairer la recherché d’une collaboration pastorale
entre les Conférences épiscopales d’Europe, w: Les Evéques d’Europe et la nouvelle évangélisa-
tion. Conseil des Conférences Episcopales d’Europe, red. H. Legrand, Paris 1991, s. 46-52.

" Por. G. Feliciani, I/ Consiglio delle Conferenze episcopali d’Europa (CCEE), ,Jus Canoni-
cum” 38 (1979), s. 30; por. takze F. Filoni, Le conferenze episcopali, Vigodarzere 1992, s. 170.

" Por. G. Feliciani, Il Consiglio delle Conferenze Episcopali d’Europa (CCEE) dopo gli av-
venimenti del 1989, w: Chiese, associazioni, comunita religiose e organizzazioni non confessionali
nell’Unione Europea. Atti del Colloquio Universita Cattolica del Sacro Cuore Milano, 28—29 mag-
gio 1999, a cura di A. G. Chizzoniti, Milano 2002, s. 59-60; P. Hemperek, Miedzynarodowa wspot-
praca biskupow i konferencji biskupich, ,Prawo Kanoniczne” 14 (1971) nr 1-2, s. 62. Na temat
genezy powstania CELAM — por. A.W. Bunge, L.F. Escalante, E/ Consejo Episcopal Latinoameri-
cano (C.E.L.A.M.) y sus Estatutos, Madrid 2001.

'S Por. Lettre de Paul VI au Cardinal B. Alfink, w: Les Evéques d Europe..., s. 54. Na ten te-
mat por. takze: G. Feliciani, /I Consiglio delle Conferenze Episcopali d’Europa (CCEE) dopo gli
avvenimenti del 1989, s. 60—61.
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ferencji Episkopatow'’. To, ze jakies obawy w tej materii istniaty, potwierdza takze
analiza tekstu przemdwienia kardynata B. Alfinka wygloszonego podczas otwarcia
sympozjum. Jego autor podkresla stanowczo, iz nie ma ,,zadnej tendencji separaty-
stycznej”, a wrecz przeciwnie dominuje pragnienie autentycznej jednosci'’.

Dwa lata pdzniej, podczas drugiego sympozjum, ktore odbyto si¢ 7—10 lipca
1969 r. w Coire w Szwajcarii ponownie nawigzano do tematu pierwszego sympo-
zjum, ale tym razem w kontekscie rozwazan nad misja kaptanow w Kosciele i we
wspotczesnym $wiecie. Obydwa wspomniane sympozja uwydatnily konieczno$¢
powolania instytucji o charakterze statym. W konsekwencji, 23—24 marca 1971 r.,
za aprobatg papieza Pawla VI, doszto do spotkania siedemnastu przedstawicieli
Konferencji Episkopatow europejskich pod przewodnictwem arcybiskupa Marsylii
R. Etchegaray. Zatwierdzili oni tymczasowy statut (na dwa lata w ramach ekspe-
rymentu), wybrali przewodniczacego, dwdch wiceprzewodniczacych oraz czton-
koéw sekretariatu. Struktura Rady zostata ujeta w tzw. Normae directivae, bez
ciaglej numeracji, sktadajacych si¢ z pieciu rozdziatow'®. W 1973 r. ponownie
przeanalizowano dyspozycje statutowe i nadano im numeracje. W ten sposob
zmodyfikowany statut Rady zostal zatwierdzony na trzy lata. Nowoscia, jaka
wprowadzono, bylo wydtuzenie dtugosci kadencji cztonkéw Rady z dwoch do
trzech lat". 10 stycznia 1977 r. Kongregacja do Spraw Biskupow oficjalnie zaa-
probowata Statut CCEE™.

16 por. Pawet VI, Motu proprio Ecclesiae sanctae, nr 41 § 5, w: Posoborowe Prawodawstwo
Koscielne, red. E. Sztafrowski, nr 101, t. I, z. 1, s. 75-76.

" Por. La relation entre les Eglises locales et L’Eglise universale. Discours d’ouverture du
cardinal B. Alfink, w: Les Evéques d’Europe..., s. 57-58. W przeméwieniu tym czytamy m.in.:
,Aucune tendance séparatiste ne peut donc étre 4 la base de cette réunion, mais plutét un désir
d’unité. Une unité qui ne peut pas nuire au caractere pluriforme de I’Eglise. Et une unité ne serait
pas authenique si elle n’était pas préte a s’insérer dans I'unité que le Seigneur a donnée a son Eglise
par le ministere et la personne du souverain pontife avec lequel nous nous sentons aujourd’hui en
profonde communion de coeur et de pensée”.

'8 Por. G. Feliciani, 1/ CCEE dopo gli avvenimenti del 1989, s. 62.

19 Por. Normae directivae (Romae, die 20. octobris 1973), w: Les Evéques d’Europe..., s. 483.
W rozdziale trzecim pt. Organisatio powyzszych norm regulujacych funkcjonowanie Rady
czytamy: ,,Membra CCEE sunt episcopi a singulis Conferenttis Episcopalibus ad tres annos elec-
ti...”, podczas gdy w tym samym rozdziale Normae directivae (25 mars 1971) widniato: ,,Membra
CCEE sunt Episcopi delegati a singulis CE ad duos annos electi...”.

2 por. Decretum recognitionis (1977), w: Les Evéques d’Europe..., s. 484. Na ten temat por.
takze: 1. Fiirer, Le conferenze episcopali nei loro rapporti reciproci, w: Natura e futuro delle Confe-
renze episcopali. Atti del Colloquio internazionale di Salamanca (3-8 gennaio 1988), a cura di H.
Legrand, J. Manzanares, A. Garcia y Garcia, Bologna 1988, s. 170-171.
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STRUKTURA CCEE W SWIETLE NORMAE DIRECTIVAE Z 10 STYCZNIA 1977 R.

Normae directivae z 10 stycznia 1977 r., w odrdznieniu od tych z 20 paz-
dziernika 1973 r., dziela si¢ na 8 rozdzialéw i obejmuja w sumie 14 artykutow?'.
W pierwszym rozdziale, po§wigconym naturze i celowi, prawodawca statutowy
stwierdza, iz Rada Konferencji Biskupow Europy ma przyczyniaé si¢ do urze-
czywistniania ducha kolegialnego i rozwoju wspolpracy migdzy Konferencjami
na plaszczyznie europejskiej, a tym samym dazy¢ do pomnozenia dobra Ko$ciota
i budowania bardziej doskonatej jednosci*>. W sprecyzowanym w ten sposéb celu
instytucjonalnym Rady odnajdujemy echa nauczania Soboru Watykanskiego 11,
zawartego w numerze 38 dekretu Christus Dominus, w ktorym czytamy, iz ,,nale-
zy popiera¢ kontakty pomiedzy biskupimi konferencjami r6znych narodéw w celu
pomnazania wigkszego dobra”.

W tym duchu soborowym nalezy rozumie¢ takze sformutowanie drugiego ar-
tykutu statutu Rady, ktory wyraznie zaprzecza jakoby Rada mogla mie¢ jakakol-
wiek wladze prawna czy to w odniesieniu do poszczegolnych Konferencji Epi-
skopatow lub w stosunku do Koécioléw partykularnych®. Nie mozna zatem roz-
patrywa¢ Rady w kategoriach instytucji nadrzednej o jakis szczegolnych upraw-
nieniach. Nie jest ona bowiem konferencja kontynentalna, ale ma za zadanie po-
piera¢ rozw6j wzajemnych kontaktow miedzy Konferencjami i wymiang infor-
macji, czyli pozostaje niejako w stuzbie poszczegolnych Konferencji*.

Na czym polega ta postuga, prawodawca statutowy $cisle precyzuje w roz-
dziale drugim, poswigconym zadaniom Rady. Norma statutowa stanowi w tym
przypadku wiernie odzwierciedlenie wskazan, zawartych w numerze 41 § 5 motu
proprio Ecclesiae Sanctae z 6 sierpnia 1966 r. Wsrod sposobow realizacji tej
stluzby, jaka pelni Rada na rzecz poszczegélnych Konferencji, wymienia sig:
przekazywanie kryteriow dziatania w zakresie duszpasterskim, przesylanie pism
zawierajacych decyzje Konferencji oraz dokumentéw opublikowanych wspolnie
przez biskupéw, urzedowe powiadomienia o réznych inicjatywach apostolatu,
ktére moga okaza¢ si¢ przydatne w podobnych sytuacjach, przekazywanie infor-
macji o sprawach, szczegolnie istotnych z punktu widzenia obecnego czasu oraz
podejmowanie analizy wspélnych probleméw duszpasterskich®.

Jezeli chodzi o sktad personalny, Rade tworzg biskupi wybrani na trzy lata,
zgodnie z normami wyboru, obowigzujacymi w poszczegdlnych Konferencjach
Episkopatow. Natomiast biskupi pochodzacy z regionéw czy z narodéow lub pro-
wincji koScielnych, gdzie nie istnieja Konferencje Episkopatow, moga wspdlnie

2 Por. Normae directivae (die 10 ianuarii anno 1977), w: Les Evéques d’Europe. .., s. 484-487.
2 Por. tamze, art. 1.

2 Por. tamze, art. 2.

* Por. G. Feliciani, I/ Consiglio delle Conferenze episcopali d’Europa (CCEE), s. 31.

3 Por. Normae directivae (die 10 ianuarii anno 1977), art. 3.
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wyznaczy¢ biskupa — delegata, pod warunkiem Ze poprosi ich wyraznie o to sam
przewodniczacy CCEE®.

Czwarty z rozdziatéw Normae directivae z 1977 r. prezentuje wewnetrzna
strukture organizacyjna Rady, do ktorej zaliczy¢ nalezy zebranie plenarne, prezy-
dium, komisje oraz sekretariat. Dyspozycje prawodawcy statutowego w tej mate-
rii pozostajg zwigzte w swojej tresci i zawierajg si¢ w czterech artykutach.

Pierwszoplanowsg i najbardziej uprzywilejowana pozycje wsrod wymienio-
nych organéw Rady zajmuje zebranie plenarne, ktére ma najbardziej rozbudowa-
ne uprawnienia. W zakresie jego kompetencji znajduje si¢ bowiem wyznaczenie
cztonkow pozostatych organdéw. Zebranie powotuje prezydium i sekretarza Rady
na trzyletnig kadencje. Zgodnie z normami statutu zebranie plenarne powinno by¢
zwolywane przynajmniej raz w roku. Miejsce i czas zebrania ustala poprzednie
zebranie badz samo prezydium. Co do zebran nadzwyczajnych Rady postanawia
sie, aby zwotywac je na prosbe zebrania, prezydium, czy tez na wniosek przy-
najmniej dziesigciu czlonkéw Rady. Porzadek dnia przygotowywany jest przez
przewodniczacego Rady i powinien by¢ podany w odpowiednim czasie do wia-
domosci cztonkow Rady oraz przekazany Kongregacji ds. Biskupow?’.

Prawodawca uscisla takze zakres obowigzkéw osob wchodzacych w sktad
pozostatych organéw Rady. Prezydium, ktore tworzy przewodniczacy i dwoch
wiceprzewodniczacych ma za zadanie kierowaé pracami Rady”®. Natomiast sekre-
tarzowi powierza si¢ koordynacj¢ dzialalnos$ci sekretariatu. W zakresie jego kom-
petencji znajduje si¢ prawo zwolania sekretarzy réznych Konferencji Episkopa-
tow w celu wymiany informacji i podjecia bardziej poglebionej refleksji nad
wspolnymi sprawami”. Sekretarz moze to jednak uczyni¢ jedynie na wniosek
prezydium. Nalezy zauwazy¢, iz w przypadku tej normy mamy do czynienia z
wypetnieniem dyspozycji zawartej w motu proprio Ecclesiae Sanctae, ktore
wskazuje na sekretariaty jako narzgdzia najbardziej odpowiednie w rozwoju rela-
cji miedzy poszczegdlnymi Konferencjami’.

Jezeli chodzi o procedure wyboréw prawodawca statutowy stwierdza, iz ob-
owiazujg przepisy, jakie w tej materii podaje Kodeks Prawa Kanonicznego®'. Je-
dynie przy zmianie statutdéw Rady wymaga si¢ uzyskania wickszosci kwalifiko-

26 Por. tamze, art. 4.

2 Por. tamze, art. 5.

B Ppor. tamze, art. 6.

¥ Por. tamze, art. 12: Ad informationem augendam et problemata communia disceptanda pro
opportunitate Secretarius de mandato Praesidii Secretarios Conferentiarum Episcopalium Europae
convocare potest.

3% Por. G. Feliciani, I/ Consiglio delle Conferenze episcopali d’Europa (CCEE), s. 33.

31 Por. Normae directivae (die 10 ianuarii anno 1977), art. 5: Electiones fiunt ad normas CIC.



KSZTALTOWANIE SIE RADY KONFERENCJI BISKUPOW EUROPY 9

wanej, czyli aprobaty dwoch trzecich cztonkow, ktorzy jednakze nie mogg doko-
naé reformy norm statutowych bez zgody Stolicy Apostolskiej’*.

Konczac analize Normae directivae z 1977 r., mozna wysung¢ wniosek, iz w
linii zasadniczej powtarzaja one dyspozycje poprzednich statutéw, starajac sig
doprecyzowaé sprawe procedur i uprawnien, aby umozliwi¢ bardziej efektywne
funkcjonowanie Rady. Z drugiej strony — jak trafnie zauwaza G. Feliciani® —
pewna innowacja jest wprowadzenie Scislejszej kontroli ze strony Stolicy Apo-
stolskiej, czego wyrazem jest norma nakazujaca przesytanie porzadku dnia i pro-
tokotoéw zebran do Kongregacji ds. Biskupdw oraz obowigzek wczesniejszego
informowania Stolicy Apostolskiej o zamiarze zwotania sympozjow czy kongre-
sow biskupow’*. Na uwage zastuguje rowniez fakt, ze przed wydaniem dekretu
zatwierdzajacego Normae directivae Kongregacja ds. Biskupow uznala za sto-
sowne zasiggnaé opinii Rady Publicznych Spraw Kosciola™, ktora byta urzedem
odpowiedzialnym za relacj¢ z wtadzami panstwowymi. W tym kontek$cie stuszna
wydaje si¢ opinia wspomnianego juz powyzej G. Felicianiego, ktory twierdzi, iz
Stolica Apostolska nie wykluczata ewentualnego zamieszania czy zaniepokojenia,
jakie mogloby by¢ spowodowane dziatalnosciag Rady w niektérych krajach za-
chodnich. Juz sama koncepcja jednosci europejskiej, wznoszaca si¢ ponad jakie-
kolwiek podziaty ekonomiczne, polityczne i militarne, jaka przedstawiata ta nowa
instytucja, byta wyjatkowo $miata w stosunku do wypracowanych wczesniej pro-
jektoéw integracji, zwlaszcza jezeli wezmiemy pod uwage, ze Europa byla podzie-
lona w tym czasie na dwa przeciwstawne, wrogie sobie bloki™.

Wyrazem dgzenia do przezwyciezenia istniejacych na kontynencie podzialow
jest rdbwniez zasada, jaka kierowano si¢ przy okres§leniu obszaru dziatalnosci Ra-
dy. Podczas gdy terytorium Konferencji Episkopatu pokrywato si¢ na ogot z tery-
torium danego panstwa, tak w tym przypadku czyni si¢ jedynie ogdlng wzmianke
o Europie. Wprawdzie Normae directivae nie podaja szczegotowo, ktore z Konfe-
rencji wchodza do Rady, to jednak z broszury zredagowanej przez sekretariat
CCEE wynika, iz obejmowata ona woéwczas terytorium 19 Konferencji Episkopa-
tow (Austrii, Belgii, Francji, Niemiec, Konferencji Berlina, Wielkiej Brytanii i
Walii, Szkocji, Grecji, Irlandii, Polski, Portugalii, Skandynawii, Hiszpanii,

32 Por. tamze, art 14: Statutum mutari potest consentientibus duabus ex tribus partibus mem-
brorum CCEE et de consensu Sanctae Sedia.

33 Por. G. Feliciani, Il CCEE dopo gli avvenimenti del 1989, s. 65.

34 Por. Normae directivae (die 10 ianuarii anno 1977), art. 11: Ouoties pecularia adiuncta vel
pastoralis neccessitas id suadeant, membra CCEE decernere possunt de Episcoporum congression-
ibus vel symposiis convocandis. Priusquam huiusmodi consilium ad affectum adducatur, Santa
Sedes opportune temopre utili edoceatur.

W wyniku reformy Kurii Rzymskiej, dokonanej przez Jana Pawta II 28 czerwca 1988 r.
Konstytucja Pastor Bonus Rada Publicznych Spraw Ko$ciota przestata istnie¢. Jej kompetencje
przejat Sekretariat Stanu, ktory zostal podzielony na dwie sekcje: 1) spraw ogdlnych i 2) do relacji z
panstwami. Na ten temat por. S. Kasprzak, dz.cyt., s. 188.

38 Por. G. Feliciani, /I CCEE dopo gli avvenimenti del 1989, s. 65.
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Szwajcarii i Wegier) oraz innych regionéw, w ktorych nie istniata tego typu insty-
tucja skupiajaca episkopat danego kraju, jak: Bulgaria, Czechostowacja, Lotwa,
Litwa i Rumunia®’,

Normae directivae z 11 stycznia 1977 r. zostaly ponownie zatwierdzone
przez Kongregacje ds. Biskupow ad quinquennium 19 grudnia 1981 r.*®.

PRZYCZYNY PONOWNEJ REORGANIZACJI STRUKTURY CCEE

Wymogi zwigzane z procesem nowej ewangelizacji narodow kontynentu eu-
ropejskiego 1 wydarzenia o znaczeniu historycznym z 1989 r., ktére w krotkim
czasie zmienity oblicze Europy wskazywaly na konieczno$¢ dokonania bezpo-
srednich zmian w strukturach Rady, co z kolei wiazato si¢ z rewizja jej dotych-
czasowych statutow. Niewatpliwie do reformy statutow Rady przyczynito si¢
Pierwsze Zgromadzenie Specjalne Synodu Biskupéw Europy, ktore odbyto si¢ w
Rzymie od 28 listopada do 14 grudnia 1991 r. To wlasnie wtedy nakreslono kie-
runki dziatan zmierzajacych do nowej ewangelizacji narodéw Europy i umacnia-
nia wiezi miedzy Kosciotami na kontynencie europejskim. Rok pozniej, podczas
spotkania przewodniczacych Konferencji Episkopatow Europy w Rzymie
(w grudniu 1992 r.), Ojciec Swigty Jan Pawet II, po wystuchaniu opinii wyrazo-
nych przez uczestnikow zebrania, podjat decyzje o mianowaniu poszczegolnych
przewodniczacych Konferencji Episkopatéw Europy czlonkami zwyczajnymi
Rady”. Od tego momentu do nich nalezato zaangazowanie si¢ w bezposredni
sposob w przeprowadzenie reformy jej struktury organizacyjnej, co ostatecznie
zaowocowato opracowaniem nowych statutow Rady, ktére 2 grudnia 1995 r. zo-
staly zatwierdzone przez Stolice Apostolska™’.

NATURA TEOLOGICZNA CCEE

Wedle Motu proprio Apostolos suos Jana Pawla II o naturze teologicznej i
prawnej Konferencji Episkopatow ,kiedy biskupi na jakim$ obszarze sprawujg
razem pewne funkcje pasterskie dla dobra swoich wiernych, to wspdlne spehia-
nie postugi biskupiej staje si¢ konkretng realizacja ducha kolegialnego, ktory jest
duszg wspotpracy migdzy biskupami na szczeblu regionalnym, krajowym i mig-

37 Por. G. Feliciani, /! Consiglio delle Conferenze episcopali d’Europa (CCEE), s. 32.

38 Por. Decretum recognitionis (1981), w: Les Evéques d’Europe...,s. 487.

39 Por. J. Gonzalez-Ayesta, La riforma degli statuti del Consiglio delle conferenze dei Vescovi
d’Europa, ,,Jus Ecclesiae”, 9 (1997) nr 1, s. 396.

0 Por. Congregazione per i Vescovi, Decreto di approvazione il nuovo Statuto del Consiglio
delle Conferenze dei Vescovi d’Europa, ,,Jus Ecclesiae” 9 (1997) nr 1, s. 391.
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dzynarodowym™*'. W Dyrektorium o postudze duszpasterskiej biskupow Eccle-

siae imago podkresla si¢ natomiast, ze ,,Konferencje sa znakomitym narzedziem
pozwalajacym na umocnienie ducha komunii z Ko$ciotem powszechnym oraz
miedzy poszczegdlnymi Kosciotami partykularnymi”**. W analogiczny sposob na
temat funkcji tych instytucji w hierarchicznej strukturze organizacyjnej Kosciota
wypowiada si¢ Jan Pawel II w posynodalnej Adhortacji apostolskiej Pastores
gregis, stwierdzajac, ze ,,Konferencje Episkopatu wyrazaja i realizuja [...] ducha
kolegialnosci jednoczacego biskupdéw oraz, w konsekwencji, komuni¢ pomiedzy
réoznymi Kos$ciotami, ustalajac pomiedzy nimi, szczeg6lnie tymi najblizszymi
sobie, $ciste relacje w poszukiwaniu wyzszego dobra™*.

Dokonujac analizy i interpretacji normy statutowej okreslajacej naturg i cel
powotania Rady Konferencji Biskupéw Europy, mozna stwierdzi¢, iz instytucja ta
jest organizmem komunii ustanowionym w celu dania adekwatnej odpowiedzi na
potrzebe wprowadzenia odpowiednich form wspoétpracy migdzy Konferencjami
Episkopatow na kontynencie europejskim®. Jako jeden z podstawowych celéw
istnienia Rady Konferencji Biskupow Europy wymienia si¢ realizacje zasady ko-
legialnosci we wspdlnocie hierarchicznej z Biskupem Rzymu. Nie chodzi jednak
tutaj o kolegialnos¢ wlasciwa aktom stanu biskupiego jako podmiotu najwyzszej
wladzy nad calym Ko$ciotem, poniewaz na plaszczyznie zrzeszen Kosciotow
partykularnych biskupi stojacy na ich czele nie sprawuja tacznie swej postugi
pasterskiej poprzez akty kolegialne rowne aktom Kolegium Biskupow™.

Podobnie zatem, jak w przypadku Konferencji Episkopatéw na poziomie na-
rodowym dziatalno$¢ Rady Konferencji Biskupoéw Europy stanowi konkretng
forme realizacji ducha kolegialnego, w ktorej wyraza si¢ troska biskupow o Ko-
sciot powszechny oraz poszczegodlne Koscioty partykularne. Zasadniczego fun-
damentu teologicznego tej instytucji nalezy upatrywa¢ w eklezjologii komunii, w
ktérej ramach trzeba umiesci¢ kolegialnos¢ biskupow. W tym kontekscie warto
podkresli¢, iz w swojej roznorodnosci form kolegialno$¢ urzeczywistnia si¢ nie
tyle w relacji biskupoéw z nastepca $w. Piotra jako glowa Kolegium Biskupow, ile
bardziej w relacji wzajemnej komunii miedzy poszczegdlnymi Kosciotami oraz

1 dpostolos suos, nr 12; por. takze Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele
Lumen gentium, nr 23, w: Sobor Watykanski 1I, Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznan 2002,
s. 126; Synod Biskupow z 1985 r., Relacja koncowa II, C, 4, ,L’Osservatore Romano”, wyd. polskie,
nr 12%/1985, s. 6.

2 Kongregacja ds. Biskupow, Dyrektorium o postudze duszpasterskiej biskupow Ecclesiae
imago, 22 lutego 1973 r., w: PPK, t. VI, z. 1, nr 10370-11035.

* Pastores gregis, nr 63.

* Por. Consiglio delle Conferenze dei Vescovi d’Europa (CCEE), Statuto, 2 dicembre 1995,
w: Ius Ecclesiae 9 (1997) nr 1, art. 1: Il Consiglio delle Conferenze dei Vescovi d’Europa (CCEE) é
un organismo di comunione tra le Conferenze Episcopali d’Europa...

5 Por. Apostolos suos, nr 10; por. takze Pastores gregis, nr 63.
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miedzy nimi a Ko$ciotem powszechnym™. Majac na wzgledzie fakt, iz zadaniem
Rady Konferencji Biskupoéw Europy jest zacie$nienie wspdlpracy miedzy episko-
patami Europy w celu inspirowania i promowania procesu nowej ewangelizacji,
nie sposob nie zauwazyc¢, iz proces ewangelizacji jako zadanie biskupow naleza-
cych do danej Konferencji Episkopatu obraca si¢ wlasnie wokot tych dwoch
aspektow, to znaczy wokot bliskosci z Kosciotami w okreslonym kontekscie spo-
teczno-kulturowym i otwarcia ku wzajemnemu dawaniu i otrzymywaniu we-
wnatrz wspolnoty Kosciotow (communio ecclesiarum).

Na fakt §cistej zalezno$ci miedzy gloszeniem Ewangelii a §wiadectwem gle-
bokiej jednosci i komunii migdzy wszystkimi Kosciotami lokalnymi zwraca row-
niez uwage Jan Pawel II w Adhortacji posynodalnej Ecclesia in Europa, gdy
stwierdza, co nastgpuje: ,,Przez »wymiang daréw« migdzy réznymi Kosciotami
lokalnymi stajg si¢ udziatem wszystkich doswiadczenia i refleksje Europy Za-
chodniej i Wschodniej, Potnocnej i Poludniowej, a Koscioty przyjmuja wspolne
kierunki duszpasterskie; »wymiana darow« stanowi zatem coraz bardziej znacza-
cy wyraz poczucia kolegialnosci biskupéw kontynentu, pozwalajacej im glosic
razem, $miato i wiernie imi¢ Jezusa Chrystusa, jedynego zrédla nadziei dla
wszystkich w Europie”’. Rada Konferencji Biskupéw Europy staje si¢ zatem
»skutecznym narzedziem wspolnego szukania stosownych drog ewangelizacji
Europy”™® i przyczynia sie do autentycznej wspolpracy oraz coraz petniejszej ko-
munii migdzy poszczegdlnymi diecezjami i krajowymi Konferencjami Episkopa-
tow w skali calego kontynentu.

NATURA PRAWNA CCEE

Rada Konferencji Biskupow Europy nie jest Konferencja Episkopatu ani nie
ma kompetencji do niej nalezacych®. Biorac pod uwage status prawny zalicza sie
ja do zebran migdzynarodowych Konferencji Episkopatow, ktére funkcjonuja w
odmienny sposob niz Konferencje Episkopatéw ustanowione dla wigkszej liczby
narodow (na przyktad Konferencja Skandynawska)’. Rada Konferencji Bisku-
pow Europy rézni si¢ od Konferencji Episkopatu tym, ze nie sktada si¢ z po-
szczegolnych biskupdw, ale ztozona jest z catych Konferencji Episkopatow, ktore

* Por. A. Antén, La tarea evangelizadora del obispo en su Iglesia particular y en su respec-
tiva conferencia episcopal (II), ,,Gregorianum” 76 (1995) nr 2, s. 306.

7 Por. Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa, Krakow 2003, nr 53.

* Por. Jan Pawet 11, Przeméwienie do czlonkéw Rady Konferencji Episkopatow Europy
(16 kwietnia 1993 r.), ,,L’Osservatore Romano”, wyd. polskie, nr 7/1993, s. 30.

* Por. J. Gonzélez-Ayesta, art.cyt., s. 395.

0 Por. G. Feliciani, Le conferenze episcopali, w: Collegialita e primato. La suprema autoritd
nella Chiesa, Bologna 1993, s. 210-211; J.I. Arrieta, Diritto dell’organizzazione ecclesiastica, Mi-
lano 1997, s.512.
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na zebrania plenarne wysylaja swoich przedstawicieli. W odréznieniu od Konfe-
rencji Episkopatdéw istniejacych w poszczegolnych krajach Radzie nie przystugu-
ja uprawnienia ustawodawcze, poniewaz jej funkcja ogranicza si¢ do zagwaran-
towania wspotpracy miedzy episkopatami narodow Europy. Natura prawna Rady
wyraza si¢ zatem w zdefiniowaniu jej jako organizmu komunii.

Poprzednie statuty podkreslaty, iz instytucja ta nie ma zadnej wladzy prawnej
na Konferencjach Episkopatow oraz w Kosciotach partykularnych. W dyspozy-
cjach nowego statutu nie czyni si¢ bezposredniej wzmianki na ten temat, ponie-
waz wychodzi si¢ z zalozenia, ze z samego pojecia Rady jako organizmu komunii
wynika, iz jest organem pozbawionym prerogatyw ustawodawczych. Niektorzy z
kanonistow w celu uniknigcia nieporozumien opowiadaja si¢ za bardziej wyraz-
nym potwierdzeniem braku wtadzy prawnej Rady, tak jak to zostalo zawarte w
poprzednich statutach™.

Nowy statut modyfikuje takze i sama nazwe instytucji, ktéra obecnie nazywa
si¢ Consilium Conferentiarum Episcoporum Europae, a nie Consilium Conferen-
tiarum Episcopalium Europae. Na pierwszy rzut oka ta zmiana moze wydawac
si¢ bez znaczenia, ale wedlug opinii G. Felicianiego ma ona swoje uzasadnienie.
Kanonista ten zwraca uwage na fakt, iz poprzednia nazwa instytucji mogta bted-
nie wskazywac na istnienie jakiej$ konferencji na poziomie europejskim, a poza
tym nie byta do konca zgodna z terminologia przyjeta przez Sobor Watykanski 11
a usankcjonowana przez Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r.”.

SKEAD PERSONALNY I STRUKTURA ORGANIZACYJINA CCEE
W SWIETLE STATUTU Z 2 GRUDNIA 1995 R.

Sktad personalny Rady Konferencji Biskupéw Europy stanowig wszystkie
Konferencje Episkopatow istniejgce na kontynencie europejskim, ktore sg reprezen-
towane na mocy prawa przez swoich przewodniczacych. Tym ostatnim przystuguje
prawo glosu decydujacego podczas zebran plenarnych™. Kazda z Konferencji Epi-
skopatu ma prawo wysta¢ na zebranie takze drugiego biskupa, ale tylko z glosem
doradczym. Z przewodniczacymi poszczegdlnych Konferencji Episkopatow moga
zosta¢ zrownani w prawach biskupi bedacy przedstawicielami episkopatow regio-
néw, w ktorych nie erygowano Konferencji Episkopatu. Podjecie decyzji w tej ma-

SUPor. Normae directivae (die 10 ianuarii anno 1977), art. 2: CCEE nullam habet potestatem
iuridicam in Conferentias Episcopales vel Ecclesias particulares...

32 Por. J. Gonzalez-Ayesta, art.cyt., s. 397.

3 Por. G. Feliciani, Il Consiglio delle Conferenze dei Vescovi d’Europa (C.C.E.E.),
HAntonianum” 79 (2004) z. 4, s. 644.

> Por. Statuto, art. 3 § 1: Al Consiglio delle Conferenze dei Vescovi d’Europa appartengono
quali membri tutte le Conferenze Episcopali presenti in Europa, rappresentate di diritto dal loro
Presidente, che gode di voto deliberativo.
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terii nalezy do kompetencji zebrania plenarnego Rady Konferencji Biskupow Euro-
py”’. Dyspozycja prawodawcy statutowego nie precyzuje jednak $cisle, na czym
mialoby polega¢ owo zréwnanie. Wedlug opinii J. Gonzaleza-Ayesty wigze si¢ ono
tylko z faktem przyznania biskupom reprezentujacym regiony koscielne prawa gto-
su decydujacego podczas zebran plenarnych, nie obejmuje natomiast mozliwosci
wyboru ich do grona prezydium™.

Normy statutowe przewidujga rowniez procedure postgpowania, w sytuacji
gdyby przewodniczacy jakiej$ Konferencji miat prawna przeszkode i nie mogt
uczestniczy¢ w pracach Rady. W tym przypadku mozliwe sa dwa rozwigzania.
W Konferencjach reprezentowanych podczas posiedzen Rady przez dwoch dele-
gatow prawo glosu decydujacego przechodzi na drugiego z biskupow, ktory cie-
szyt si¢ dotychczas jedynie prawem glosu doradczego. Natomiast tam, gdzie Kon-
ferencja miala jednego przedstawiciela, ktorym byt z urzgdu jej przewodniczacy,
deleguje si¢ innego biskupa. Prawo wyznaczenia delegata znajduje si¢ w zakresie
kompetencji przewodniczacego danej Konferencji Episkopatu®’.

W koncowej czesci artykutu, poswigconego skladowi personalnemu Rady
Konferencji Biskupow Europy, prawodawca stwierdza, iz biskupi, ktorzy nie sa
cztonkami Konferencji Episkopatow, powinni zosta¢ w odpowiedni sposob wia-
czeni w dziatalno$é Rady™. Podsumowujac powyzsze rozwazania, trzeba podkre-
sli¢, ze obowigzujacy statut nie odrdznia wystarczajaco precyzyjnie statusu
cztonka Rady od pozycji cztonka zebrania plenarnego.

Rada Konferencji Biskupéw ma okreslong strukture organizacyjng, ktorej
istnienie wynika z postanowien statutow. Podstawowg formg dzialalno$ci tej in-
stytucji jest zebranie plenarne, ktore odbywa si¢ przynajmniej raz w roku. Termin
oraz miejsce zwotania zebrania plenarnego sg ustalane podczas ostatniego posie-
dzenia Rady badz przez prezydium. Na podstawie normy statutowej mozna wy-
ro6zni¢ trzy podmioty, na ktorych wniosek nastepuje zwotanie zebrania. Prawo-
dawca stwierdza, iz moze dokona¢ si¢ ono na prosbe samego zebrania, prezydium
lub przynajmniej dziesieciu cztonkow™”.

W rzeczywistosci jednak samo zebranie plenarne nie moze zapewni¢ dziata-
niu Rady charakteru permanentnego, ktory jest wymagany ze wzgledu na jej cel
instytucjonalny. W zwiagzku z tym obok zebrania plenarnego zawiera ona inne
struktury wewnetrzne, zwane inaczej statymi organami Rady. Wedle obecnego
statutu Rady naleza do nich: urzad przewodniczacego i dwodch wiceprzewodni-
czacych, prezydium oraz sekretarz generalny i sekretariat. Zebranie plenarne mo-
ze rowniez podja¢ decyzje o ustanowieniu delegatéw lub komisji. Dopiero biorac
pod uwagg zebrania plenarne i organa o charakterze stalym, mozna méwic o pet-

55 Por. tamze, § 3.

% por. J. Gonzélez-Ayesta, art.cyt., s. 398.
37 Por. Statuto, art. 3 § 2.

8 Por. tamze, § 4.

% Por. tamze, art. 4 § 1.
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nej strukturze organizacyjnej Rady Konferencji Biskupow Europy, ktorej sku-
teczno$¢ dziatania bgdzie w znacznym stopniu zalezata od harmonijnego wspot-
dzialania pomigdzy nimi.

Obok zebrania plenarnego drugim waznym organem, ktory kieruje pracami
Rady, jest prezydium, sktadajace si¢ z przewodniczacego i dwoch wiceprzewodni-
czacych®. Przewodniczacy reprezentuje Rade na forum zewnetrznym®' zaréwno
jezeli chodzi o relacje z najwyzsza wiadza Kosciola, poszczegolnymi Konferencja-
mi Episkopatow, jak rowniez w kontaktach z réznymi instytucjami panstwowymi.
Do jego zadan nalezy takze przygotowanie porzadku dnia zebrania plenarnego®.
Wyboru przewodniczacego i wiceprzewodniczacych Rady dokonuje zebranie ple-
narne sposrod przewodniczacych Konferencji Episkopatéw na pigé lat, z mozliwo-
$cia ponownego zatwierdzenia na nastepna pigcioletniag kadencje™. Wprowadzenie
tych ostatnich dyspozycji wydaje si¢, ze ma na celu nadanie prezydium wigkszej
stabilnosci, ktora utatwia realizacje zaplanowanych zadan oraz gwarantuje ciaglos¢
w prowadzeniu prac®.

Prawodawca statutowy przewiduje réwniez procedure postgpowania w sytu-
acji, gdy przewodniczacy badz wiceprzewodniczacy Rady Konferencji Biskupow
Europy ustgpi, np. ze wzgledu na zakonczenie kadencji, z urzedu przewodnicza-
cego wlasnej Konferencji Episkopatu. W takim przypadku, zgodnie z normg sta-
tutowa, pozostaje nadal przewodniczacym lub wiceprzewodniczacym Rady i za-
chowuje pelne prawa, jakie przystuguja mu ze wzgledu na peliony urzad®.

Wiasciwemu funkcjonowaniu zebrania plenarnego oraz prezydium Rady
Konferencji Biskupow Europy stuzy sekretariat, ktory podobnie jak w przypadku
narodowych Konferencji Episkopatoéw jest urzgdem stalym peligcym role cen-
trum informacji®. Utworzenie tego organu wydaje si¢ absolutnie konieczne ze
wzgledu na fakt, ze Rada jako instytucja kolegialna nie jest w stanie stawi¢ czota
wszystkim zadaniom o charakterze stalym. Pracami sekretariatu kieruje sekretarz
generalny, wybierany na pig¢ lat przez zebranie plenarne. Sekretarz generalny
pelni przede wszystkim funkcje o charakterze wykonawczym i technicznym,
przyczyniajac si¢ w ten sposob do pozytecznego i harmonijnego rozwoju dziatal-
nos$ci Rady. Prawodawca statutowy podkresla, ze sekretarz sprawuje nadzor i
koordynuje prace sekretariatu w sposob okreslony przez przewodniczacego Ra-

8 por. tamze, § 2.

T por. tamze, § 3.

2 por. tamze, § 1.

8 por. tamze, § 2.

54 Por. J. Gonzalez-Ayesta, art.cyt., s. 400.

8 Por. Statuto, art. 4 § 2.

% Por. G. Ghirlanda, Conferenza dei vescovi, w: Nuovo dizionario di diritto canonico, Edizioni
San Paolo 1993, s. 256.
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dy®’. Jezeli chodzi o procedur¢ mianowania wyzszych wspotpracownikow sekre-
tariatu, np. zastepcy sekretarza generalnego, zadanie to powierza si¢ Prezydium.

Biorac pod uwage prawodawstwo posoborowe i ustawodawstwo kodeksowe,
mozna wyodrebni¢ trzy ptaszczyzny dziatalnosci sekretariatu generalnego, ktory
jest jednym z organdéw statych kazdej Konferencji Episkopatu. Po pierwsze do
jego kompetencji nalezy sporzadzanie protokotéw zebran plenarnych i posiedzen
Rady statej oraz komunikowanie ich tresci wszystkim cztonkom Konferencji®®.
Natomiast druga ptaszczyzna zawiera czynnosci, jakie sekretariat spetnia na zle-
cenie przewodniczacego lub Rady statej, trzecia za$ odnosi si¢ do utrzymywania
praktycznych kontaktéw z innymi Konferencjami, m.in. poprzez przekazywanie
informacji na temat podejmowanych dziatan i wydawanych dokumentow®. We-
dtug opinii F. Ramos zakres funkcji tego organu w rzeczywisto$ci jest znacznie
szerszy od zadan, jakie mu przyznaje prawodawca kodeksowy, poniewaz aktual-
nie urzad ten musi przygotowac i zapewnic realizacje tych wszystkich czynnosci,
ktore warunkuja prawidtowy i uporzadkowany rozwéj dziatalnosci Konferencji’.

Zadania sekretariatu Rady Konferencji Biskupéw Europy pokrywaja si¢ w
zasadzie z tymi, jakie przewiduje Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r. w od-
niesieniu do sekretariatu generalnego kazdej Konferencji Episkopatu. Z analizy
dyspozycji prawodawcy statutowego wynika, ze sekretariat Rady jest organem
doradczym, ktory shuzy pomoca zebraniu plenarnemu, przewodniczacemu, prezy-
dium, delegatom i komisjom. Poza tym odpowiada za wymiane dokumentoéw i
dekretow z poszczegolnymi Konferencjami Episkopatéw, jak rowniez gdy wy-
magajg tego okreslone okoliczno$ci w pozytecznych sprawach porozumiewa si¢ z
cztonkami Rady Konferencji Biskupéw Europy’'. Po wystuchaniu opinii prezy-
dium zebranie plenarne wyznacza siedzibe sekretariatu’’.

Do prerogatyw zebrania plenarnego zalicza si¢ rOwniez prawo ustanawiania
komisji i mianowania delegatéw. Na podstawie analizy norm statutowych mozna

7 Por. Statuto, art. 4 § 5.

88 por. KPK, kan. 458 § 1; por. J. Listl, Plenarkonzil und Bischofskonferenz, w: Handbuch des
katholischen Kirchenrecht, Regensburg 1983, s. 312. Czytamy tutaj: Das Generalsekretariat hat die
Aufgabe, das Protokoll tiber die Verhandlungen und Beschliisse der Vollversammlung der Konferenz
und tiber die Verhandlungen des Stindigen Rates der Bischdfe zu erstellen und den Mitgliedern der
Konferenz zuzusenden und andere Vorlagen zu verfassen, deren Erstellung ihm vom Vorsitzenden der
Konferenz oder vom Stindigen Rat iibertragen worden sind; es hat ferner die Aufgabe, den benachbar-
ten Bischofskonferenzen die Akten und die iibrigen Dokumente zuzuschicken, die ihnen aufgrund der
Anordnung der Vollversammlung oder des Stindigen Rates zugestellt werden sollen (c. 458).

% Por. tamze, kan. 458 § 1 i 2; por. takze Pawet VI, Motu proprio Ecclesiae Sanctae, w: PPK,
t. I,z 1,s. 75, nr 101 § 5: Powigzania miedzy Konferencjami Biskupimi, zwlaszcza sgsiednich krajow,
mogq sie dokonywac w sposob korzystny i wlasciwy za posrednictwem Sekretariatu tych Konferencji.

" por. F. Ramos, Le Diocesi nel Codice di Diritto Canonico. Studio giuridico — pastorale sulla
organizzazione ed i raggruppamenti delle Chiese particolari, Roma 1997, s. 328.

"' Por. Statuto, art. 4 § 5.

72 Por. tamze, § 6.
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wyodrebni¢ dwa typy komisji: stale i czasowe (ad tempus). Pierwsze sg powoty-
wane po to, aby w sposdb permanentny zajety si¢ rozwigzywaniem okreslonego
rodzaju probleméw lub sprawami odnoszacymi si¢ do szczegolnej kategorii 0osob.
Natomiast drugie maja charakter dorazny i ich ustanawianie wynika z aktualnych
potrzeb, na przyktad sa powolywane w celu przygotowania zebrania plenarnego
badz jakiego$ sympozjum czy kongresu biskupow. Komisje czasowe moga by¢
tworzone przez prezydium”. Z powotywaniem réznego rodzaju komisji wiaze si¢
niebezpieczenstwo nadmiernej biurokratyzacji struktur wewnetrznych Rady Kon-
ferencji Biskupéw Europy.

Dazac do zagwarantowania prawnej autonomii Kosciota partykularnego i
komunii kazdego biskupa diecezjalnego z Gtowa Kolegium Biskupow oraz jego
cztonkami, motu proprio Apostolos suos podkresla koniecznos¢ rewizji organiza-
cji wewnetrznej Konferencji Episkopatu w celu uregulowania funkcjonowania jej
urzedow i komisji’”*. W zwiazku z tym nakazuje sie unikaé biurokratyzacji urze-
dow i komisji dzialajgcych w okresach pomiedzy zebraniami plenarnymi, ponie-
waz istniejq one po to, aby pomagaé¢ biskupom, a nie by ich zastepowac’.
G. Ghirlanda zwraca uwage na fakt, ze juz cztonkowie komisji zajmujacej si¢
przygotowaniem nowego Kodeksu Prawa Kanonicznego byli zgodni w opinii co
do tego, iz Konferencje nie powinny sta¢ si¢ organem biurokratycznym ze zbyt
rozlegla wtadza, czyli czyms$ w rodzaju Kurii pos$redniej migdzy Kurig rzymska a
Kuriami diecezjalnymi’®.

To samo niebezpieczenstwo dotyczy zebran miedzynarodowych Konferencji
Episkopatow, ktorych przykladem jest omawiana tutaj Rada Konferencji Biskupow
Europy. W przemowieniu 19 grudnia 1978 r., skierowanym do gremium cztonkéw
tej instytucji, Jan Pawet II podkreslil, Ze instancje regionalne i kontynentalne nie
moga w zakresie podejmowania decyzji przejmowac wtadzy Konferencji Episkopa-
tow 1 poszczegolnych biskupow, lecz powinny w swojej dziatalnosci kierowac sie
konkretnymi wytycznymi Stolicy Apostolskiej oraz dziala¢ zawsze w $cislej jedno-
éci z Biskupem Rzymu’’. Nadmierne mnozenie posrednich instancji hierarchicz-
nych miedzy Stolica Apostolska a poszczegdlnymi biskupami uderzaloby bowiem
w ochrong jednosci kos$cielnej oraz autonomii poszczegolnych Konferencji Episko-
patow i samych biskupow diecezjalnych. Biorac pod uwage fakt, iz w przypadku

3 Por. tamze, art. 4 § 4.

" Por. A. Anton, Le Conferenze episcopali: un aiuto ai vescovi, ,La Civilta Cattolica”, 150
(1999), z. 1, s. 334; por. tenze, La carta apostolica MP Apostolos Suos de Juan Pablo: Se reafirman
algunos puntos claves, mientras muchos otras quedan abiertos a la investigacion teologica y canon-
ica, ,,Gregorianum” 80 (1999) nr 2, s. 203.

75 AS 18; por. P. Libera, List apostolski motu proprio Jana Pawla Il Apostolos Suos — wezwa-
nie do przemyslenia statusu Konferencji Episkopatu, w: Stuzcie Panu z weselem, pod red 1. Deca,
t. I, Wroctaw 2000, s. 274-275.

" Por. G. Ghirlanda, M. P. Apostolos suos sulle Conferenze dei Vescovi, ,Periodica” 88
(1999), s. 643.

" Por. G. Feliciani, Le conferenze episcopali, w: Collegialitd e primato...,s. 211.
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zinstytucjonalizowanych form wspolpracy na poziomie migdzynarodowym biskupi
majg ograniczong mozliwo$¢ kontroli ich dziatalno$ci rozluznienie wiezi tych insty-
tucji z najwyzsza wladza Kosciota oraz przyznanie im zbyt rozlegtych prerogatyw
mogloby naraza¢ te struktury na manipulacje ze strony roznych grup’®.

Wszelkie wydatki zwigzane z funkcjonowaniem Rady Konferencji Biskupow
Europy sa pokrywane z dobrowolnych optat, jakie wnoszg na miar¢ swoich moz-
liwosci poszczegdlne Konferencje Episkopatow’. Jezeli chodzi o zmiane statutu
dokonuje si¢ ona pod warunkiem uzyskania zgody dwoch trzecich cztonkow Ra-
dy obdarzonych prawem glosu decydujacego oraz po otrzymaniu aprobaty ze
strony Stolicy Apostolskiej™.

DEKLARACIJE CCEE

Kazde zebranie plenarne jako organ kolektywny Konferencji Episkopatu jest
prawidtowo ukonstytuowane pod wzgledem prawnym, o ile przybedzie chociaz
minimalna liczba jej czlonkéw konieczna do tego, aby mozna bylo przyjaé, ze
organ jest w dziataniu. Wedhug norm ogdlnych Kodeksu Prawa Kanonicznego z
1983 r. ustalenie takiego quorum nalezy do prawa lub statutow kolegium. W
przypadku braku prawnych dyspozycji w tej materii przyjmuje si¢ jako quorum
obecno$é bezwzglednej wiekszosci 0sob wehodzacych w sktad danego organu®'.

Biorac pod uwagg przepisy statutowe Rady Konferencji Biskupéw Europy
odnosnie do liczby obecnych oséb potrzebnej do przeprowadzania gtosowania w
réznych sprawach poza wyjatkiem uchwalania deklaracji, nalezy stwierdzic, iz sa
one zgodne z 0go6lng regula wyrazong przez prawodawce koscielnego w kanonie
119%. Warto przy tym zauwazy¢, ze wspomniana norma kodeksowa w odréznie-
niu od tresci kanonoéw 127 i 166 domaga si¢ takiego samego quorum przy podej-
mowaniu okreslonych decyzji, jak i przy dokonywaniu wyboréw na urzedy, czyli
obecnosci absolutnej wickszosci cztonkéw kolegium®. Normy poprzedniego sta-
tutu Rady ograniczaty si¢ jedynie do mowienia, ze wybory nalezy przeprowadzic¢
zgodnie z kanonami Kodeksu Prawa Kanonicznego™. W tym kontekscie obecne
przepisy wydaja si¢ o wiele bardziej precyzyjne, poniewaz odnoszg si¢ takze do
innego rodzaju aktow kolegialnych niz wybory.

"8 Por. F. Ramos, Le Chiese particolari e i loro raggruppamenti, Roma 2000, s. 404

7 Por. Statuto, art. 7.

80 por, tamze, art. 8.

8 por. KPK, kan. 119; por. takze J.1. Arrieta, Diritto dell’ organizzazione..., s. 134.

82 por. Statuto, art. 4 § 1: Gli atti collegiali si compiono a norma can. 119 nn. 1i 2 del CJC.

8 Por. Commento al Codice di Diritto Canonico (a cura di P. Pinto), Citta del Vaticano 2001,
s. 73: Differentemente da quanto prescritto dal cann. 127 e 166, il can. 119 richiede tanto per le
elezioni quanto per le decisioni, la presenza della maggioranza assoluta dei membri del collegio.

8 Por. Normae directivae (die 10 ianuarii anno 1977), art. 5: Electiones fiunt ad normas CIC.
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Pojegciem r6znym od wspomnianego powyzej quorum wymaganego do ukon-
stytuowania si¢ organu kolektywnego jest tak zwane quorum dziatania (quorum
di attivita), czyli minimalna liczba cztonkdéw potrzebna do tego, aby mozna byto
podja¢ konkretng uchwatg. Czasami bowiem — jak stusznie zauwaza J.I. Arrieta —
w celu rozwazenia decyzji o szczegélnym znaczeniu prawo lub norma statutowa
mogg ustanowi¢ wigksza liczbe 0sob obecnych w stosunku do tej koniecznej do
powolania zgromadzenia®. Sytuacja ta odnosi si¢ rowniez do Rady Konferencji
Biskupow Europy, ktora w swoich statutach postanawia, ze do wydania deklaracji
potrzeba zgody przynajmniej dwoch trzecich obecnych cztonkéw®. Norma ta
stanowi wierne odzwierciedlenie dyspozycji prawodawcy kodeksowego odnosnie
do uchwat Konferencji Episkopatu o charakterze prawnie zobowiazujacym®’.
Roéznica migdzy tym przepisem a nakazem wynikajacym z kanonu 119 § 2 wyda-
je sig¢ oczywista. Przy uchwalaniu dekretéw ogdlnych osiagnigcie wigkszosci ab-
solutnej nie jest warunkiem wystarczajacym, poniewaz prawo powszechne doma-
ga si¢ wigkszosci kwalifikowanej, czyli dwoch trzecich gtosow wszystkich czton-
kow Konferencji z glosem decydujacym®.

Jednakze pomigdzy dekretami ogdlnymi wydawanymi na ptaszczyznie Konfe-
rencji Episkopatow a deklaracjami Rady Konferencji Biskupéw Europy istnieje
zasadnicza réznica, gdyz te ostatnie nie moga by¢ prawnie zobowigzujacymi. Roz-
na warto$¢ prawna tych aktow wynika z natury samej Rady, ktora zostata scharak-
teryzowana jako organizm komunii, nie majacej inicjatywy ustawodawczej, jaka
przyshuguje Konferencjom Episkopatow. Wedlug opinii J. Gonzéleza-Ayesty od-
powiednia ocena znaczenia deklaracji Rady Konferencji Biskupéw Europy moze
by¢ uczyniona tylko a posteriori, poniewaz w sprawowaniu wiadzy rzadzenia w
Kosciele istniejg czasami akty, ktore, mimo, ze nie sg formalnie wigzace, to jednak
maja nie obojetny wptyw *.

W kontekscie powyzszych rozwazan nalezy zauwazy¢, iz niektorzy kanonisci
rozwazaja hipoteze przyznania zebraniom migdzynarodowym Konferencji Epi-
skopatow wiadzy ustawodawczej w okreslonych sprawach™. A. Anton postuluje
na przyklad stworzenie nowego typu kontynentalnych zebran Konferencji Epi-
skopatow, ktore przeksztalcityby sie w organa ustawodawcze, podejmujace decy-
zje w waznych sprawach odnoszacych si¢ do zycia wszystkich Ko$ciotlow party-

8 Por. J.1. Arrieta, Diritto dell’ organizzazione..., s. 134.

8 Por. Statuto, art. 4 § 1: Le dichiarazioni del Consiglio delle Conferenze dei Vescovi
d’Europa possono essere emesse qualora, presenti almeno idue terzi dei membri, vi sia unanimita...

8 por. KPK, kan. 455 § 2.

8 Por. S. di Carlo, Il potere normativo delle conferenze episcopali, ,Jus Ecclesiae”, 13 (2001),
s. 158-159.

% Por. J. Gonzélez-Ayesta, art.cyt., s. 400.

% Por. G. Feliciani, Le conferenze episcopali, w: Collegialita e primato..., s. 211.
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kularnych catego kontynentu przy zachowaniu tozsamosci prawnej poszczegodl-
nych Kosciotow i ich $cistej autonomii w communio ecclesiarum’".

Pozostaje jednak fakt, iz w LiScie Kongregacji ds. Biskupow i Kongregacji
ds. Ewangelizacji Narodow, skierowanym do przewodniczacych Konferencji Epi-
skopatow w zwigzku z rewizja statutow Konferencji, stwierdza sig, iz ,,obowigzu-
jace prawodawstwo 1 specjalne normy odnosnie deklaracji doktrynalnych (motu
proprio Apostolos suos, nr 22) nie przewiduja, aby akty magisterialne i akty legi-
slacyjne mogly by¢ podejmowane przez kilka Konferencji przy wspolnym dziata-
niu lub przez zebrania miedzynarodowe tychze Konferencji. Tak wiec akt magi-
sterialny, aby mogt by¢ uwazany za autentyczny, niech bedzie wysuniety przez
poszczegdlne Konferencje Episkopatow. W przypadku, gdyby uwazano za ko-
nieczne dziatanie in solidum wielu Konferencji, musiatoby ono zosta¢ uzgodnione
ze Stolica Apostolska, ktéra w poszczegdlnych przypadkach wskaze normy, ja-
kich nalezy przestrzega¢”””. Zdolnoé¢ do wydawania deklaracji doktrynalnych,
stanowigcych autentyczne magisterium, o ktorym mowa w kanonie 753 Kodeksu
Prawa Kanonicznego z 1983 r., nie przyshuguje zatem zrzeszeniom Konferencji
Episkopatow ani dzialaniom wspolnym kilku Konferencji Episkopatow krajo-
wych. W tych przypadkach, jak stusznie zauwaza J.1. Arrieta ma zawsze zastoso-
wanie kanon 459, ktory domaga si¢ wyraznej interwencji Stolicy Apostolskiej,
ilekro¢ czynno$ci i sposoby dziatania podejmowane przez Konferencje przybiera-
ja charakter miedzynarodowy””.

ZADANIA 1 FORMY DZIALALNOSCI CCEE

Zadania Rady Konferencji Biskupéw Europy sa $cisle zwigzane z procesem
nowej ewangelizacji na obszarze europejskim i w znacznym stopniu wynikajg z
sytuacji Kosciota w Europie. Prawodawca statutowy wylicza kilka podstawowych

' Por. A. Anton, La tarea evangelizadora del Obispo..., s. 308.

%2 Congregatio pro Episcopis, Lettera circolare ai Presidenti delle Conferenze Episcopali circa
la revisione dei loro Statuti, Communicationes 31 (1999) nr 1, art. 5: La disciplina universale e la
normative specifica per le dichiarazioni dottrinali (A.S., 22), non prevedono che gli atti magisteriali
e gli atti legislative possano essere posti da piu Conferenze con una loro azione congiunta o dalle
riunioni internazionali di esse. Quindi I’atto magisteriale, per essere considerato autentico, sia
posto dalle singole Conferenze Episcopali. Nell eventualita che si ritenesse necessaria un’azione”’in
solidum” di piu Conferenze, essa dovrebbe essere autorizzata dalla Santa Sede, che nei singoli casi
indichaera le necessarie norme da osservare. Na ten temat por. moj artykut: Autorytet doktrynalny
Konferencji Episkopatow w swietle norm Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1983 r. i motu proprio
Apostolos suos z 21 maja 1998 r., w: Na przelomie wiekow. Ksigga jubileuszowa dedykowana
pierwszemu biskupowi towickiemu Alojzemu Orszulikowi, pod red. A. Luter, Lowicz 2005, s. 209—
228, a szczegdlnie s. 2171 221.

% Por. J.I. Arrieta, La revisione degli statuti delle conferenze episcopali, ,,Jus Ecclesiae”, 11
(1999), s. 581.
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funkcji Rady, ktére wigza si¢ z celami, jakie ta instytucja ma do zrealizowania™.
Rada Konferencji Biskupow Europy podejmuje wspdtprace z krajowymi Konfe-
rencjami Episkopatow oraz ze zgromadzeniami i radami Konferencji Episkopa-
tow innych kontynentéw. Waznym obszarem dziatania Rady sa kontakty ekume-
niczne z przedstawicielami innych wyznan chrzescijanskich. Przejawem jej dzia-
falnosci w tym zakresie jest wspolpraca z Konferencja Kosciotow Europy. Poza
tym pelni ona rolg centrum przekazu roéznych informacji, srodkow, a takze do-
$wiadczen duszpasterskich”. Poprzez swoja funkcje Rada staje si¢ ,,wiarygodnym
$wiadkiem i prawomocnym rzecznikiem znaczacej obecnosci Kosciola”, repre-
zentujacym wspolnote wiernych w zyciu miedzynarodowym oraz petni rolg part-
nera w dialogu z opinia publiczna”. Norma statutowa odnoszaca si¢ do tak zwa-
nej wspotpracy specjalnej podkresla zaangazowanie Rady na rzecz procesoéw in-
tegracji, czego wyrazem jest obowigzek $cistej wspotpracy Komisji Episkopatéw
Wspélnoty Europejskiej z Rada Konferencji Biskupow Europy i jej organami’’.
Dziatalno$¢ Rady umozliwia Kosciotowi katolickiemu $ledzenie procesow inte-
gracyjnych i ocenianie ich w §wietle katolickiej nauki spoteczne;j.

Prawodawca statutowy wyrdznia rézne formy dziatalnosci zebrania plenar-
nego Rady Konferencji Biskupéw Europy. Zalicza do nich: zwotywanie kongre-
sow lub sympozjow biskupow, gdy przemawiajg za tym okolicznosci i koniecz-
no$¢ duszpasterska. Ponadto zebranie plenarne ma prawo zwotywac tzw. zebrania
sektoru, na ktore zapraszani sa biskupi petniacy w poszczegdlnych Konferencjach
Episkopatow szczegdlne funkcje, np. zajmujacy si¢ sprawami duszpasterstwa
migrantow badz kwestig sSrodkow masowego przekazu. W granicach kompetencji
zebran plenarnych Rady znajduje si¢ rowniez zwotywanie europejskich zebran
ekumenicznych oraz inna dziatalno$¢, majaca na celu realizacj¢ funkcji, o ktoérych
mowa w dwoch pierwszych artykutach obecnego statutu. Przed podjeciem ja-
kichkolwiek decyzji prawodawca zaleca wnie$¢ interpelacje do Stolicy Apostol-
skiej, ktora powinna by¢ zaproszona do wziecia udzialu w kongresach i zebra-
niach®™. Za zgoda prezydium sekretarz generalny zaprasza na wspolne spotkanie
sekretarzy Konferencji Episkopatow Europy w celu wymiany informacji i dysku-
sji nad wspolnymi problemami”.

% por. Statuto, art. 1.

% Por. tamze, art. 2.

% Por. M. Stepniak, Europa 0séb i narodéw. Problemy integracji europejskiej w nauczaniu
spotecznym Kosciota. Od Leona XIII do Jana Pawla 11, 1.6dz 2002, s. 160.

97 Por. Statuto, art. 5.

% Por. tamze, art. 6 § 1.

% Por. tamze, § 2.
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PODSUMOWANIE

Sledzac proces ksztattowania si¢ struktury prawnej Rady Konferencji Bisku-
pow Europy, na podstawie analizy kolejnych jej statutow mozna wysuna¢ wnio-
sek, iz zmiany w normach statutowych, jakie byly wprowadzane na przestrzeni
lat, mialy na celu dostosowanie tej instytucji do zmieniajacych si¢ warunkow
ewangelizacji narodéw Europy oraz do Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1983 r. i
dokumentow Stolicy Apostolskiej. Niebagatelny wplyw na reorganizacje struktur
Rady wywarlo niewatpliwie nauczanie Jana Pawta II na temat integracji narodéw
Europy 1 roli, jaka w niej mogtaby odegra¢ ta nowa instytucja, jednoczaca epi-
skopaty Wschodu i Zachodu w zakresie wspolnej wymiany informacji i do§wiad-
czen duszpasterskich. Temu tez miaty stuzy¢ konkretne zmiany norm odnosnie do
sktadu personalnego czy funkcjonowania, majace na celu bardziej skuteczng rea-
lizacj¢ powierzonych Radzie zadan, tak aby mozna bylo pomnaza¢ dobra Koscio-
fa powszechnego i poszczegdlnych Kosciotow partykularnych w Europie, a tym
samym przyczynia¢ si¢ do budowania jedno$ci ponad istniejacymi podziatami
natury spoleczno-politycznej.

Konczac powyzsze rozwazania nad statusem teologicznym i prawnym Rady
Konferencji Biskupéw Europy, nalezy stwierdzi¢ za Janem Pawtem II, iz ,,stanowi
ona niezwykle doniosta i profetyczna rzeczywistos¢ i wskazuje droge, ktora nalezy
podaza¢ z przekonaniem i odwaga™'®. Rada Konferencji Biskupow Europy spetnia
wazng rolg w procesie nowej ewangelizacji na kontynencie europejskim oraz przy-
czynia si¢ do umacniania wielorakich relacji miedzy roznymi grupami, wchodzacymi
w sktad wspolnoty koscielnej i panstwowej, jak rowniez z Kosciotami i narodami
innych kontynentéw. Od strony struktury prawnej zalicza si¢ do grona zebran mie-
dzynarodowych Konferencji Episkopatow, ktore r6znig si¢ od krajowych Konferencji
zaro6wno pod wzgledem sktadu personalnego, jak i charakteru wydawanych deklara-
cji. Podstaw teologicznych tego typu instytucji nalezy upatrywac¢ w eklezjologii ko-
munii oraz w zasadzie kolegialno$ci biskupow. Doceniajagc wagg 1 przydatnos$¢ kon-
tynentalnych federacji Konferencji Episkopatow, Jan Pawel Il w posynodalnej Ad-
hortacji apostolskiej Pastores gregis, stwierdza, iz ,,stanowig one wielkg pomoc w
pobudzaniu wspoélpracy pomiedzy Konferencjami Episkopatow roéznych narodow,
ktora w tych czasach »globalizacji« okazuje si¢ szczegodlnie konieczna, by stawié
czoto wyzwaniom i urzeczywistnia¢ »globalizacje solidarnosci«'”".

19 Jan Pawet 11, Przemowienie do uczestnikéw VI Sympozjum Rady Konferencji Biskupéw Eu-
ropy, 11 pazdziernika 1985 r., ,,L’Osservatore Romano”, nr 10—12, 1985, s. 15.
" Pastores gregis, nr 63.
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FORMAZIONE DELLA STRUTTURA ORGANIZZATIVA E DEI PRINCIPI
DEL FUNZIONAMENTO DEL CONSIGLIO DELLE
CONFERENZE DEI VESCOVI D’EUROPA (CCEE)

Riassunto

Questo articolo ¢ dedicato alla presentazione del processo della formazione della struttura
organizzativa e del meccanismo di funzionamento del CCEE. Il CCEE ¢ stato fondato per regolare
le forme di collaborazione fra i singolari episcopati in Europa. Nei giorni 23-24 del marzo 1971, dal
iniziativa del papa Paolo VI, una riunione di diciasette representanti delle conferenze episcopali
europee ¢ stata organizzata. Hanno approvato le norme direttivae del CCEE, hanno disegnato il
presidente, due vice presidenti e membri del secretariato. I1 10 gennaio 1977 la Congregazione per i
Vescovi ha approvato il CCEE e ne ha riconosciuto gli statuti ad experimentum.

Le esigenze legate al processo della nuova evangelizzazione e gli evventi del 1989 hanno
indicato la necessita della riorganizzazione della struttura del Consiglio. Alla domanda del papa
Giovanni Paolo I, i presidenti delle conferenze episcopali europee sono stati nominati membri
ordinari del Consiglio. Si sono impegnati nella realizzazione della riforma della struttura del CCEE,
che ha portato alla redazione degli statuti nuovi, approvati il 2 dicembre 1995 dalla Santa Sede.

Alla luce delle norme degli statuti attuali, il CCEE appare come istituzione diversa dalle
conferenze episcopali nazionali, perché non ¢ composto da singolari vescovi, ma dalle conferenze
episcopali intere, che mandano i loro rappresentanti per partecipare alle assemblee plenari. Il CCEE
non possiede il potere legislativo in differenza alle conferenze episcopali di ogni paese, perche la
sua funzione si limita alla garanzia di collaborazione fra gli episcopati delle nazioni europee.

Stowa kluczowe: Rada Konferencji Biskupéw Europy, statut, struktura prawna, reorganizacja
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KULTURA PODSTAWA SUWERENNOSCI NARODU
W UJECIU JANA PAWLA 1T

Kultura niegdy$ pojmowana byta jako uprawa. Najpierw uprawa roli, ziemi,
a z czasem mianem tym zaczeto okresla¢ wychowanie i ksztalcenie cztowieka
oraz to wszystko, co podlegle jest uprawie prowadzonej przez cztowieka'.

Takie pierwotne rozumienie kultury jednoznacznie wskazuje, ze uprawa taka z
konieczno$ci zashuguje na szczegdlng troske i pielegnacje tak, aby nie pojawity sie
w niej 1 nie rozplenily chwasty, a byta ona celowa zaplanowana i racjonalna. Nalezy
zwroci¢ takze uwage na fakt, ze aby co$ ,,uprawia¢”, trzeba najpierw samemu by¢
nijako ,,uprawianym”, zaktada to wiec prace ludzka, tzn. prace rozumu’.

Czlowiek zatem jako jedyne stworzenie, ktore moze by¢ tworca kultury, ma
obowigzek ksztalcenia siebie samego i §wiata wokot. Kultura za$ catkowicie pozo-
staje mu podporzadkowana, gdyz jej korzenie wyrastaja wtasnie z poznawczego
zycia czlowieka. Konsekwencja tego jest pojawienie si¢ kultury duchowej, mate-
rialnej, przyrodzonej, nadprzyrodzonej, kultury jednostki, spoleczenstw, kultury
zastanej, tworzonej, ludowej, naukowej, wiejskiej, miejskiej, religijne;j, laickiej itp.

Kierowane wigc rozumem, zmudne dziatanie, jakim jest odkrywanie sensu
bycia cztowiekiem — zyskuje miano tworczosci kulturowej’. W $wietle tym mo-
zemy dostrzec takze, ze nic, co dane jest nam na §wiecie , a nawet my sami — nie
jestesmy skonczeni, gotowi — ale w pewien sposob $wiat jest nam zadany i my
sami jesteSmy sobie zadani, aby dazy¢ do doskonatosci. Gdyby bowiem $wiat byt
doskonaty zbedna bytoby przeciez jego uprawa, a w konsekwencji zb¢dna bytaby
takze uprawa nas samych.

Na kulture skladaja si¢ cztery dziedziny: THEORIA, PRAXIS, POIESIS i
RELIGIO. THEORIA obejmuje nauke i edukacje, PRAXIS zawiera etyke, eko-

'pJ. Jaroszynski, Nauka w kulturze, Lublin 2001, s. 321.
2 H. Kieres, Stuzy¢ kulturze, Lublin 1999, s. 5.
SMLA. Krapiec OP, Czlowiek w kulturze, Warszawa 1996, s. 147.



26 LUDMILA BRATKOWSKA

nomike i polityke, POIESIS dotyczy rzemiosta, sztuk picknych i techniki, RELI-
GIO obejmuje wiarg".

Jak zauwaza o. M.A. Krapiec ,,prymat intelektu tworzacego kulture ujawnia
si¢ wyraznie wiasnie w ludzkiej tworczosci artystycznej, plastycznej, ale takze w
muzyce, tancu, literaturze” i wreszcie w nauce. We wszystkich tych przejawach
dostrzegamy prac¢ intelektu”. Wyraza on nijako i mozna powiedzie¢ kieruje
uprawa ludzkiej wytworczosci i modeluje §wiat wokoto’. We wszystkich dziedzi-
nach ludzkiego zycia — pisze takze o. Krapiec — czy to w dziatalno$ci naukowej,
czy w moralno$ci, czy w technice, czy sztuce, jako punkt wyj$ciowy rozumienia
samej kultury, jawi si¢ moment poznawczy, dzialanie rozumu®.

Daje temu wyraz Jan Pawet Il w swym ostatnim dziele Pamigé i tozsamos,
gdy pisze o pierwotnej i najbardziej kompletnej definicji ludzkiej kultury, ktéra
zawarta jest w Pismie Swietym. Ksiega Rodzaju zawiera bowiem bezposredni
zwrot Pana Boga do pierwszych ludzi: Adama i Ewy: ,,Czyncie sobie ziemi¢ pod-
dana”. Jest to zarazem poddanie §wiata cztowiekowi i1 jego czlowieczenstwu, jak i
misja — realizowanie prawdy o sobie samym i o $wiecie. Ojciec Swiety zwraca
takze uwage na to, ze od poczatku — od momentu, gdy Bog powotat swiat do ist-
nienia — w stworzeniu $wiata i stworzeniu cztowieka wpisany jest bardzo wyraz-
nie element pigkna i kultury, co ilustrujg stowa ,,A Bog wiedzial, ze wszystko, co
uczynit, byto bardzo dobre” (Rdz 1, 31)’.

Jan Pawel Il zwraca uwage na fakt, ze ,kazdy narod, zyje dzietami swojej
kultury”. I tak dla Polakoéw sa to dzieta pisane w jezyku staropolskim i po tacinie
(i tutaj Ojciec Swiety zwraca szczegdlna uwage na dwa hymny religijne nieod-
lacznie zwiazane z historia Polski: Bogurodzice, Gaude Mater Polonia) w tych
dwoch jezykach, poniewaz byt to wyraz przenikania si¢ dwoch tradycji®. Jako ze
dla obszaru cywilizacji tacinskiej, z ktorej sie wywodzimy, jezyk tacinski obok
jezyka narodowego byl zawsze elementem spojeniowym, ktory wskazywat
wspolne korzenie calej tacinskiej Europy. Polska zwigzana byla w swych dzie-
jach, jak zresztg wszystkie niemal ludy Europy, z kulturg ksztaltowang przez reli-
gie chrzescijanska. Bogata, ale i trudng histori¢ Polski, Jan Pawet Il podsumowuje
m.in. w swym przeméwieniu na forum UNESCO w 1980 r. stowami: ,jestem
synem narodu, ktory przetrwal najstraszliwsze do$wiadczenie dziejow , ktorego
wielokrotnie sgsiedzi skazywali na $mier¢, a on pozostal przy zyciu i pozostat
sobg. Zachowat wlasng tozsamo$¢ i zachowat posrod rozbiorow i okupacji wiasng
suwerennos$¢ jako nardd — nie biorac za podstawe przetrwania jakichkolwiek in-

4 P.J. Jaroszynski, Ocalié¢ polskosé, Lublin 2001, s. 48.

> M.A. Krgpiec OP, dz.cyt, s. 155.

® Tamze, s. 156.

7 Jan Pawel II, Pamieé i tozsamosé, Krakow 2005, s. 87.
8 Tamze, s. 88.
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nych $rodkow fizycznej potegi, jak tylko whasna kultura, ktora si¢ okazata w tym
przypadku potega wicksza od tamtych poteg™”.

Istotnie na przyktadzie historii Polski konkretnie widaé, ze kultura stanowi nie
tylko o bogactwie narodu, ale takze, a moze przede wszystkim o jego sile i autono-
mii. Narod rozwija si¢ 1 ksztaltuje dzieki kulturze i dla ochrony jego wartosci ma
prawo do niepodleglosci i suwerennosci. ,,Dlatego tez — jak pisze o. Krapiec — w
dobie tworzenia si¢ coraz wigkszych organizméw panstwowych i globalnego pan-
stwa ludzkosci trzeba coraz mocniej podkres§la¢ warto§¢ suwerennos$ci narodowej,
ktora zapewnia wewnetrzny, harmonijny rozwoj indywidualnej osoby”'’.

Rodzi si¢ zatem pytanie, dlaczego suwerenno$¢ jest tak istotna? Suwerenno$¢
jest to wlasciwa tylko bytowi ludzkiemu zdolno$¢ samostanowienia. Wyraza si¢
ona w umiejetnosci podejmowania odpowiedzialnych decyzji w Swietle prawdy.
Prawdy, czyli zgodnosci z rzeczywisto$cia, a nie ustalania i interpretowania jej —
gdyz prawdy si¢ nie interpretuje, a jedynie odczytuje.

Cztowiek, ktory pozbawiony zostaje kultury, jest pozbawiony tym samym swe-
go czlowieczenstwa, zostaje odarty ze swej godnosci, czyli whasnie z suwerennosci''.

Dlatego tez bez kultury suwerenno$¢ narodu nie moglaby si¢ utrzymac. Jak
pisze Jan Pawet II ,,Narod istnieje »z kultury« i »dla kultury«. I dlatego whasciwie
jest ona tym znamienitym wychowawca ku temu, aby bardziej by¢ we wspdlno-
cie, ktora ma dtuzsza historie niz cztowiek i jego rodzina [...]”"2. Rodzina byta
zawsze miejscem wychowywania nastepnych pokolen, a takze tworzenia si¢ na-
rodu poprzez kulture ojczysta i odpowiedzialno$é za panstwo'”. W konsekwencji
wigc, gdy pozbawieni zostaniemy fundamentu kultury, stajemy si¢ niewolnikami
bez przesztosci, przysztosci, a takze bez podstawowych relacji 1 wigzi.

Poznanie ogarnia szerokie dziedziny stanowigce o podstawowej kulturze czto-
wieka. Poznanie to dokonuje si¢ w szkotach, bibliotekach, na uniwersytetach, w
srodkach masowego przekazu. Poznanie oczywiscie pod warunkiem, ze czlowiek
nie ustala sensOw nie jest ich ,,kreatorem” i nie ro$ci sobie pretensji do przemienia-
nia wszelkich warto$ci — tworzenia tzw. ,;nowego $wiata”'*. Owo poznanie wiec
rozczytane w $wietle rzeczywistosci ma z kolei wpltyw na drugg dziedzing ludzkie-
go dziatania, czyli postgpowanie moralne zaréwno w zyciu indywidualnym, jak i
spotecznym. Te za$ typy dzialania utrwalajg si¢ w obyczajowosci narodowej, ktora
chroni cztowieka od przypadkowosci dziatan (jak juz wspominali$my kultura jako
osobowe zycie czlowieka wlasciwa jest tylko poprzez dziatanie celowe). Kolejng
dziedzing ludzkiego dziatania jest tworczo$¢, sztuka.

% Tamze, s. 90.

'"M.A. Krapiec OP, dz.cyt., s. 190.

P J. Jaroszynski, Suwerennosé nie jest przezytkiem, Lublin 2000, s. 29.

12 Jan Pawet II, dz.cyt., s. 89.

13 P J. Jaroszynski, Ocali¢ polskosé..., s. 55.

"' M.A. Krapiec OP, Przedmiot filozoficznych wyjasnien: byt czy ,,sens” bytu?, w: Zadania
wspolczesnej metafizyki — poznanie bytu czy ustalanie sensow, Lublin 1999, s. 24.
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Zaréwno poznanie, moralno$¢, jak i sztuka w ludzkiej kulturze miaty kierowac
si¢ prawda w porzadku poznania, dobrem w porzadku dziatania i picknem w po-
rzadku tworczosci artystycznej, co prowadzito ku harmonijnemu rozwojowi i ,,0s0-
bowej Prawdzie” — Bogu. Niestety, juz z koncem $redniowiecza, w nominalistycz-
nych nurtach filozoficznych zamiast prawdy poznania celem zaczat stawac si¢ po-
zytek, jaki niesie poznanie. Od czasow renesansu zamiast uwrazliwia¢ cztowieka na
dobro rzeczywiste zaczeto bardziej zwraca¢ uwagg na zakazy i nakazy postgpowa-
nia potrzebne systemom wtadzy politycznej, gospodarczej; w dziedzinie etyki za-
czeto zastepowaé wrodzone czlowiekowi rozeznanie rozumem o dobru i zhu, in-
strukcja, jak postepowac i co wybiera¢; z dziedziny sztuki zaczeto usuwac pigkno, a
w religii na miejscu Boga postawiono sacrum — pojmowane jako ludzkie przezycie
religijne. Ostabiono wiec cztowieka poprzez deformacje kulturowa'”.

Z tego ostabienia zycia kultury cztowiek wychodzi bezbronny. Kultura bo-
wiem, osobowy sposob zycia cztowieka, jawi si¢ jako glowne prawo ludzkie. Gdy
odbierzemy czlowiekowi prawo do kultury, zaczniemy postrzega¢ go jako narze-
dzie, lub tez jak aniota (Kartezjusz), jako maszyng (La Mettrie) albo jako zwierzg
(Darwin) — i tak w tym kontekscie kultura zdaje sie juz nieistotna, drugorzedna'®.
A po suwerenno$¢ osoby ludzkiej sigga whadza, ktora chee ja zawlaszezy¢ 1 uczyni¢
»Szczesliwa”, po prostu wykorzystaé do wihasnych celow. 1 tak dzieje ludzkosci
ukazuja, ze nie raz pojawily sie pomysty panstwa idealnego tzw. utopii. (Trzeba
doda¢, ze zakusy takie zawsze konczyly si¢ tragicznie — krwawymi rewolucjami,
czy nawet wojna). Najczesciej gtdéwna przeszkoda urzeczywistnienia utopii byly i
sg: wlasnos¢ prywatna, rodzina, kultura i religia chrzescijanska. Dlatego promowa-
na byla wlasnos¢ wspolna, czyli komunizm; jako uderzenie w rodzing — propono-
wano tzw. wolng mitos¢, swobode obyczajow czyli libertynizm, a takze ponadnaro-
dowos¢ pogladow i kosmopolityzm. Prowadzilo to zawsze w konsekwencji do wy-
darcia czlowiekowi wlasno$ci prywatnej, a co za tym idzie do uzaleznienia go od
panstwa, do pozbawienia go poczucia stabilno$ci i bezpieczenstwa, jakie cztowiek
odczuwa w rodzinie, a wydarcie kultury narodowej prowadzito i prowadzi do ode-
brania poczucia tozsamosci i suwerennosci osobie ludzkiej'’.

Taka utopig zdaje si¢ w dzisiejszych czasach Unia Europejska.

Jezeli bowiem, jak to jest bardzo czgsto powtarzane, sprawg priorytetowa jest
w Unii ekonomia i polityka, a sprawy kultury sa jej podporzadkowane, to takie
traktowanie edukacji i kultury do realizowania celow ekonomiczno-politycznych
jest rtownoznaczne z ideologizacja zaréwno tejze edukacji i kultury'®. Unia Euro-
pejska aspiruje do statusu superpanstwa, majacego charakter globalny'’. Nie wol-
no przy tym zapomina¢, ze globalizm lezy na antypodach personalizmu i cywili-

'S M.A. Krapiec OP, Spefnia¢ dobro, Lublin 2000, s. 38-39.
16p.J. Jaroszynski, Polska i Europa, Lublin 1999, s. 67.

17 Tamze, s. 39.

18 Tamze, s. 68.

9P J. Jaroszynski, Ocali¢ polskosé...,s. 111.
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zacji tacinskiej. Oddala on bowiem migdzy innymi wplyw jednostki na wtadze,
a takze oddala wptyw na tworzenie kultury personalistycznej™.

Nalezy zatem pamieta¢ ze to wlasnie kultura jest sprawa priorytetowa. Ojciec
Swiety mowi: ,,[...] Istnieje podstawowa suwerenno$é spoteczenstwa, ktora wyra-
za si¢ w kulturze narodu. Jest to ta zarazem suwerennos¢, przez ktdra rownocze-
$nie najbardziej suwerenny jest cztowiek™'. Zadne ideologie i utopie nie sa w
stanie zmieni¢ tej prawdy o cztowieku i narodzie. Jedynie nardd ozywiony kultu-
ra, $wiadomy swej historii, tworczosci, wspdlnych warto§ci moze w pelni si¢
rozwija¢ az do szczytu mozliwosci — optimum potentiae czyli do szczytu rozwoju
ludzkich potencjalno$ci osobowych. Propagowanie globalnej, beznarodowej kul-
tury moze przyczyni¢ si¢ tylko do ostabienia zycia osobowego, a takze przyczy-
ni¢ si¢ do groznych deformacji cztowieka, kazdy cztowiek bowiem zyje w okre-
slonej ,,kolebce” kultury narodowej, okreslonym srodowisku, rodzinie, narodzie,
z ktérego wyrwaniem wigze si¢ nieodtacznie wielki dramat i alienacja™.

Jedynym wyjsciem zdaje si¢ powrdt do rzeczywistosci $wiata realnie istnie-
jacego, do filozofii klasycznej ujmujacej prawde o czlowieku, ktory nie moze
istnie¢ bez celu, bez kultury, a zycie i S$wiat nie mogg istnie¢ bez Boga.

THE CULTURE AS THE BASIS OF NATIONAL SOVEREIGNTY
ACCORDING TO JOHN PAUL II

Summary

John Paul II in his allocutions often emphasized the important role of the culture in the life of the
human being and of the nation. Among others in the form of the United Nations, which took place in
Paris in 1980, underlined the fact the culture is the strongest cement for the sovereignty of a nation.

I am a son of a nation which survived the most difficult experience, whose neighbours sen-
tenced for death so many times — yet survived and didn’t lose it’s identity. It kept it’s own identity
and maintained it’s own sovereignty as a nation through the partitions and occupation. To survive it
didn’t use any physical powerful means, but only it’s culture which proved itself to be stronger than
other forces [...]. There is a basis of the sovereignty of the society; it finds it’s expression in the
national culture. It’s the same sovereignty by which the most sovereign is the human being.

The purpose of my paper is to point out the fact that the national culture is an indispensable condi-
tion to keep the sovereignty of the person and indicate that there is no nation without culture. Deprived
from that foundation we become slaves without past, future and without any basis to our relations or
fellowships. The present-day’s threats to the culture of European nations are the wrong ideological pre-
sumptions on which is built the European Union (socialism) and antinational, imperial globalism.

Slowa kluczowe: nardd, suwerennos$¢, kultura

2 Tamze, s. 46.
2! Jan Pawel 11, dz.cyt., s. 90.
ZM.A. Krapiec OP, Suwerennos¢ — czyja?, Lublin 1996, s. 55.
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NAUCZYCIEL SWIADKIEM WIARY
W SZKOLE KATOLICKIEJ

Tradycja, Magisterium Kosciota, historia wychowania oraz opinie wspolicze-
snych pedagogoéw zgodnie wskazuja, ze podstawowym miejscem wychowania
jest rodzina’. ,,Rodzice — stwierdza II Polski Synod Plenarny — sa glownymi wy-
chowawcami swych dzieci i ich prawo, a zarazem obowigzek spetniania tej funk-
cji jest «czyms$ pierwotnym i majacym pierwszenstwo w stosunku do zadan wy-
chowawczych innych osob». Szkota ma jednakze zasadnicze znaczenie wsrod
instytucji, ktére wspieraja rodzing w wypelnianiu jej postannictwa wychowaw-
czego™. Gdy zatem mowa o odpowiedzialnoéci spoleczefistwa za wychowanie
przysztych pokolen, nie mozna przeoczy¢ waznej funkcji szkoty, jaka jest wspie-
ranie czlowieka: wychowywanego i wychowujacego. Sobor Watykanski II pod-
kresla, ze miedzy wszystkimi §rodkami wychowania szczeg6lne znaczenie ma
szkota, ktora mocg swego postannictwa ksztaltuje z wytrwata troskliwoscia wta-
dze umystowe, rozwija zdolno$¢ wydawania prawidtowych sadéw, wprowadza w
dziedzictwo kultury wytworzonej przez przeszte pokolenia, ksztalci zmyst warto-
$ci, przygotowuje do zycia zawodowego, sprzyja dyspozycjom do wzajemnego
zrozumienia sig, stwarzajac przyjazne wspolzycie wsrod wychowankéw, rdznia-
cych sie charakterem i pochodzeniem. Ponadto stanowi jakby pewne centrum, w
ktorego wysitkach i osiggnigciach powinny uczestniczy¢ rownoczesnie rodziny,

! Teolog i pedagog; dyrektor Zespotu Szkot Katolickich im. Jana Pawta II w Gdyni; wyktadowca
pedagogiki i teologii apostolstwa w UKSW oraz Gdanskim Seminarium Duchownym,; alternatywnych
koncepcji ksztatcenia w Uniwersytecie Gdanskim. Uczestnik konferencji migdzynarodowych w USA,
Niemczech, Wloszech i Boliwii; wspoitworca sympozjéw na rzecz edukacji europejskiej w ramach
programu SOCRATES. Autor ksiazek i publikacji, dotyczacych przede wszystkim wychowania chrze-
Scijanskiego, komunikacji interpersonalnej, systemu wartosci i wspotczesnych przemian kulturowych.

’s. Dziekonski, Formacja chrzescijanska dziecka w rodzinie w nauczaniu Kosciota, Warsza-
wa 2006, s. 14.

11 Polski Synod Plenarny, Szkota i uniwersytet w zyciu Kosciota i narodu, Krakow
1991-1999, nr 4.
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nauczyciele, ro6znego rodzaju organizacje rozwijajace zycie kulturalne, obywatel-
skie, religijne, panstwowe i cala spoteczno$é¢ ludzka®.

1. EDUKACYJINA ZASADA POMOCNICZOSCI

Szkota jako instytucja wspomagajgca rodzicOw w procesie wychowania do-
maga si¢ jednak dialogu i osobistej relacji z rodzicami’. Niezwykle istotnym wa-
runkiem wypelnienia przez nig swej misji jest $cista wspolpraca. Konferencja
Episkopatu Polski podkresla, ze ,,szkota publiczna stuzy rodzinie i spoteczenstwu,
wypelniajac zadania wynikajace z zasady pomocniczosci™®. Z kolei Kongregacja
do Spraw Wychowania Katolickiego zaznacza, iz ,,szkota petni funkcje spoteczna
nie do zastgpienia, poniewaz, do naszych czasoéw, sprawdzila si¢ jako najwazniej-
sza instytucjonalna odpowiedz spoteczenstwa, na prawo kazdego czlowieka do
wyksztalcenia, a wigc do jego samorealizacji oraz jako jeden z najbardziej zasad-
niczych czynnikéw ksztalttujacych zycie tegoz spoleczenstwa™’.

Dokumenty Kosciota wielokrotnie stwierdzaja kategorycznie, Zze pierwszym
podmiotem odpowiedzialnym za wychowanie sg rodzice, ale zawsze wspomagani
przez szkote®. Szkola nie jest li tylko miejscem zdobywania wiedzy, ale wspdlnota
spotkania osob’. Skoro w dialog pomigdzy wychowawca i wychowankiem bardzo
mocno zaangazowani sg rodzice, to — za Kodeksem Prawa Kanonicznego — nalezy
dodag, iz ,,wsérdd srodkéw wychowania wierni powinni bardzo ceni¢ szkoty, ktore

s dla rodzicow gldowng pomoca w wypetnianiu obowigzku wychowania™'°.

* Sobor Watykanski I, Deklaracja o wychowaniu chrzescijanskim Gravissimum educationis,
Rzym, nr 5.

> Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, Szkota katolicka u progu trzeciego tysigclecia,
Rzym 1997, nr 20: ,,Niezmiennym celem wychowania szkolnego jest [...] dialog z rodzicami i ro-
dzing, ktory trzeba popiera¢ réwniez poprzez promocj¢ stowarzyszen rodzicielskich, azeby z ich
niezastgpionym udziatem nawigzala si¢ owa osobista relacja, ktora pozwala urzeczywistni¢ zatoze-
nia wychowawcze”.

6 Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium katechetyczne Kosciota katolickiego w Polsce,
Krakow 2001, nr 83.

7 Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, Swiecki katolik Swiadkiem wiary w szkole, Rzym
1982, nr 13.

8 Akcenty beda rozktadaty si¢ inaczej w przypadku srodowisk patologicznych i dysfunkcyjnych.

‘w. Cichosz, Wychowanie chrzescijanskie wobec postmodernistycznej prowokacji, Gdansk
2001, s. 166.

10 Jan Pawet I, Kodeks Prawa Kanonicznego, Warszawa 1984, kan. 796, § 1.
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2. PUBLICZNA ROLA SZKOLY KATOLICKIEJ

W edukacji chrzesdcijanskiej celem priorytetowym jest zdobycie przez dziec-
ko, dzieki zabiegom rodzicow, szkoty i Kosciota, pelni czlowieczenstwa. W Li-
Scie do Koryntian $w. Pawel pisze: ,,Czy potrzebujemy, jak niektorzy, listow po-
lecajacych do was lub od was? Wy jestescie naszym listem, pisanym w sercach
naszych, listem, ktory znajg i czytaja wszyscy ludzie. Powszechnie o was wiado-
mo, zescie listem Chrystusowym dzieki naszemu postugiwaniu, listem napisanym
nie atramentem, lecz Duchem Boga zywego; nie na kamiennych tablicach, lecz na
zywych tablicach serc” (2 Kor 2, 12-3, 6). Kongregacja do Spraw Wychowania
Katolickiego akcentuje, ze szkoty nie da si¢ traktowac jako instytucji odrgbnej od
innych placowek wychowawczych i zarzadzanej osobno, musi ona by¢ powigzana
ze $wiatem polityki, ekonomii, kultury i ze spoleczenstwem jako catoscia. ,,Szko-
le Katolickiej wypada odwaznie stawi¢ czoto nowej sytuacji kulturalnej, zajac
krytyczne stanowisko, jako instancji wobec programéw wychowawczych réoznych
stron, stanowi¢ przyktad i bodziec dla innych instytucji zajmujacych si¢ wycho-
waniem, by¢ przedmurzem problemow edukacyjnych wspodlnoty koscielnej. W
ten sposOb jasna staje si¢ publiczna rola szkoly katolickiej, nie inicjatywy pry-
watnej, ale wyrazicielki rzeczywisto$ci eklezjalnej, z istoty swej majacej charak-

SZKOLA

UCZEN NAUCZYCIEL

RODZIC

ter publiczny. Petni ona funkcje spotecznie uzyteczng i cho¢ zostato jasno powie-
dziane, ze ksztalt nadaje jej wiara katolicka, to jednak nie jest zarezerwowana
jedynie dla katolikdw, lecz otwiera si¢ dla wszystkich, ktorzy zaakceptujg i po-
dejmg przyjeta oferte programowa”''. Wobec takiego stanowiska, do najistotniej-

1 Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, Szkola katolicka u progu trzeciego tysigclecia,
nr 16.
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szych zadan szkoly katolickiej nalezy ksztattowanie jej obrazu jako wspolnoty
spotkania 0s6b'*: uczniéw — rodzicow — nauczycieli; budowanie wzrostu $wia-
domosci spolecznej na rzecz odpowiedzialnosci za szkote, jak rowniez przejscie
od szkoty-instytucji do szkoty-wspolnoty.

Warto zwroci¢ uwagg przede wszystkim na wychowujacy wymiar szkoty, nie
tylko ksztatcacy i przekazujacy wiedzg zgodnie z programem. Wedlug koncepcji
personalistycznej szkota winna by¢ wspolnota 0sob: uczniow, rodzicéw i nauczy-
cieli. Droga uzdrowienia wychowania musi zatem wie$¢ przez uleczenie relacji
miedzyosobowych wewnatrz tejze triady. Konferencja Episkopatu Polski, $wia-
doma powyzszych postulatow, niezwykle trafnie podpowiada, iz skuteczno$¢
oddzialywania wychowawczego na ucznia uwarunkowana jest w znacznym stop-
niu ogélnym klimatem panujagcym w szkole. Zalezy on od jakos$ci kontaktow oso-
bowych migdzy nauczycielami oraz nauczycielami i uczniami. Pedagog, pragnac
ksztattowac postawy zgodne z duchem Ewangelii oraz tworzy¢ nowy typ kultury,
sam powinien by¢ wzorem cztowieka dialogu i wspotpracy, bezinteresownosci i
pos$wiecenia, wspomagajacego rozwdj religijny i osobowy ucznia'®.

3. POSTULAT BIBLIJNEJ PROEGZYSTENCIJI

Zdaniem pedagogiki chrzescijanskiej uszanowanie godnosci kazdej osoby
ludzkiej sprawia, ze wychowanie staje si¢ stuzbg w rozwoju czlowieka. Jest cig-
glym wzbudzaniem osoby (tzw. maieutyka osoby). Dzigki oparciu wychowania na
wartosciach osobowych, wychowanek (wychowawca réwniez!) uczy si¢ bardziej
by¢, anizeli mie¢. Zdobywa przy tym sprawnos¢ (cnotg), by pojmowac swoje zycie
nie tylko jako bycie z drugim, ale i dla drugich. W wychowaniu personalistycznym
model takiego wychowania odnajdujemy na kartach Biblii: w Starym Testamencie
— Bog wychowawca byt ze swoim ludem i dla swego ludu, ale jednoczesnie szano-
wat jego wolnos¢. Na jeszcze wyzszy poziom wychowanie ku wolnosci zostato
podniesione w Nowym Testamencie przez osobg¢ Jezusa Chrystusa, ktory wlasnym
przyktadem ukazal szkote wychowania w duchu proegzystencji, czyli bycia dla
drugich (czynienie daru z siebie). Podstawowg zasada takiego wychowania (wy-
chowania w duchu proegzystencji) jest zasada mitosci. Cztowiek jako osoba jest
powotany z mitosci do mitosci: sam godzien jest milosci i moze ta miloscig si¢
dzieli¢. Wychowanie jest zatem aktem mito$ci udzielajacej si¢ na wzor tej mitoscei,
jaka zostal umitowany przez Boga kazdy czlowiek'*. W powyzszym kontekscie

'2P. Tomasik, Religia w dialogu z edukacjq. Studium na temat korelacji nauczania religii ka-
tolickiej z polskq edukacja szkolng, Warszawa 2004, s. 393: , Dialog przybierajacy formeg korelacji
religii z edukacja szkolna jest mozliwy i potrzebny”.

1 Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium katechetyczne Kosciota..., nr 153.

. Bagrowicz, Godnos¢ osoby fundamentem wychowania, w: Wychowanie na rozdrozu. Per-
sonalistyczna filozofia wychowania, red. F. Adamski, Krakow 1999, s. 112.



NAUCZYCIEL SWIADKIEM WIARY W SZKOLE KATOLICKIEJ 35

mozna przytoczy¢ stowa Thomasa Mertona: Kazdy, kto chce cos zrobi¢ dla innych
ludzi czy Swiata, jesli nie stanie si¢ bardziej Swiadomy siebie samego, bardziej wol-
ny, bardziej zintegrowany, bardziej zdolny do kochania, nie ma praktycznie nicze-
go, co méglby innym ofiarowac”.

Nietrudno zgodzi¢ si¢ z powszechnym przekonaniem, ze nauczyciele i wy-
chowawcy to osoby w sposéb szczegolny odpowiedzialne za ksztattowanie po-
staw spotecznych. Mozna wiec mowié o etosie nauczyciela'®, w ktorym kluczo-
wego znaczenia nabiera stowo pasja. Moze by¢ ono rozumiane badz jako czynie-
nie daru z siebie, badz jako meka. Zgodnie z nauczaniem Soboru ,,nauczyciele
powinni pamigtac, ze to od nich jak najbardziej zalezy, aby szkota katolicka mo-
gla urzeczywistnia¢ swoje zamierzenia i przedsigwzigcia. Dlatego niechze si¢ oni
przygotowuja ze szczeg6lng troska, aby posiadali wiedze, tak §wiecka, jak religij-
ng, potwierdzona odpowiednimi tytutami naukowymi, i aby mieli opanowang
sztuke wychowywania, odpowiadajaca zdobyczom biezacej doby”'”. Bycie nau-
czycielem oznacza osobowa odpowiedzialno$¢ za siebie i drugiego czlowieka.
Prawdziwi nauczyciele poprzez swoje zaangazowanie i po§wiecenie dodaja ducha
tym, ktorzy wierza w Jana Zamoyskiego stwierdzenie: Zawsze takie Rzeczypospo-
lite bedg, jakie ich mlodziezy chowanie'®.

4. ,,POZNACIE ICH PO ICH OWOCACH” (Mt 7, 16)

Papiez Pius XI wskazuje, ze ,,Swietne rezultaty szkét najwigcej zaleza od do-
brych nauczycieli, mniej za$ od ustaw szkolnych. Dobrg sita pedagogiczng jest
ten, kto zdobyt gruntowne przygotowanie zawodowe i posiada odpowiednie kwa-
lifikacje umystowe i moralne, niezbedne do peienia tak waznych obowigzkow.
Dobry nauczyciel pata czysta w Bogu rozpalong mitoscig ku powierzonej sobie
mlodziezy. Mituje on dzieci, jak Jezusa Chrystusa i Jego Kosciot, dla ktorych
milodziez jest najukochansza dziatwa oraz dlatego, ze mu bardzo lezy na sercu
prawdziwe dobro rodzin i Ojczyzny”'’. Kongregacja do Spraw Wychowania Ka-
tolickiego potwierdza, ze najwazniejszym czynnikiem, ktory nadaje szkole jej

3 Cyt. za: W. Cichosz, Tozsamosc¢ szkoly i katechety w obliczu wspotczesnych wyzwan kultu-
rowych, ,,Gdanskie Materialy Katechetyczne”, 2003, nr 11, s. 87.

1 Stownik wspolczesnego jezyka polskiego, red. A. Sikorska-Michalak i O. Wojnitko, Warszawa
2000, s. 241: , Etos — system warto$ci moralnych; normy, wzorce postgpowania, charakteryzujace styl
zycia i charakter danej grupy spolecznej, stanowiace o jej odrebnosci”. Zob. takze: W. Cichosz, Pasja
etosu nauczyciela, red. Z. Kropidtowski, ,,Universitas Gedanensis”, 2001, nr 2 (24), s. 49-57.

7 Sobor Watykanski II, Deklaracja O wychowaniu chrzescijanskim Gravissimum educationis, nr 8.

8 Cytat z aktu fundacyjnego Akademii Zamojskiej, zatozonej w 1600 roku przez polskiego
meza stanu, kanclerza i hetmana wielkiego koronnego Jana Zamoyskiego.

" Pius X1, Encyklika Divini illius magistri, Watykan 1929, nr 3.
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specyficzny charakter, jest grono pedagogiczne®. W dokumencie Swiecki katolik
Swiadkiem wiary w szkole czytamy: ,,Do powolania kazdego wychowawcy kato-
lickiego nalezy trud nieustannego wypracowywania spotecznego wzorca, ponie-
waz formuje on czlowieka, majac na wzgledzie wlaczenie tegoz cztowieka w spo-
teczenstwo. Przygotowuje go do podjecia spolecznego zaangazowania, zmierza-
jacego ku doskonaleniu jego struktur po to, by je uzgadnia¢ z zasadami ewange-
licznymi i czynié ludzkie wspotzycie pokojowym, braterskim i wspélnotowym™?',
Taki wihas$nie kierunek pracy nauczycieli wyznaczyt Sobor Watykanski II, ktory
postulowat, aby wychowawcy katoliccy, $wiadomi swego powotania, dawali
$wiadectwo nadziei, ktora w nich jest” oraz pomagali w chrzescijanskim ksztal-
towaniu $wiata (pedagogiczny postulat ideatu wychowawczego), dzigki ktéremu
wartosci naturalne wtaczone do pelnego rozumienia cztowieka odkupionego przez
Chrystusa przyczyniaja sie¢ do dobra calej spotecznosci™.

Na podstawie doswiadczen historycznych i kulturowych mozna stwierdzic,
ze autorytet i pewien kredyt zaufania byt zwigzany z piastowanym stanowiskiem.
Jesli wypelniato sie na przyktad powotanie nauczyciela, kaptana czy stréza prawa,
miato si¢ znaczacy status spoleczny. Obecnie autorytet okresla nie habit, prawo,
rozporzadzenia, praca w takiej czy innej instytucji, ale cztowiek samym soba.
Stad tez powotanie nauczyciela wymaga szczegdlnych przymiotéw umyshu i ser-
ca, jak najstaranniejszego przygotowania i ciaglej gotowosci do odnowy i dosto-
sowania si¢’. To s3 gtéwne powody, dla ktérych — jak mowi II Polski Synod Ple-
narny — ,katolicki wychowawca jest wezwany do sumiennego kierowania si¢
chrzescijanska wizja cztowieka, w zgodzie z nauczaniem Kosciota. Tak pojeta
praca wychowawcza, odnajdujac wzér cztowieczenstwa w Jezusie Chrystusie,
zmierza do mozliwie pelnego i wszechstronnego rozwoju czlowieczenstwa wy-
chowankéw””’. Obecnie nikt nie zagwarantuje drugiemu bycia dobrym pedago-
giem i nauczycielem. Niewatpliwie wazng rol¢ pelni permanentne doskonalenie
warsztatu wiasnej pracy poprzez rozwdj srodkow aktywizujacych, stosowanie
nowoczesnych metod ksztalcenia, uczenia i wychowania. Jednakze nie same
techniki pozwalajg osiggna¢ zamierzony cel. ,,Silng pozycj¢” w szkole nauczyciel
musi wypracowac sobie sam; to, kim jest i jak spelnia swoje bycie nauczycielem i
wychowawca, okresla jego autentyczna postawa. W Ewangelii Mateusza czyta-
my: ,,Poznacie ich po ich owocach. Czy zbiera si¢ winogrona z ciernia albo ostu
figi? Tak kazde dobre drzewo wydaje dobre owoce, a zte drzewo wydaje zte owo-
ce. Nie moze dobre drzewo wydawac zlych owocéw ani zle drzewo wydawac
dobrych owocow” (Mt 7, 16—18).

20 Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, Szkota katolicka, Rzym 1977, nr 78.
Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, Swiecki katolik swiadkiem wiary w szkole, nr 19.

Zpor. 1P3,15.

> Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, Rzym 1964, nr 41.

* Sobor Watykanski II, Deklaracja o wychowaniu chrzescijanskim Gravissimum educationis, nr 5.

11 Polski Synod Plenarny, Szkofa i uniwersytet w zZyciu Kosciola i narodu, nr 14.
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Nauczyciel, jak Dobry Pasterz, szuka owiec i bezpiecznie je prowadzi — dzi$ po
meandrach kultury ponowoczesnej zataczajacej coraz szersze kregi. Arcymistrzow-
ska intuicja wykazali si¢ starozytni Grecy. W ich jezyku termin schole (fac. otium)
oznacza odpoczynek, jednak nie odpoczynek fizyczny (gr. anapausis) w sensie
wakacji, ale odpoczynek duchowy, polegajacy na przebywaniu wsrod ludzi, ktorzy
sg dla siebie nawzajem zyczliwi i wspdlnie poszukuja prawdy, dziela si¢ nig i radu-
ja si¢ z jej odnalezienia. Schole to rowniez satysfakcja z poglgbienia si¢ wzajem-
nych wiezi i wspolnego przebywania®. Tre§é termindw: pedagog, nauczyciel, wy-
chowawca niezwykle trafnie oddaje terminologia grecka (pajdagogos — prowadza-
cy chtopca: pajs — chtopiec; ago — prowadzg; pajdeja — nauczanie i wychowanie).
Pedagogiem jest ten, ktdry prowadzi i wskazuje drogg. Aby modc prowadzi€, naj-
pierw trzeba t¢ droge znac, a po wtére wzbudzi¢ zaufanie osoby, ktora wiedzie si¢
do okreslonego celu. Jezeli tego zaufania nauczyciel nie wzbudza, staje si¢ tyranem,
a nie wychowawca. Stad tez Kosciot odnosi sie¢ ze szczegdlnym uznaniem do po-
wolania nauczyciela-wychowawcy”’. W rozumieniu pedagogiki chrzescijanskiej
nauczyciel jest nie tylko specjalista ograniczajacym si¢ do przekazywania w sposob
usystematyzowany zespolu wiadomosci, lecz przede wszystkim wychowawca i
mistrzem wspierajgcym powotanie swoich uczniow do zycia w prawdzie i mitosci.
Wychowawca rodzi wychowanka w znaczeniu duchowym.

Owo bycie prawdziwym pedagogiem wymaga oczywiscie odpowiedniego
przygotowania. Do dzi$ aktualna jest zasada Platona (427-347), by do Akademii nie
wstepowaly osoby niekompetentne: ageometretos medejs ejsito™. Pedagog powi-
nien znaé rowniez warunki, w jakich zyje i rozwija si¢ mlode pokolenie. Nalezy
zatem korzysta¢ z pomocy rodzicéw w tworzeniu i realizacji szkolnego programu
wychowawczego. Jest to niewatpliwie jedno z najtrudniejszych zadan. Rodzice
niekiedy nie widzg lub nie chca dostrzega¢ wiasnej roli w tym przedsiewzigciu.
Oczywiscie sg sytuacje, w ktorych rodzic musi by¢ przez wychowawce niejako
zastgpiony. Ma to miejsce szczegélnie w rodzinach patologicznych, w ktorych
dziecko nie znajduje dla siebie oparcia. Jezeli tego oparcia nie znajdzie takze w
szkole, gdzie ma go szukac?

Dzi$, gdy szkota ponosi niejedng bolesng kleske na polu edukacyjnym, mo-
zemy powiedzie¢, trawestujac stowa popularnej piosenki Jerzego Stuhra: wycho-
wywaé kazdy moze, jeden lepiej, drugi gorzej... Wlasciwa jako$¢ wychowania
zostala powierzona trosce i odpowiedzialnosci pedagogéw. Gdyby tego zadania
nie podjeli, usprawiedliwiliby gorzkie stowa Jana Jakuba Rousseau: Wszystko jest
dobre, gdy wychodzi z ragk Stwércy, a paczy sie w rekach czlowieka® .

7. Salij, Mitos¢ fundamentem dziatalnosci wychowawczej, w: Wychowanie to dzieto mitosci.
Materiaty po Il Forum Nauczycieli i Wychowawcow, red. M. Urbanska, Tarnow 2001, s. 55-56.

11 Polski Synod Plenarny, Szkofa i uniwersytet w Zyciu Kosciota i narodu, nr 7.

®. Pieter, Zarys metodologii pracy naukowej, Warszawa 1975, s. 99: ,Kto si¢ nie zna na
geometrii, niechaj tu nie wstgpuje”.

2 Cyt. za S. Kot, Historia wychowania, Warszawa 1995, s. 13.
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5. KATECHEZA SZKOLNA

Do powyzszych konkluzji nalezy dopowiedzie¢, ze w szkole katolickiej
szczegolne wymagania stawia si¢ nauczycielom religii. Postawienie wymogow
nauczaniu religii w szkole nalezy traktowac jako niezwykla szanse duszpasterska.
Dotycza one organizacji i systematycznosci przekazu nauki chrzescijanskiej oraz
przeformulowania efektow nauczania katechetycznego, ktére winno ksztattowac
samodzielnego w swych sadach chrzeécijanina, odpowiedzialnego za siebie i
swiat™. | Oczywiste jest — pisal Jan Pawel Il — ze katecheza, ktora odrzuca egoizm
w imi¢ wielkodusznosci, ktéra podaje bez falszywych uproszczen i bez ztudnego
schematyzmu chrzescijanski sens pracy, wspolnego dobra oraz sprawiedliwosci i
mitosci; katecheza, ktora uczy pokoju migdzy narodami, podnoszenia godnosci
ludzkiej i wyzwolenia — tak jak te problemy przedstawione sg w ostatnich doku-
mentach Kosciota, taka katecheza szczesliwie dopelnia w umystach mtodziezy
wyprobowana katecheze, odnoszaca sie do rzeczywistosci czysto religijnych, kto-
rej nigdy nie nalezy zaniedbywaé™",

Okazuje sig, ze katecheza jest niezbg¢dna, azeby doprowadzi¢ do dojrzatosci wia-
ry chrzescijan, jak i po to, by dawali oni $wiadectwo w $wiecie’. Jej celem jest do-
prowadzenie wierzacych ,,do jednosci wiary i pelnego poznania Syna Bozego, do
cztowieka doskonatego, do miary wielkosci wedtug Pemni Chrystusa™’. Tak wiec — za
II Polskim Synodem Plenarnym — nalezy stwierdzi¢, iz ,,nauczanie religii w szkole
powinno prowadzi¢ nie tylko do poznania chrzescijanstwa, lecz przede wszystkim do
umilowania Boga i przylgniecia do Niego. Stanowi ono réwniez wazny element

. . . ., .. e . , 9934
ksztaltowania odpowiedzialnych postaw uczniéw i integracji ich osobowosci™*.

PRZESEANIE

We wspotczesnej kulturze ponowoczesnej, dobie sekularyzacji i demontazu
depozytu wiary, epoce konsumpcjonizmu, hedonizmu i tatwego stylu zycia (zycia
jakby Bog nie istniat)® — o przysztosci zdecydujg nie opisy rzeczywistosci, ale
swiadectwo zycia i autentyczna tozsamo$¢ chrzescijanska mistrza i ucznia. Stad

R Czekalski, Katecheza komunikacjq wiary. Studium z katechetyki fundamentalnej, Ptock
2006, s. 91: ,,Katecheza jako stale wychowanie wiary ma zadanie towarzyszy¢ kazdemu chrzescijani-
nowi w jego drodze do $wietosci, do pelnego zintegrowania si¢ ze wspolnotg chrzescijanska, do doj-
rzewania w swoim wewnetrznym zyciu mitosci do Boga i braci, jak rowniez w otwarto$ci na $wiat”.

3! Jan Pawet I, Adhortacja apostolska Catechesi tradendae, Rzym 1979, nr 39.

2K Misiaszek, Wychowanie do wiary, w: Autrorytet prawdy. Wychowanie dzieci i mlodziezy,
red. M. Rys, Warszawa 2006, s. 105-120.

3 Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Catechesi tradendae..., nr 25.

** 11 Polski Synod Plenarny, Szkofa i uniwersytet w Zyciu Kosciota i narodu, nr 8.

3 Zob. Papieska Rada do Spraw Kultury i Papieska Rada do Spraw Dialogu Migdzyreligijne-
g0, Jezus Chrystus dawcg wody zywej, Watykan 2003.
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tez konieczne jest nieustanne doksztalcanie i samoksztatcenie oraz permanentne
wzbogacanie warsztatu pracy i osobowosci pedagogéw, ktorzy podejmujac sie
postugi nauczania winni spetnia¢ odpowiednie wymogi zaréwno religijne i mo-
ralne, jak i merytoryczne. Nauczyciele w szkole katolickiej powinni pamigtac, ze
sa wychowawcami chrzescijanskimi, i dlatego winni by¢ $wiadkami wiary. Ich
tozsamos$¢ konstytuowana jest jednoczesnie przez misje zlecong przez Kosciot,
niezbgdng wiedzg, dojrzata osobowos¢ i poglebiong duchowosé.

Mowiac o szkole katolickiej, nie wolno zapominad, iz szkota ta ma formowacé
katolikéw $wiadomych swego powolania i miejsca zarowno w Kosciele, jak i we
wspotczesnym spoteczenstwie. Stad tez konieczne jest staranne dobieranie nau-
czycieli do pracy w szkotach katolickich, nauczycieli kierujacych si¢ nie tylko
kompetencja zawodowa, zdolnosciami wychowawczymi i dydaktycznymi, ale
takze walorami etycznymi i praktykowaniem zycia sakramentalnego™.

A TEACHER AS A WITNESS OF FAITH IN A CATHOLIC SCHOOL

Summary

The documents of the Church have repeatedly and categorically stated that parents constitute
the first subject responsible for the upbringing of the children, but they should always be supported
by school and other institutions. The school is not only an institution where knowledge is acquired,
but it is also a community where people meet. Since parents are heavily involved in the dialogue
between the teacher and the student, then it must be added that people should especially appreciate
schools that offer a major support to parents in the sphere of the fulfillment of the responsibility of
upbringing. In Christian education it is essential for a child to reach the height of humanity, thanks
to the actions of parents, the school and the church.

In the modern postmodernist culture, in the era of secularization and dismantling of the deposit
of faith, in the period of consumerism, hedonism and easy lifestyle (living as if God did not exist) —
it is not the description of reality that decides about the future, but the testimony of life and an au-
thentic Christian identity of the master and the disciple. Hence continual training and self-education,
and constant enrichment of their teaching methods and their personality are necessary for teachers,
who by undertaking the service of teaching should fulfill both religious, moral and essential requi-
rements. Teachers in a catholic school should bear in mind that that they are Christian teachers and
that is why they should be the witnesses of the faith. Their identity is constituted at the same time by
the mission given to them by the Church, by the necessary knowledge, mature personality and dee-
pened spirituality. While talking about catholic school one must not forget that this school is suppo-
sed to form Catholics aware of their vocation and their place both in the Church and the modern
world. Hence it is necessary to carefully select teachers who will work in catholic schools. These
should be the teachers who are guided not only by their professional competence, educational and
teaching skills, but also by their ethic virtues and practising the sacramental life.

Stowa kluczowe: nauczyciel, powotanie, wychowanie, wiara, §wiadectwo

3 Por. Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium katechetyczne..., nr 94.
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OBJAWIENIE JAKO KRYTERIUM OKRESLENIA
RELACJI CHRZESCIJANSTWA DO RELIGII

WPROWADZENIE

Do wyzwan, przed ktorymi stoja dzi$ chrze$cijanie, nalezy takze konieczno$¢
poglebionego spojrzenia na okreslenie relacji chrzescijanstwa do religii. Zagad-
nienie to w istotnym zakresie dotyka takze kwestii wyjatkowosci chrzescijan-
stwa'. Zagadnienie to, bedace przedmiotem badan teologii religii, tradycyjnie
sprowadzano do kwestii soteriologicznej: czy, a jesli ,,tak”, to w jaki sposob nie-
chrze$cijan moze si¢ zbawic? Spektrum opinii rozciagato si¢ miedzy dwoma roz-
wigzaniami. Jedni, opierajac si¢ na interpretacji, a wtasciwie nadinterpretacji stow
Cypriana extra Ecclesiam salus nulla odmawiali niechrzesScijanom mozliwosci
zbawienia, jesli nie przyjma chrztu (eklezjocentryzm, ekskluzywizm soteriolo-
giczny)’. Drudzy dopuszczali mozliwo$é zbawienia niechrzescijan w ramach wia-

! Odnosnie do tematyki wyjatkowosci chrzescijanstwa zob.: L. Scheffczyk, Absolutny charak-
ter chrzescijanstwa, w: Tajemnica odkupienia, red. L. Balter i in., Poznan 1997, s. 477-490;
I.S. Ledwon, Wyjgtkowy charakter chrzescijanstwa, w: Chrzescijanstwo a religie. Dokument Mie-
dzynarodowej Komisji Teologicznej. Tekst — komentarze — studia., red. 1.S. Ledwon, K. Pek,
Lublin—Warszawa 1999, s. 80-100; H. Waldenfels, Chrystus a religie, Krakow 2004, s. 10-26.
Warto nadmienic¢, ze C. Gefrré okresla jedyno$¢ (absolutnos¢) chrzeécijanstwa w stosunku do in-
nych religii na sposob relacjonalny, tzn. jako relatywng wzgledem wszystkiego, co jest prawdziwe
w innych religiach, przy czym nie jest to jedyno$s¢ wywyzszajaca czy integrujaca. Wzorem okresla-
nia relacji chrzeScijanstwo a inne religie ma by¢ odniesienie: chrzescijanstwo — judaizm oraz chrze-
$cijanstwo — religie poganskie. Oznacza to, ze analogicznie jak Izrael zachowuje swoje miejsce w
historii zbawienia, a Kos$ciot, przyjmujac Stary Testament, nie zajmuje miejsca Izraela, tak i chrze-
Scijanstwo (zgodnie z paradygmatem teologii wypelnienia) moze zachowaé swoja jedyno$é, nie
kwestionujgc wartosci innych religii, C. Gefiré, ,,Znak” 48 (1996), z. 8, s. 21-25.

2 ChR 9-10. O réwnoleglej, choé roznej pod wzgledem intensywnosci, obecnosci w nauczaniu
Kosciota pogladow, zarowno negujacych, jak i potwierdzajacych mozliwos¢ zbawienia niechrzesci-
jan: ChR 31, 33; H. Seweryniak, Swiadectwo i sens, Plock 2000, s. 488—493; A. Bronk, Pluralizm
religijny i prawdziwos¢ religii, w: Podstawy nauk o religii, Lublin 2003, s. 32. O historii interpreta-
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snych religii, wigzac je jednak z taskg Chrystusa (chrystocentryzm, inkluzywizm).
Zwolennicy tego ostatniego, wyrazajacego takze wspolczesne stanowisko Magi-
sterium Kosciota, wyjasniali mozliwos$ci zbawcze innych religii w odniesieniu do
zbawienia Chrystusowego, przedstawiajac rézne szczegbétowe sposoby rozwigza-
nia’. Wspblczesnie coraz czesciej mozna spotka¢ relatywistyczne przekonanie,
ktore zrownuje chrzescijanstwo z innymi religiami w aspekcie ich skuteczno$ci
zbawczej oraz przyznaje im status przynajmniej nadzwyczajnych drog zbawienia
(teocentryzm, egalitaryzm zbawczy)®. Te trzy perspektywy (paradygmaty), a w
konsekwencji trzy modele relacji chrze$cijanstwa do religii, s3 pochodnymi spo-
sobu zharmonizowania dwoch fundamentalnych prawd wiary: jedynosci zbaw-
czego posrednictwa Chrystusa i Jego koniecznosci do zbawienia i (Dz 4, 12) oraz
powszechnej woli zbawczej Boga (1 Tm 2, 3-5)°.

Teologia religii, oparta na przestankach trynitarno-eklezjologicznych (por.
ChR 4-7.27-79), poszukujac kryteriow wzajemnych odniesien i oceny religii, jest
$wiadoma ograniczen kryteriow religioznawczych oraz koniecznosci formutowa-
nia kryteriow natury teologicznej®. W niniejszym artykule zostanie najpierw za-
prezentowana i poddana ocenie tzw. relatywistyczna teologia pluralizmu religij-

cji formuty extra Ecclesiam salus nulla: J. Kracik, ,, Poza KoSciotem nie ma zbawienia”. Historia
pojmowania formuty, ,,Znak” 46 (1994), z. 5, s. 22-32; 1.S. Ledwon, Kosciot a zbawienie w reli-
giach, w: Wokot deklaracji ,, Dominus lesus”, red. M. Rusecki, Lublin 2001, s. 129-135; K. Kau-
cha, Zasada ,, extra Ecclesiam salus nulla” w swietle dokumentu ,, Chrzescijanstwo a religie”, w:
Chrzescijanstwo a religie.. ., s. 147-155.

3KDK 22, 45; RMis 10; ChR 10, 32-49; DI 13-15. Rozne sposoby powiazania zbawienia
chrystusowego z mozliwosciami religii przedstawia I.S. Ledwon, Wyjgtkowy charakter..., s. 83-86;
Z. Kubacki, Spor miedzy Bogiem a Jezusem, ,,Przeglad Powszechny” (1999), z. 6, s. 308-311.

* ChR 12. Okolicznoéciami sprzyjajacymi upowszechnianiu si¢ relatywistycznego pluralizmu
s3: coraz szersza swiadomos¢ istnienia innych religii oraz mozliwo$¢ spotkania z nimi, powszech-
nos¢ przekonania o koniecznosci tolerancji, dzigki ktorej pluralizm religii nie bedzie zagrazat poko-
jowi, upowszechnianie si¢ mysli postmodernistycznej z jej zwatpieniem w istnienie obiektywnej
prawdy oraz kryteridw jej poznania, a wreszcie sprzyjajaca zachowaniu religii jej zyciowa uzytecz-
no$¢ — J. Wojtysiak, Wobec wielosci religii: w obronie inkluzywizmu religijnego, w: Pluralizm reli-
gijny: moda czy koniecznosc¢?, red. M. Bata, Pelplin 2005, s. 29-30. Obszerniejsza analiz¢ poten-
cjalnych stanowisk miedzy religiami podaje A. Bronk, Pluralizm religijny i prawdziwosé¢ religii,
w: Podstawy nauk o religii, Lublin 2004, s. 307-311. O rozwoju tych stanowisk: J. Dupuis, Chrze-
Scijanstwo i religie. Od konfrontacji do dialogu, Krakoéw 2003, s. 119nn.

>RMis 5. 10; G. Chrzanowski, Zbawienie poza Kosciolem. Filozofia pluralizmu religijnego
Johna Hicka, Poznan 2005, s. 41-62. Warto nadmienié, ze wsérdd teologow i filozoféw protestanc-
kich nadal znajduja si¢ zwolennicy postawy ekskluzywistycznej, ktorzy racjonalnie uzasadniajg
shuszno$¢ swojego stanowiska np. H. Kreamer (uczen K. Bartha), filozofowie analityczni prowe-
niencji kalwinskiej jak A. Platinga, P. van Inwagen, W.P. Alston, D. Basinger, K.J. Clarke,
H.A. Netland, B.M. Winter; ws$rod teologdéw katolickich mozna wskaza¢ np. H. Van Straelen — za
K. Kondrat, O egalitaryzmie soteriologicznym i réwnosci religii, ,,Collectanea Theologica” 73
(2003), 2, s. 68—72; J. Dupuis, dz.cyt., s. 120; G. Chrzanowski, dz.cyt., s. 279-281.

8 ChR 6-7. Por. LS. Ledwon, Wyjgtkowy charakter..., s. 518-525; tenze, Pelnia i ostatecz-
nosc..., s. 67; Teologia fundamentalna, t. 2, Religie Swiata a chrzescijanstwo, red. T. Dzidek i in.,
Krakow 1998, s. 117-121, 132-133.
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nego, ktorej stanowisko wobec wielosci religii oraz miejsca chrzescijanstwa wpo-
$rod nich wymaga krytycznej oceny’. Nastepnie przedstawiona zostanie objawie-
niowa (filozoficzno-teologiczna) hipoteza genezy religii, teologicznie ujmowanej
jako zyciowy zwiazek cztowieka z Bogiem®.

1. RELATYWISTYCZNA TEOLOGIA PLURALIZMU RELIGIJNEGO I JEJ OCENA

1.1 Pojgcie relatywistycznej teologii pluralizmu religijnego

Soteriologiczny egalitaryzm, stojacy u podstaw pluralistycznej teologii religii,
wzglednie relatywistycznej teologii pluralizmu religijnego, znajduje przychylnosc¢
zardwno wérod teologow, jak i wéréd chrzescijan’. Wydaje sig, ze pozostaje on w
zwigzku z postmodernistycznym sprzeciwem wobec idei istnienia jednej, po-
wszechnej i zobowiazujacej prawdy oraz z negatywna teologia religii azjatyckich'”.

Stanowisko zwolennikow pluralistycznej teologii religii opiera si¢ na wpro-
wadzonym przez 1. Kanta rozréznieniu: noumen i fenomen, wyrazajacym przeko-
nanie, ze poznanie rzeczywistosci nie dosigga jej samej, lecz jedynie kulturowo
uwarunkowane kategorie, obrazy i pojecia''. Zwolennicy pluralistycznej teologii
religii stojg na stanowisku jednos$ci rzeczywistosci transcendentnej (ang. The

7 Znaczenie tego nurtu teologicznego ilustruje pojawienie si¢ poswieconego mu dokumentu
Migdzynarodowej Komisji Teologicznej Chrzescijanstwo a religie (1996). J. Ratzinger przyrownuje
oddziatywanie pluralistycznej teologii religii do roli odegranej niegdys$ przez teologie wyzwolenia —
J. Ratzinger, Wiara — Prawda — Tolerancja, Kielce 2004, s. 96.

 Odnosnie do pojecia i definiowania religii zob.: Handbuch der Fundamentaltheologie,
W. Kern, H.J. Pottmeyer, H. Seckler (hrsg.), Freiburg im Breisgau 2000%, Bd. 1, s. 26-28, 33-46.
131-148; P. Schmidt-Leukel, Grundkurs Fundamentaltheologie. Eine Einfiihrung in die Grundfra-
gen des christlichen Glaubens, Miinchen 1999, s. 25-38; U. Berne, Religia, w: Leksykon religii.
Zjawiska — dzieje — idee. Z inicjatywy Franza Kéniga przy wspolpracy wielu uczonych wydat Hans
Waldenfels., Warszawa 1997, s. 392-393; Z. Zdybicka, Czym jest i dlaczego istnieje religia, w:
Religia w Swiecie wspotczesnym. Zarys problematyki religiologicznej, red. H. Zimon, Lublin 2001,
s. 53-69; H. Seweryniak, Rozumienie religii, w: Chrzescijanstwo w kontekscie judaizmu i islamu,
red. M. Skierkowski, Warszawa 2003, s. 7-26.

% Nalezy rozroznia¢ wielo$¢ religii, traktowang jako zjawisko historyczne (pluralizm de facto)
od wielosci religii interpretowanej jako zmierzona przez Boga wielo§¢ réznych, jednakowo sku-
tecznych drog do zbawienia (pluralizm de jure).

10 Zwolennikami pluralistycznej teologii religii sa tacy teolodzy protestanccy, jak Stanley
Samartha, Wilfred Cantwell Smith, Alan Race, Keith Ward i Schubert Ogden, a w$rdd teologow
katolickich Paul Knitter, Raymundo Pannikar, Perry Schmidt-Leukel; w jakim$ stopniu mozna
zaliczy¢ takze Jacques'a Dupuis. K. Kondrat, badajac zwiagzek terminu ,,pluralizm religijny” z roz-
nymi aspektami religii i Transcendencji, podaje sze$¢ jego znaczen: de facto, psychologiczno-
pragmatyczny, epistemologiczny, metodologiczny, soteriologiczny oraz teologiczny, K. Kondrat,
Filozofia analityczna wobec pluralizmu religijnego, Biatystok 2000, s. 14-28.

""'ChR 10. Krytyke postugiwania si¢ przez J. Hicka kantowskim rozroznieniem noumen —
fenomen podaje G. Chrzanowski, dz.cyt., s. 195-197, 319-322.
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Real, noumenal Real, Eternal one, Ultimate Realisty; Rzeczywistos¢ an sich) oraz
wielosci 1 r6znosci sposobow jej manifestacji, widzac potwierdzenie swoich prze-
konan w istnieniu wielu tradycji religijnych, ich zatozycieli i instytucji religij-
nych, w soteriologicznym uniwersalizmie wielu doktryn religijnych oraz w auten-
tyczno$ci przezywania wlasnej religijnosci, potwierdzanej osobami $wietych i
meczennikéw. Owa rzeczywisto$¢, bedaca nieogarniong i niewyslowiong tajem-
nicg, jedynie czastkowo jest dosiggana i wyrazana przez poszczeg6lne religie, co
metaforycznie wyraza buddyjska opowie$¢ o grupie Slepcéw probujacych za po-
moca dotyku opisac stonia.

Obok powyzszego rozroznienia na noumen i fenomen plurali§ci odwoluja sie
do kartezjanskiego dualizmu, orzekajacego o niepoznawalnosci i niewyrazalnosci
relacji transcendentnego Boga i1 $wiata. Konsekwencja tego dualizmu jest wyla-
czenie z badan naukowych twierdzen religijnych, gdyz ich przyjecie i afirmacja
mozliwe sg jedynie w wierze. Koncepcja pluralistoéw przejeta tez pojmowana w
duchu obiektywnego panteizmu B. Spinozy idei substancji, wedlug ktorej r6zno-
rodno$¢ poznawanych przejawow bytu w istocie jest jedynie pozorna, gdyz sg one
objawem jednorodnej substancji. Przekonanie o ,,fenomenologicznej” rownosci
religii prowadzi do interpretacji wielosci religii jako alternatywnych sposobow
doswiadczania 1 ujmowania rzeczywisto$ci transcendentnej, a w konsekwencji
okreslenia ich jako rownorzednych (a wigc i alternatywnych) drég zbawienia.
Egalitaryzm soteriologiczny relatywistow wyraza buddyjskie poréwnanie, mo-
wigce, ze w celu przeprawienia si¢ na drugi brzeg rzeki mozna wybra¢ sobie jed-
ng z wielu todzi zacumowanych przy brzegu. Kulturowe uwarunkowanie postaci
kazdej religii redukuje je do jedynie historycznych i niekompletnych odpowiedzi
na objawiajace i zbawcze dziatanie Boga. Konsekwentnie zatem roszczenie kto-
rejkolwiek z nich, a nade wszystko chrzescijanstwa, do nadrzednosci czy absolut-
nosci w stosunku do pozostatych jest bezzasadne i szkodliwe, gdyz prowadzi do
napie¢, wzajemnego izolowania oraz narusza relacje w obrebie wspolnoty ludz-
kiej. Dla chrzesécijanstwa oznacza to, ze rdzen jego orgdzia, ktorym jest darowanie
mu w Chrystusie zobowigzujacej prawdy wraz z jej trwaniem w wierze Kosciota,
uznane jest za zagrazajacy wolnosci i tolerancji fundamentalizm, hamujacy
wspolprace 1 integracj¢ miedzy religiami. Zakwestionowany zostaje tez ,,Bog
[ktory] jest Mitoscia” (por. 1 J 4, 8), ktora — wskutek tozsamos$ci mitosci i prawdy
— jest przeciez najwyzsza gwarancja tolerancji wobec innych religii'.

12 ChR 14; G. Chrzanowski, John Hick — teolog religijnego pluralizmu, ,,Analecta Cracovien-
sia” 29 (1997), s. 118-120; P. Kaznowski, dz.cyt., s. 114-117; J. Ratzinger, dz.cyt., s. 96-98. Pre-
zentujac deklaracje Dominus Jesus, J. Ratzinger wskazatl na 8 filozoficznych i teologicznych uwa-
runkowan lezacych u podstaw teorii relatywistycznych majacych usprawiedliwi¢ paradygmat plurali-
stycznej teologii religii o wielosci religii jako zamierzonej przez Boga (de jure) (DI 4) — J. Ratzinger,
Kosciol pielgrzymujgca wspolnota wiary, Krakow 2005, s. 190. J.S. O'Leary uwaza historyczne
uwarunkowania ksztaltowania si¢ religii, a zwlaszcza procesu dogmatyzowania prawd oraz ztozo-
nos¢ empirycznych zrodet za wystarczajace uzasadnienie tezy o relatywistycznym pluralizmie reli-
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Negacja ,,ekskluzywnych” roszczen chrzescijanstwa jest konsekwencjg tezy o
nieuniknionym ograniczeniu uniwersalizmu ,,wydarzenia Chrystusa” uwarunko-
waniami spotecznymi i kulturowymi. Przyjecie przez pluralistéw nadrzednosci
paradygmatu teocentrycznego, stawiajacego w centrum religii Boga, domaga si¢
konsekwentnie ograniczenia ,,jedynosci i powszechnosci” zbawczego posrednic-
twa Chrystusa wytacznie do chrzescijan. Poniewaz, przynajmniej z racji ograni-
czen niesionych przez natur¢ ludzkg, rzeczywisto$¢ absolutna nie moze si¢ obja-
wi¢ w historii w sposob pelny i ostateczny, nie mozna zatem mowic o tozsamosci
jednorazowej postaci Jezusa z Nazaretu z rzeczywistos$cig samego Boga. ,,Histo-
ryczna partykularno$¢ Jezusa” (J. Dupuis) okresla Go jedna z wielu manifestacji
Boga, analogicznie jak Kryszna dla Hinduséw, Budda dla buddystow czy Allach
dla wyznawcow islamu'”. Redukcja Chrystusa do jednego sposrod wielu zbaw-
czych posrednikéw ma swoje teologiczne podstawy takze w metaforycznej inter-
pretacji Wcielenia, ujmowanego ontologicznie jako puste i pozbawione we-
wngtrznej zawarto$ci pojecie. Szczegolnos¢ Jezusa zostaje sprowadzona do bycia
przezen najdoskonalszym znakiem wyrazajacym zbawcza mitos¢ Boga do czto-
wieka oraz ,,wzorcem” posrednictwa (tzw. chrystologia nienormatywna)'*. Ci ze
zwolennikow pluralistycznej teologii religii, ktorzy wychodzg z zatozenia o nie-
pojetosci i transcendencji Boga, odrzucaja zarowno sama mozliwos¢ wydawania
sadow o planach Boga za pomoca naszych kategorii (agnostycyzm transcenden-
talny), jak i mozliwos$¢ zestawiania ze soba systemoéw religijnych, w konsekwen-
cji odmawiajac Chrystusowi nawet statusu wzorca posrednika'.

gijnym. Uzasadnienie tej tezy widzi w analizie dogmatu chrystologicznego, w ktorej odwotuje sie
takze do kategorii ,,pustki” buddyjskiej. Wydaje si¢ jednak, ze uwarunkowania te nie sg wystarcza-
jace do zakwestionowania wartosci uje¢ dogmatycznych — wszak przed skostnieniem i izolacja
chroni je reinterpretacja, uwzgledniajaca powyzsze determinanty, a takze wielo$¢ typdw uprawianej
teologii, J.S. O’Leary, Dogmat a spotkanie religii, ,,Znak” 48 (1996), z. 8, s. 33—44.

13 ). Ratzinger, Kosciol pielgrzymujgca wspdlnota..., s. 190; K. Kondrat, art.cyt. s. 61-65;
Z. Kubacki, art.cyt., s. 312-317; R. Panikkar, The Jordan, the Tiber and the Ganges, w: The Myth of
Christian Uniqueness. Toward a Pluralistic Theology of Religions, J. Hick, P.F. Knitter, (wyd.)
Maryknoll 1987, s. 91-92 — podaj¢ za K. Kondrat, art.cyt., s. 63. Zwolennikami Chrystusa ,,norma-
tywnego” sa E. Troeltsch, P. Tillich, J.B. Cobb czy S.M. Ogden. J. Dupuis, dz.cyt., s. 122.

4 ChR 12, 20; G. Chrzanowski, John Hick...,s. 121-122, na przyktad S.J. Samartha uwaza ze
Nowy Testament nie pozwala na stwierdzenie tozsamosci (ang. identical) czy wspot-rownosci (ang.
co-equal) Jezusa z Bogiem Stworca: stwierdzenie, ze Jezus jest boski (ang. divinity) nie jest rOwno-
znaczne z prawda, ze jest On Bogiem (ang. deity). Prawda o Bogu jako niezgl¢bionej Tajemnicy
pozwala na potraktowanie dogmatu o Trojcy Swietej jako rownolegtej wypowiedzi do hinduskiego
stwierdzenia Brahman jest sat-cit-ananda (byt-§wiadomos¢-szczg§liwos¢) — S.J. Samartha, One
Christ — Many Religions. Toward a Revised Christology, Maryknoll 1991, s. 83, 92, 118 — podaje
za Z. Kubacki, art.cyt., s. 315-316.

'S Wedtug dokumentu Chrzescijaristwo a religie najradykalniejsza postacig teocentryzmu jest
,soteriocentryzm”, ktory pragmatycznie i immanentystycznie przedktada ortopraksj¢ nad ortodoksje
i redukuje role religii do krzewienia Krolestwa, zbawienia i dobrobytu (ChR 12). W odniesieniu do
religii chinskich i buddyzmu termin ,,soteriocentryzm” oznacza ich koncentracj¢ na zbawieniu,
poniewaz brak tam Boga jako punktu odniesienia (ChR 12). J. Hick uwaza, ze mozliwa jest ocena
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J. Hick, protestancki filozof i teolog, prekursor i popularyzator teologii plura-
lizmu religijnego (ur. 1922 r.), w trwatym podtrzymywaniu przekonania o wy-
facznos$ci zbawienia w Chrystusie widzi przejaw arbitralnej i niedialogicznej po-
stawy religijnej. Wigzanie zbawienia z osobg i dzietem Jezusa Chrystusa interpre-
tuje on jako $lady dawnego religijnego imperializmu chrzeécijanstwa, ktore nie
dopuszcza uznania innych tradycji religijnych za prawomocne i alternatywne dro-
gi zbawienia, wyzwolenia czy spetnienia. Wedlug niego religie sg rowne zaréwno
pod wzgledem prawdziwosci posiadanego objawienia i skuteczno$ci zbawczej,
jak 1 oddzialywania na kulture i histori¢. Potwierdzenie swojej tezy o réwnorzed-
nos$ci Jezusa w stosunku do innych zatozycieli religii oraz o partykularyzmie Jego
zbawczego posrednictwa widzi on w opinii Tomasza z Akwinu, ktory nie wyklu-
czyt mozliwosci weielen Ojca i Ducha Swietego ani mozliwosci innych wcielen
Jezusa Chrystusa (Summa theologiae, 111, q. 3, a. 5. 7). Znaczenie propagowanego
przez siebie modelu teocentrycznego wraz z relatywistyczna rownosciag miedzy
religiami poroéwnuje on do kopernikanskiego przewrotu w astronomii'®.

Lagodniejsza postaé relatywistycznego pluralizmu reprezentuje byty kaptan
katolicki P.F. Knitter. Prawde o wyjatkowosci objawienia i zbawienia w Chrystu-
sie sytuuje on, analogicznie jak J. Hick, w kontekscie faktycznej wielosci religii.
Wychodzac z zatozenia, ze dogmat chrystologiczny i Wcielenie nie oznaczaja
tozsamosci (identycznosci) Jezusa z Nazaretu i drugiej osoby Tréjcy Swictej —
wszak zaden czlowiek nie jest zdolny ,,pomiesci¢” w sobie Boga (bostwa, Nie-
skonczonego) — uwaza on, ze boski Logos, jako druga osoba Trojcy Swictej rze-
czywiscie przyjeta naturg ludzka, ale nie odwrotnie. Skutkiem tego mozliwe, a
nawet pewne sg inne historyczne wceielenia Logosu, a obecno$¢ i dziatanie Ducha
Swietego w $wiecie potwierdzaja mozliwo$¢ istnienia innych objawien Bozych.
Wypowiedzi Nowego Testamentu o jedynos$ci i powszechnos$ci zbawczej Jezusa
interpretuje on jako wypowiedzi metaforyczno-symboliczne pehiace funkcje
performatywna, np. z przyzwolenia i przychylnosci Jezusa wobec czynigcych
cuda w Jego imig, a nienalezacych do grona Jego uczniéw (Mk 9, 38—41) wnio-
skuje on, ze sam Jezus uwazal si¢ za jednego z wielu (ang. one among many).
Zrozumiate wigc, ze posrednictwo Jezusa jako Zbawiciela nie oznacza wylaczno-
$ci. Wyjatkowos¢ chrzescijanstwa wyraza si¢ w sferze ortopraksji, tzn. w dzietach

i hierarchizacja zjawisk religijnych, jak np. rytualy, przekonania religijne czy postawy moralne,
jednak nie dotyczy to wielkich religii jako calosci, a jesliby nawet ktdra$ z religii mogta bardziej niz
inne ulatwia¢ osiagnigcie zbawienia, to nie jest to oczywiste, J. Hick, O hierarchizacji religii,
»Znak” 48 (1996), z. 8, s. 79.

16 J. Dupuis, dz.cyt., s. 122—-124; K. Kaucha, ,,I nie ma w innym zbawienia [...] . Wspdlczesne
interpretacje jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa w kontekscie wielu religii, w:
Wokot deklaracji. .., s. 150-151. Por. J. Hick, The Non-Absoluteness of Christianity, w: The Myth of
Christian Uniqueness..., s.22; tenze, An Interpretation of Religion: Human Responses to the
Transcendent, London 1989, s. 3254, 299-303 — za K. Kondrat, art.cyt., s. 64. Krytyke konieczno-
$ci ,,przewrotu kopernikanskiego” podaje G. Chrzanowski, Zbawienie poza Kosciotem..., s. 181-187,
274-290.
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sprawiedliwos$ci 1 mitosci jako konsekwencji przymierza zawartego w Jezusie z
najmniejszymi tego $wiata, a rola religii jest stawanie si¢ widzialnymi znakami
Kroélestwa Bozego w historii'’.

1.2. Ocena relatywistycznej teologii pluralizmu religijnego

Jakkolwiek hipoteza pluralistyczna jest zasadniczo filozoficzng proba wyja-
$nienia faktu wielo$ci religii, to zawiera ona liczne odniesienia teologiczne. Doku-
ment Migdzynarodowej Komisji Teologicznej Chrzescijanstwo a religie (1996)
wskazuje trzy zasadnicze btedy w stanowisku relatywistow: na ptaszczyznie histo-
rycznej zaktadajg oni pluralizm jako jedyna poprawna postawe wobec religii; na
plaszczyznie epistemologicznej ograniczajg i kwestionujg zdolno$¢ poznania praw-
dy teologicznej, a nawet suponuja jej eliminacje jako mitu; wreszcie na ptaszczyz-
nie teologicznej wskazuja podstawe jednosci w rownej godnosci religii, co prowa-
dzi do modyfikacji, a nawet redukcji tresci wiary, zwlaszcza w zakresie chrystologii
(ChR 98). Problematycznos¢ twierdzen pluralistycznej teologii religii dotyczy wiec
najpierw zasadnosci zrownywania i ujednolicania religii wedlug apriorycznych
zatozen, tzn. bez liczenia si¢ z ich wlasng historia, odrebnoscia i indywidualnoscia,
ktore w wielu przypadkach sa niemozliwe do uzgodnienia czy poréwnania'®. Doty-

17 por. K. Kaucha, art.cyt., s. 154; J. Ratzinger, Wiara — Prawda..., s. 99-100; J. Dupuis,
dz.cyt., s. 125-126. J. Dupuis, okresla swoje stanowisko mianem inkluzywego pluralizmu i uspra-
wiedliwia przyjecie tezy o zamierzonym przez Boga pluralizmie religijnym w planie zbawienia
ludzko$ci przez wskazanie na rozpoczgcie historii zbawienia wraz ze stworzeniem i objawianiem si¢
Boga w historii ludzkosci, z ktora Bog zawierat przymierza: kosmiczne w akcie stworzenia, przy-
mierze wieczne z Noem, symbolizujace przymierza z ludami w ich kulturach i religiach, przymierze
synaityckie oraz definitywne przymierze Jezusa z catg ludzkos$cia. Skutkiem tego ,,drogi zbawienia
zaproponowane przez inne tradycje religijne maja, w relacji do wydarzenia Chrystusa, walor zbaw-
czy dla ich czlonkéw, przewidziany i zamierzony przez Boga”. Tajemnica zbawienia w Jezusie
Chrystusie dociera do cztonkow innych religii przez ich tradycje — instytucje i praktyki spoteczne
tych tradycji zawieraja komponenty naznaczone wptywem taski (§lady spotkan z taska), a obecnosé
Boga urzeczywistnia si¢ dla ich wyznawcow w praktykowaniu religii i ma charakter ukryty (impli-
cite), J. Dupuis, Jednos¢ i pluralizm: chrzescijanstwo a religie, w: Chrzescijanstwo jutra. Materialy
Il Miedzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej, Lublin, 18-21 wrzesnia 2001, red.
M. Rusecki i in., Lublin 2001, s. 727, 729, 739, 741. Relacj¢ migdzy chrzescijanstwem a innymi
religiami okresla jako ,,wzajemna asymetryczng komplementarnos$¢ i zbieznos¢”, a jedynos¢ Chry-
stusa interpretuje relacyjnie (nie relatywnie!) wobec catego planu zbawienia,. P. Plata, Jacques Dupuis
i teologiczne znaczenie pluralizmu religijnego, ,,Przeglad Powszechny” (2004), z. 4, s. 44-46.

'8 H. Waldenfels, Religie odpowiedzig na pytanie o sens istnienia czlowieka, Warszawa 1987,
s. 79-80; G. Chrzanowski, Zbawienie poza Kosciotem..., s. 292-299; tenze, John Hick..., art.cyt.,
s. 122-123; H. Biirkle, Czlowiek w poszukiwaniu Boga: problem réznych religii, Poznan 1998,
s. 199-203. Niektore idee transcendentalnej hipotezy pluralistycznej, jak: poznawcza niejedno-
znaczno$¢ wszech§wiata, ludzka wolno$¢ poznawcza, wiara jako interpretacja, racjonalno$¢ zaufa-
nia wobec wlasnego doswiadczenia moga by¢ pozyteczne w wyjasnieniu pluralizmu religii de facto,
G. Chrzanowski, Zbawienie poza Kosciotem..., s. 272, 329.
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czy to takze wlasnych roszczen poszczegolnych religii w stosunku do innych. Taka
egalitaryzacja religii pozbawia ich przekonania doktrynalnego waznosci, oryginal-
nosci i odrgbnosci oraz alienuje je z ich kontekstu. Poza tym przez zestawianie ze-
wnetrznych podobienstw pomniejsza ich walor, a sprowadzanie réznorodnosci reli-
gii do czynnikdéw pozareligijnych, jak: jezyk, kultura, stosunki spoleczne, staje si¢
nowa, swoista zarozumiatoscia i doktrynalnym imperializmem'.

Nie bez znaczenia pozostaje rowniez fakt ogromnego zr6znicowania obrazu
Boga w poszczegdlnych religiach: osobowy Bog trzech wielkich tradycji monote-
istycznych nieporownywalny jest z nieosobowa ,,Absolutng Rzeczywisto$cig”
religii mistycznych Azji, a przeciez w obu tych nurtach istnieje takze wlasne we-
wnetrzne zrdznicowanie obrazu Boga™. Nieuzasadnione jest takze jednakowe
waloryzowanie roznorodnych doktryn soteriologicznych, wyrazajacych radykal-
nie heterogeniczne rozumienie zbawienia w poszczegolnych religiach, np. w
chrze$cijanstwie jest ono spelnieniem si¢ osoby we wspdlnocie zycia z Bogiem i
z innymi ludzmi wraz z odnowieniem §wiata; wedlug buddyzmu zbawienie pole-
ga na wyzwoleniu z pragnien i cierpienia (nirwana); hinduizm widzi je w wyba-
wieniu z kotowrotu narodzin (sansara) i stopieniu si¢ z bezosobowym brahmanem;
dla konfucjanisty zbawienie to zdrowie, dtugie zycie, dobrobyt i dobra stawa po
$mierci, dla taoisty — osiagni¢cie harmonii z Tao, a dla muzulmanina — zycie w
przysztym raju. Redukcjonizmem jest takze sprowadzanie rzeczywistosci zba-
wienia do ocalenia od potepienia i wiecznej zguby, albo tylko do zycia po $mier-
ci. Redukcji to jest instrumentalizacjg zycia doczesnego do roli wystuzenia sobie
szczesliwej wiecznos$ci oraz pozbawia go jego wlasnej wartosci — przestaje byc
ono miegjscem urzeczywistniania si¢ zbawienia (hic et nunc), obejmujacego takze
jego rozwdj wraz ze stawaniem si¢ bardziej ludzkim i bardziej Bozym. Poszcze-
goblne religie nie sa tez zgodne co do znaczenia rzeczywistosci doczesnej w kon-
tekscie zbawienia, np. buddyzm negatywnie odnosi si¢ do Zycia ziemskiego
(maya), to chrzescijanstwo je afirmuje i ceni. Istotne zréznicowanie religii obej-
muje takze kwesti¢ partycypacji doczesnej egzystencji w rzeczywistosci zbawie-
nia, np. w judaizmie zbawienie obejmuje takze pomys$lnos¢ Izraela, w chrzesci-
janstwie — metanoie, w hinduizmie jest wyzwoleniem si¢ ze $wiata materialnego.
Doktryny poszczegdlnych religii réznie tez okreslaja zakres potencjalnych

19 J. Hick postuguje si¢ konsensualnym pojeciem prawdy i odrzuca jej klasyczne ujecie (defi-
nicj¢ korespondencyjng), ktore w teologii oznacza odkrywanie objawionej przez Boga prawdy
— W ten sposob narzuca on wlasny, amerykanski punkt widzenia innym obszarom kulturowym
i jako relatywista przestaje by¢ odpowiedzialnym partnerem dialogu, K. Kaucha, art.cyt., s. 152;
G. Chrzanowski, Zbawienie poza Kosciotem..., s. 291-309.

20 ChR 107-108. Por. hasto Bég, w: Leksykon religii..., s. 23-38. Kwesti¢ objawienia Bozego
w roznych religiach i pytania o identyczno$¢ czczonego w nich Boga analizuje J. Dupuis, Chrzesci-
Jjanstwo i religie..., s. 170-181.
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uczestnikow zbawienia, ktory rozciaga si¢ od partykularyzmu religii etnicznych
przez partykularno-uniwersalny judaizm az do uniwersalizmu chrze$cijanstwa®'.

Réznice migdzy religiami obejmujg takze proponowane przez nie moce spraw-
cze i drogi wiodace do zbawienia oraz przekonania, co do skuteczno$ci dziatania
cztowieka i sfery nadprzyrodzonej, np. w buddyzmie hinajany i taoizmie do osia-
gniccia zbawienia wystarcza indywidualny wysitek, w hinduizmie jest to wiedza
traktowana jako mistyczne o$wiecenie (widia), asceza albo mistyczna mitos¢ do
osobowego bostwa bhakti, w neokonfucjanizmie — wiedza o tym, co wlasciwe i
¢wiczenie si¢ w tym, w islamie — poddanie si¢ woli Boga i wypetnianie koranicznych
przepisow szari‘a, a w chrzescijanstwie — wspotpraca z taska (synergizm)™. Powyz-
sze spostrzezenia pozwalaja na okreslenie tezy o egalitaryzmie religii jako twierdze-
niu o charakterze $wiatopogladowym i empirycznie nie uprawomocnialnym.

Z punktu widzenia teologii katolickiej podstawowym zarzutem kierowanym do
pluralistow jest nieuprawnione modyfikowanie doktryny chrzescijanskiej i postugi-
wanie si¢ taka zdeformowana postacia w komparatystyce religii>. Ekstremalng po-
stacig tej redukcji jest zanegowanie dogmatu chrystologicznego, ktory jako sama
istota chrze$cijanstwa musi zachowac swoja tozsamos¢ niezaleznie od jezykowej i
kulturowej formy jego wyrazenia®*. Przyjmowane przez pluralistow zatozenie o nie-
zdolnosci natury ludzkiej (samej z siebie) do ,,pomieszczenia” w sobie bostwa nie
oznacza niemozliwo$ci urzeczywistnienia Wcielenia przez akt Stworcy, zwlaszcza
ze teologia podkresla pierwotnos$¢ inicjatywy Boga oraz misteryjny charakter tego
wydarzenia. W wewngtrzng tozsamos¢ i1 jedno$¢ tajemmnicy Chrystusa godzi tez
wprowadzanie rozdzialu migdzy Stowo (Logos) 1 Jezusa, oddzielanie ,,Jezusa histo-
rii” (,,Jezusa z Nazaretu”) od ,,Chrystusa wiary”, wprowadzanie dwoch réznych
ekonomii jak ,,ekonomii Stowa wiecznego” i ,,ekonomii Stowa wcielonego” albo

2 ChR 109-110. K. Kondrat, art.cyt., s. 74—78; H. Dalmais, Wiara chrzescijariska wsréd reli-
gii swiata, Warszawa 1991, s. 16; C.J. Godwin, Ewangelizacja a antropologia, w: Ewangelizacja —
dialog — rozwdj. Wybrane Dokumenty Miedzynarodowej Konferencji Teologicznej. Nagpur (Indie)
1971 r., red. M. Dhavamony, Warszawa 1986, s. 395. Por. Zbawienie, w: Leksykon podstawowych
pojec religijnych. Judaizm. Chrzescijanstwo. Islam, red. A. Th. Khoury, Warszawa 1998, kol.
1220-1228; Zbawienie, w: Leksykon religii..., dz.cyt., s. 541-550; G. Chrzanowski, Zbawienie poza
Kosciolem..., s. 93-102; J. Bolewski, Kim jest Bog (cz. 1), ,,Przeglad Powszechny” (1996), nr 10,
s. 46-57. H. Waldenfels podkresla potrzebe dostrzezenia réznosci celow religii: ,,...czy wszyscy
zawodnicy na biezni majg ten sam cel przed oczami? Chodzi o cel naszego Zycia, lecz takze cel
historii ludzkosci i $wiata, w ktorym zyjemy”, H. Waldenfels, dz.cyt., s. 10-26.

22 Por. Zbawienie, w: Leksykon religii. .., s. 541-550.

B G. Chrzanowski, Zbawienie poza Kosciotem..., s. 299-303.

24 ChR 18-21. 103; G. Chrzanowski, John Hick..., s. 123—125; tenze, Zbawienie poza Koscio-
tem..., s. 214-226, 305-309; J. Kracik, Gdyby Justyn mial nastgpcow wczesniej, ,,Znak” 48 (1996),
z 8, s. 12-13. H. Waldenfels, przedstawiajac istote chrzescijanstwa w kontekscie innych religii,
przypomina o prymacie i centralnym miejscu osoby Jezusa Chrystusa w chrzescijanstwie, czego
przypomnienie stato u podstaw ogtoszenia Deklaracji Dominus lesus w Roku Wielkiego Jubileuszu
2000. Ostatecznie bowiem chodzi nie tyle o okreslenie stosunku chrzeécijanstwa do innych religii,
lecz okreslenie stosunku innych religii do Chrystusa, H. Waldenfels, dz.cyt., s. 64-71.
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wprowadzanie teorii uniwersalnej ekonomii zbawczej Ducha Swigtego szerszej od
ekonomii wcielonego Stowa. Zaréwno niedocenianie, jak i przeakcentowanie histo-
rycznego wymiaru objawienia zagraza jego integralno$ci i zrozumiatosci. Nieunik-
nionym nastepstwem ,.chrystologii nienormatywnej” jest takze zakwestionowanie
historyczno-misteryjnego zwiazku Jezusa z Kosciotem, a w dalszej mierze takze roli
Kosciota w przekazie zbawienia™.

Inng, wazka konsekwencja tezy relatywistycznej jest niemozno$¢ odrdznienia
istoty religii od jej zaprzeczenia, a wiec ustalenia kryterium rozgraniczenia pozy-
tywnych fenomendw i elementéw religii od zabobonu, btedu, falszu czy wprost
zta. Wyklucza to nie tylko mozliwo$¢ pozytywnego rozstrzygniecia problematyki
prawdziwos$ci (wzgl. prawdziwej) religii, ale takze pozbawia szacunku do nich i
deprecjonuje kwesti¢ tego, co w religii jest naprawde wazne. A przeciez nie
wszystko w religiach jest dobre i nie wszystko mozna uzna¢ za preparatio
evangelica — wszak istniejg chore formy i przejawy religii, jak np. skladanie ofiar
z ludzi czy sankcjonowanie niewolnictwa, palenie wddéw i struktura kastowa,
przyzwalanie religii na przemoc czy dyskryminacja kobiet. Religie r6éznig si¢
miedzy soba nie tylko trescig prawd doktrynalnych, ale zawierajg takze nie dajace
si¢ pogodzi¢ przeciwienstwa i sprzecznosci, wobec ktorych postawa tolerancji
czy egalitaryzmu prowadzg do realnego zagrozenia jednostki i spotecznosci. Nie-
dopuszczalne jest tak po prostu, bez dokonania rozréznien miedzy doktrynami i
praktykami religii, takze w obrebie nich samych religii uznaé, ze kazda religia jest
rownie droga cztowieka do Boga. Problemu religii nie mozna oddziela¢ od kwe-
stii zbawienia, ale nie mozna tez nie odnosi¢ si¢ do prawdy — zastgpowanie pyta-
nia o prawde pytaniem o zbawienie traci istote religii’®. Jesli uznaé, ze pierwotnie
(ontologicznie) prawda oznacza to, co jest, co jest state, solidne i na czym mozna
bazowacé (hebr. emeth), a dopiero wtornie odnosi si¢ do poznania — jako jego

* KK 1; RMis 6. 9; ChR 62-79, 95-96; DI 9-12, 20; Z. Kubacki, art.cyt., s. 310; LS. Ledwon,
Kosciol a zbawienie..., s. 127-142. Konieczno$¢ Kosciota do zbawienia wyraza jego funkcje po-
$rednika, tzn. bycie w ,,Chrystusie niejako sakramentem, czyli znakiem i narzedziem wewngtrznego
zjednoczenia z Bogiem i jednosci catego rodzaju ludzkiego” (KK 1), a zatem chodzi o koniecznos$¢
na sposob funkcji, a nie sprawcy zbawienia. Funkcje powszechnego sakramentu zbawienia (sakra-
mentu Krolestwa Bozego) Kosciotl spetnia przez martyria, leiturgia i diakonia (ChR 62-79).

% Por. RMis 55; DI 21; ChR 96; J. Ratzinger, Wiara — Prawda..., s. 44, 60-62, 162—-163; ten-
ze, Kosciol pielgrzymujqgca wspolnota..., s. 192—-193; A. Bronk, Pluralizm religijny..., s. 305-306,
311. H. Waldenfels zauwaza, ze skoro w historii chrze$cijanstwa sa obecne ludzkie btedy, a ich
oficjalnym uznaniem jest wypowiedz Jana Pawta II podczas audiencji generalnej 1 IX 1999 r. oraz
modlitwa powszechna z pierwszej niedzieli Wielkiego Postu (12 III 2000 r.) z wyznaniem win
i prosba o przebaczenie, to nalezy prawo do biedu przyznaé rowniez innym religiom, H. Walden-
fels, dz.cyt., s. 48-49, 113. Wydaje si¢ jednak konieczne rozroznienie obecnosci w religiach ele-
mentéw ciemnos$ci, bledu i zta wpisanych w ich strukture czy doktryne (np. kastowos¢ w hindui-
zmie) od czyndw poszczegdlnych wyznawcow, bedacych wynikiem stabosci, uwiktania czy nawet
ztej woli (np. inkwizycja), czego nie dostrzega np. J. Hick, art.cyt., s. 77—78. Takie rozr6znienie nie
usprawiedliwia samego zta, ale pozwala dostrzec, ze warto$¢ religii nie jest prostym przetozeniem
postaw moralnych ich wyznawcow.
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przedmiot lub potwierdzenie jego zgodnosci z rzeczywistoscia (gr. aletheia) — to
teologia religii nie moze nie odnies¢ si¢ do doktrynalnej zawartos$ci religii, a wiec
do objawienia jako zbawczej prawdy”’.

Do punktéow krytycznych w stanowisku pluralistoéw, zwtaszcza J. Hicka i
P. Knittera, nalezy takze egzegeza majaca uzasadnia¢ przekonanie, ze sam Jezus
jedynie z czasem pozwolit si¢ tak nazywac¢ swoim zwolennikom Synem Bozym,
pierwotnie jednak nie uwazal si¢ za takiego. Stanowisko to jest jednak pochodna
przyjetych uprzednio filozoficznych zatozen metody egzegetycznej, ktore wyklu-
czaja bostwo Chrystusa i z takim nastawieniem dokonujg hermeneutyki tekstu
biblijnego. Sama metoda historyczno-krytyczna nie wystarcza do miarodajnego
okreslenia tozsamos$ci Jezusa, poniewaz w swoim ,historycznym” podejsciu do
tekstu Biblii, bada przesztos¢ jako przesztosc i wprowadza rozdziat Biblii z teraz-
niejszoscia. Takie nastawienie neutralizuje lekturg Biblii — pozbawia jg egzysten-
cjalnego potencjatu, a czytelnika stawia wobec licznych, lingwistycznie ograni-
czonych i wzajemnie konkurencyjnych wariantow interpretacyjnych. Dostrzegal-
ne jest tu wprowadzenie zatozen epistemologii E. Kanta o niemozno$ci poznania
pierwiastka absolutnego w historii, ktore wyklucza sfer¢ metafizyki z zakresu
poznania®®.

Krytyczne spojrzenie na stanowisko pluralistow domaga si¢ tez wskazania na
zastepowanie przez nich tradycyjnego przewodnictwa i autorytetu w sferze reli-
gijnej jakim$ enigmatycznym i bezksztaltnym doswiadczeniem religijnym. Do-
$wiadczenie to jest zbiezne z bezosobowa identyfikacja ,,Ja to Ty” czy ,, Ty jestes
tym” wlasciwej mistyce hinduizmu czy buddyzmu i pozostaje obce chrzescijan-
skiemu oddaniu si¢ Bogu w mistycznym ,,Jestem Twoj”. Ta relatywizacja wypo-
wiedzi religii i absolutyzacja owego nieartykutowanego doswiadczenia duchowe-
go definiuje mysl pluralistow jako teologie spirytualistycznej mistyki, ktéra jedy-
nie pozornie otwarta jest na wszelkie do§wiadczenie religijne, traktowane tozsa-
mo w wszystkich religiach — w istocie ona sama staje si¢ absolutyzacja relatywi-
zmu miedzy religiami i absolutyzacja nieokreslonych doznan®. W poréwnaniu z

27 Takie rozréznienie pojecia prawdy nie jest obce religiom — por. Prawda, w: Leksykon reli-
gii..., s. 354-355; Prawda, w: Leksykon podstawowych pojec..., kol. 783—787. Filozofia $rednio-
wieczna w formule adaequatio intellectus et rei taczyla oba aspekty — ontologiczny i epistemolo-
giczny, sytuujac uzasadnienie i gwarancje prawdy w pojeciu Boga jako Stworcy. W. Strozewski
uwaza, ze najbardziej pierwotnym rozumieniem prawdy jest prawda jako odstonigcie veritas ut
manifestato, ktéra wydaje si¢, zawiera¢ oba te aspekty. Ujawnia ona byt ,,w tym, czym on jest
1w tym, ze jest”, W. Strézowski, Tak — tak, nie — nie. Kilka uwag o prawdzie, w: W kregu wartosci,
Krakow 1992, s. 76-86.

By, Ratzinger, Wiara — Prawda..., s. 106, 149-150. Przed takim btedem przestrzega Jan Pa-
wet I, gdy przypomina, Ze rozumienie stowa Bozego nie moze bez konca odsyta¢ czytelnika od
jednej interpretacji do drugiej (FeR 84).

2% M. Bata, analizujac pojecie mistyki i jego typow, wskazuje na istnienie w religiach zasadni-
czych réznic w pojmowaniu przezycia mistycznego. Przeciw tezie pluralistow (np. W. Johnson,
A. Gentili) o jednosci do$wiadczenia mistycznego i réznicach na poziomie jedynie jego werbalizacji
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chrzescijanskim przekonaniem o byciu religia prawdziwg — stanowisko plurali-
stow — z racji swoich licznych aprioryzméw oraz roszczenia do bycia ,,wiedza
wyzszg”, dyskwalifikujaca inne wyjasnienia — stawia rozum wobec jeszcze wigk-
szych trudnosci niz roszczenie chrzescijanskie™.

Stanowisko pluralistow wydaje si¢ echem postmodernistycznej niewiary w
istnienie obiektywnej prawdy, ktéra — wraz z ideg wzglednosci i niepojmowalno-
$ci objawien boskosci, przejeta z negatywnej teologii Azji — a priori deprecjonuje
prawdziwos¢ i warto§¢ kazdej doktryny religii®'. Spirytualistyczna mistyka, beda-
ca owocem tych wplywoéw, przynosi jednak powazne trudnosci w przezywaniu
aktow religijnych — jesli bowiem nie istnieje fundamentalna réznica migdzy Bo-
giem osobowym i nieosobowym, to niemozliwa jest tez modlitwa jako akt osoby
albo forma dialogu. Nieosobowy bog nie jest ani bliski, ani odlegty, nie widzi ani
nie styszy, nie ma osobistego odniesienia do zycia wyznawcy. Taki bog nie ma
tez wilasnej woli, czego nastepstwem jest relatywizacja problemu zta w catej jego
powadze, kwestionowanie istnienia ostatecznego kryterium odrozniania dobra od
zla, czy uznanie zta jako dialektycznej strony bytu, ktora przeksztatca aksjolo-
giczng sprzecznosc ,,dobro — zlo” we wzajemnie uzupetniajace si¢ przeciwien-
stwa’”. Akt nawrdcenia nie jest juz zwrdceniem si¢ ku prawdziwemu Bogu i po-

w konkretnej religii przemawia radykalne zréznicowanie przedmiotu przezycia mistycznego tzn.
pojmowania boga: w mistyce typu ekstatycznego (np. buddyzm) w zjednoczeniu z kosmosem
i naturg dokonuje si¢ zatracenie ,,ja”’; w mistyce typu instatycznego (np. joga) celem zjednoczenia,
a w konsekwencji ubdstwienia staje si¢ sama dusza; w mistyce typu dialogicznego (np. chrzescijan-
stwo) mistyk doswiadcza jednos$ci z osobowym Bogiem. Podobienstwo niektorych elementow wy-
starczajagco wyjasnia wspdlna natura ludzka z jej ukierunkowaniem na transcendencj¢. Rozstrzyga-
jace jest stwierdzenie obecno$ci objawienia, na ktore konkretna religia jest odpowiedzig cztowieka,
M. Bata, Wielosc religii — jednos¢ mistyki?, w: Pluralizm religijny..., s. 45-54.

30 J. Ratzinger, Wiara — Prawda..., s. 25-29, 101-102; G. Chrzanowski, Zbawienie poza Ko-
Sciotem..., s. 291. Analogicznej absolutyzacji dokonuje o$wiecenie w stosunku do racjonalnego
poznania naukowego, uznajac w nim jedyny i wystarczajacy sposob poznania $wiata, ktore jednak
w miar¢ rozwoju nauk przyrodniczych coraz bardziej ujawnia wlasne ograniczenia.

3! Mistyce Wschodu i ,,negatywnej teologii” religii przypisuje J. Ratzinger znaczny wplyw na
mentalno$¢ 1 kulture euroatlantycka, rozréznia on jednak religie mistyczne i teistyczne, podkreslajac
zrywanie tych pierwszych z pytaniem o prawde, np. przez zawieszenie roszczen poznawczych, obojet-
nos¢ na personalizm sacrum, oderwanie §wiata materialnego (historii) od sacrum i zbawienia — zob.
J. Ratzinger, Wielos¢ religii i jedno Przymierze, Poznan 2004, s. 96-112. K. Kondrat przedstawia
pojecie rzeczywistosci Transcendentnej w ujgciu pluralistow, K. Kondrat, dz.cyt., s. 149-171.

32 Por. ChR 17. G. Chrzanowski, Zbawienie poza Kosciolem..., s. 198-208. Ilustracja powagi
tej trudnosci jest problem modlitwy migdzyreligijnej, np. podczas spotkania w Asyzu 1986 1 2002 r.
(r6znej od wieloreligijnej), w ktorej wyznawcy ,,sa razem”, modla si¢ jednak ,,0sobno” (por. RMis
29); Nieoczekiwane spotkania z Bogiem. O dialogu migdzyreligijnym i teologii religii niechrzesci-
janskich z prof. Terrence Merriganem rozmawia Przemystaw Plata OSA, ,,Przeglad Powszechny”
(2004), z. 9, s. 316-318; G. Chrzanowski, John Hick...,s. 125-127. W tym kontekscie J. Ratzinger
pyta, czy wobec tak réznego pojmowania ,,bostwa” i sposobéw modlitwy w poszczegodlnych reli-
giach ,,akt wspodlnej modlitwy” nie jest relatywizacja znaczenia wiary i nie dewaluuje istoty modli-
twy jako takiej? Wszak chodzi nie tyle o przezwyciezenie drugorzednych rdznic, jak np. miejsce czy
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wierzeniem si¢ Mu jako mitujgcej osobie — staje si¢ on jedynie przelomem na
drodze duchowej czy zmiang religii. Efektem wplywu spirytualistycznej mistyki
jest tez zakwestionowanie ostateczno$ci uzasadnienia godnosci czlowieka, zako-
rzenionej w pojmowaniu Boga jako osoby™.

Nie mozna tez nie zauwazy¢, ze pluralistyczna koncepcja dialogu migdzy re-
ligiami, okreslajaca go jako zestawianie przekonan religijnych w celu intensyfi-
kacji wzajemnej wspotpracy, raczej wyklucza go niz poglebia. Nie tylko samemu
rezygnuje si¢ z wlasnej tozsamosci i prawdy, ale prawa do niej odmawia si¢ tez
partnerowi. Wynikajaca z jednakowej godno$ci réwno$¢ partnerOw nie moze
oznacza¢ rownowartosci ich przekonan, a tym bardziej uprawomocnia¢ racje kaz-
dego z nich, czy pozwala¢ na swobodne i dowolne rozstrzyganie o prawdzie. Dia-
log i spotkanie religii nie jest rezygnacja z prawdy swoich przekonan, lecz wspol-
nym i poglebionym jej poszukiwaniem, otwartym rowniez na krytyke w stosunku
do whasnej religii**.

Krytyczne spojrzenie na teologi¢ pluralistyczng ukazalo stabos$¢ jej wyja-
$nien, polegajaca na przyjeciu a priori zatlozenia o wyltacznej stusznosci swojego
stanowiska, odmawianiu mozliwosci i zdolno$ci poznania prawdy, nieuprawnio-
nym ujednolicaniu religii i nieliczeniu si¢ z réznicami miedzy nimi w kwestii
obrazu boga, pojmowania zbawienia, proponowanych drog i Srodkéw zbawczych.
Bledne jest tez zastgpowanie problematyki prawdziwosci przez soteriologie oraz
wprowadzanie elementow negatywnej teologii i mistyki religii Azji. W stosunku
do chrzescijanstwa wadliwos¢ dotyczy przede wszystkim redukcji dogmatu chry-
stologicznego 1 postugiwania si¢ znieksztalcong jego postacig, wprowadzania
rozdziatu migdzy Stowo a Jezusa Chrystusa oraz migdzy ekonomi¢ Stowa i eko-
nomi¢ Ducha czy uproszczong koncepcja dialogu. Radykalizm pluralistow staje
si¢ nowym ekskluzywizmem religijnym, ktéremu przeciez si¢ sprzeciwia, konse-
kwentne za$ potraktowanie zasady relatywizmu prowadzi do uznania ich stanowi-
ska jako niezobowigzujacej, a nawet zbednej teorii.

pora modlitwy, ale o samg jej istote, za ktora stoja ostateczne rozstrzygnigcia i postawy zyciowe,
kryteria dobra i godziwo$ci czynow, J. Ratzinger, Wiara — Prawda..., s. 39—41, 86—89.

33 J. Ratzinger, Wiara — Prawda..., s. 83-86, 98-99. Teza o pokojowej wymiennosci bogow,
do ktorej siggata religijna polityka Cesarstwa Rzymskiego, wyrosta z przekonania o istnieniu ich
odpowiednikéw w politeistycznym panteonie religii, nie znajduje jednak potwierdzenia w historii
politeizmu, tamze, s. 173—174.

34 ChR 99-113. Por. J. Ratzinger, dz.cyt., s. 113—115; G. Chrzanowski, Zbawienie poza Ko-
Sciotem..., s. 36—41; H. Waldenfels, dz.cyt., s. 98—118. Pozyteczne uwagi na temat napigcia ,,tole-
rancja — religia” w konteksécie zycia spolecznego oraz w odniesieniu do natury religii podaje
S. Wszotek, Racjonalnosé wiary, Krakow 2003, s. 144—151.
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2. OBJAWIENIE ZNAJDUJACE SIE U PODSTAW RELIGII JAKO KRYTERIUM
OKRESLANIA RELACII MIEDZY NIMI

Podjecie kwestii genezy religii wynika z potrzeby wskazania takiego sposobu
odnoszenia si¢ do niej, ktory uwzgledni jej istote, tj. nadprzyrodzong wiez cztowie-
ka z Bogiem, ktorg to wiez — na podstawie odpowiedzi cztowieka na Jego objawie-
nie — moze ustanawia¢ jedynie sam Bog. Kryterium to powinno tez harmonizowac
z danymi klasycznej filozofii religii 1 nauk religioznawczych. Poniewaz teologia
religii widzi to kryterium w rzeczywistosci objawienia, nalezy zatem poglebi¢ wza-
jemny zwiazek objawienia, zbawienia i religii. Rozrdznienie w religii wymiaru kul-
turowego oraz objawienia w postaci elementow nadprzyrodzonej prawdy, dobra i
$wigtosci, kaze uznaé, ze mozliwosci zbawcze religii majg u swoich podstaw dzia-
lanie Boga, a nie aktywno$¢ cztowieka. To nie tyle religie jako takie udzielajg zba-
wienia, ile zawarte w nich nadprzyrodzone objawienie, bedace owocem dzialania w
nich Ducha (por. RMis 28-29). Okreslenie istoty religii jedynie w ramach skutecz-
nosci soteriologicznej zapoznaje role objawienia.

Niewystarczalnos$¢ i wadliwo$¢ naturalistycznych (redukcjonistycznych) wy-
jasnien genezy religii wynika z ujmowania religii jako rzeczywisto$ci wytacznie
kulturowej i wywodzenia jej z deifikacji jednego z jej sktadnikow czy aspektow,
np. z poszukiwan zabezpieczenia przed zagrozeniami ze strony przyrody (wyja-
$nienie przyrodniczo-gnozeologiczne, D. Hume, F. Nietzsche) albo z psychicz-
nych dynamizmdw i potrzeb cztowieka (hipoteza psychologiczna, L. Feuerbach,
S. Freud, C.G. Jung), z potrzeb zycia spotecznego (stanowisko socjologiczne,
Th. Hobbes, E. Durkheim, marksisci) czy z ewolucjonizmu przyrodniczego i kul-
turowego (stanowisko ewolucjonistyczne, M. Mueller, J. Lubbock, E.B. Taylor,
H. Spencer, A. Frazer, E.O. Wilson, R. Dawkins)™.

Filozofia religii uprawiana na gruncie filozofii klasycznej (realistycznej) w
swoich wyjasnieniach wskazuje na naturalne, tj. podmiotowe, uwarunkowania
genezy religii, ktérymi sa egzystencjalna i bytowa przygodnos¢ cztowieka korelu-
jaca z jego otwarto$cia na to, co absolutne wraz z przedfilozoficzym i filozoficz-
nym poznaniem Boga. Samo jednak racjonalne poznanie Boga nie wykracza poza
rozpoznanie w nim Pierwszej Przyczyny oraz afirmacji spelnienia w Nim egzy-
stencjalnych pragnien cztowieka, jak np. dazenie do trwalej relacji z inng osoba,
poznanie pelnej prawdy, zjednoczenie si¢ z najwyzszym dobrem, nasycenie si¢
najdoskonalszym pigknem czy doskonate urzeczywistnienie wolnosci. Istotnym

35 Handbuch der Fundamentaltheologie. .., Bd. 1, s. 11-24; M. Rusecki, Istota i geneza religii,
Lublin—Sandomierz 1997, s. 161-187; H. Seweryniak, Doswiadczenie u zrodet religii, ,,Studia
Teologica Varsoviensia” 34 (1996), nr 2, s. 29-39; S. Wszotek, Wprowadzenie do filozofii religii,
s. 11-54; Encyklopedia religii swiata, red. F. Lenoir, Y. Tardan—-Masquelier, Warszawa 2002, t. 2,
s. 1417-1420. L.S. Ledwon w rozstrzygnigciu kwestii genezy religii widzi wyjasnienie wyjatkowo-
$ci chrze$cijanstwa oraz kryterium jego stosunku do innych religii, I.S. Ledwon, Wyjgtkowy charak-
ter...,s. 98-100.
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ograniczeniem roli filozoficznego poznania Boga jest niemozno$¢ ustanowienia
nadprzyrodzonej wiezi z Nim (wiary) — jedynie Bog, jako dawca taski, jest jej
inicjatorem’®.

Chrzescijanska teologia religii stoi na stanowisku, ze u podstaw religii znaj-
duje si¢ objawienie Boga, na ktore cztowiek udziela odpowiedzi wiary. Chrzesci-
janstwo, judaizm oraz islam (w stopniu, w jakim przyswoit on objawienie biblij-
ne) swoje poczatki majg w rozpoznaniu i akceptacji historycznego objawienia sig¢
Boga, u podstaw za$ pozostalych religii stoi objawienie si¢ Boga w stworzeniu i
przez stworzenie, a takze objawienie pierwotne (dane wszystkim ludziom na po-
czatku dziejow), prorockie i transcendentalne (o§wiecenie czlowieka taska dziata-
jaca we wnetrzu lub w umysle cztowieka)’’. Przyjecie fundamentalnej ,,otwartosci
cztowieka na Boga” (capax Dei — Syr 17,1; Mdr 13, 1-5; Rz 1, 19n) ma u swoich
podstaw takie doswiadczenia jak rozpoznanie stworzonego charakteru $wiata,
dostrzezenie wyjatkowej godnosci cztowieka w $wiecie stworzen, zdolnos¢ two-
rzenia kultury, glos sumienia, pragnienie szcze$cia ostatecznego, spelnienia si¢ i
sprawiedliwosci (por. KKK 27-49). Doswiadczenia te sa epifanami Boga. Ich
rozpoznanie to nie tyle filozoficzne poznanie Boga, wynikajace z umiegjgtnosci
abstrakcji, ile sposob przezywania $wiata naznaczony dos$wiadczaniem Boga.
Dostrzegalne migdzy religiami podobienstwa sa pochodng samej natury religii,
ktéra musi zawiera¢ prawdy o istnieniu bostwa i jego charakterze, idee objawie-
nia, cudu, winy i zado$¢uczynienia, istnienia $wiata duchow czy przekonania o
zyciu wiecznym. Roznice migdzy religiami, polegajace na wielosci interpretacji
prawd czy odmiennych praktykach i instytucjach religijnych wynikajg réznego
stopnia dostgpnosci, rozpoznania i odczytania objawienia w stworzeniu i obja-
wienia historycznego. Obecne w religiach niechrzescijanskich elementy prawdy,
dobra i taski postrzegane sg jako ,,zarodki Stowa” (Justyn, Klemens Aleksandryj-
ski)*®. Mozliwosci zbawcze religii pochodza wiec z obecnoséci w nich objawienia.

36 p. Moskal, Problem genezy religii, w: Filozofowaé w kontekscie teologii. Religia — natura
— taska, Lublin 2003, s. 9-19; Z. Zdybicka, Czym jest i dlaczego istnieje religia?, w: Religia
w Swiecie wspotczesnym. Zarys problematyki religiologicznej, red. H. Zimon, Lublin 2000,
s. 60—-66; 1.S. Ledwon, Objawienie Boze, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki
i in., Lublin—Krakéw 2002, s. 863-864.

37 RMis 28-29; 1.S. Ledwoh, Pluralizm religii..., s. 924; tenze, Geneza religii pozachrzesci-
Janskich w ujeciu Vaticanum II, ,,Roczniki Teologiczne”, Teologia fundamentalna i religiologia,
47 (2000), z. 9, s. 67-89. J. Ratzinger akcentuje, ze zewng¢trzny i historyczny charakter rzeczywisto-
$ci stojacej u poczatkdéw chrzescijanstwa (poznanie, prawda), obecny jest juz np. w nakazie opusz-
czenia przez Abrahama ziemi rodzinnej, w wydarzeniu Exodus, ale nade wszystko w wydarzeniu
Wcielenia oraz w spotkaniach z Jezusem z Nazaretu, cho¢ oczywiScie owa zewnetrzno$¢ nie abstra-
huje od wewngtrznego do$wiadczenia. Ta historycznos¢ radykalnie odroéznia chrzescijanstwo od
religii typu mistycznego, uformowanych w oparciu o wewnetrzne poznanie i ,,o§wiecenie”, co usta-
nawia je ,,produktem” dos§wiadczen cztowieka, J. Ratzinger, Wiara — Prawda..., s. 67, 72-74.

3 DWR 2; RMis 28; ChR 40-48. M. Rusecki, dz.cyt., s. 198-221, 259-266; H. Seweryniak,
Swiadectwo i sens..., s. 77-86; tamze, Doswiadczenie u zrodel..., s. 59-49; 1.S. Ledwon, Pefnia
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Stanowisko takie zgodne jest z regula ,.gdzie objawienie, tam zbawienie™, jak i

nie wprowadza rownosci religii czy jednakowej skuteczno$ci zbawczej. Wszak w
religiach niechrze$cijanskich objawienie wystepuje w niejednakowym stopniu
(W roznej ,,ilo$ci” 1 ,,intensywnos$ci”) i zmieszane jest z ,,brakami, niedostatkami i
bledami” dotyczacymi podstawowych prawd o Bogu, cztowicku i $wiecie®.
Okreslenie wzajemnej relacji ,,chrzescijanstwo a religie” powinno uwzglednia¢
chrze$cijanskie przekonanie o petni i ostateczno$ci objawienia w Jezusie Chrystu-
sie oraz uznanie obecnosci elementéw objawienia (wzglednie o§wiecenia) w in-
nych religiach w postaci pierwiastkéw uswiecenia i prawdy. Miano tekstow na-
tchnionych zastrzezone zostaje dla ksiag kanonicznych Pisma Swietego®'.

Podsumowujac, nalezy wskazaé, ze przedstawiona powyzej analiza stanowi-
ska przedstawicieli relatywistycznej teologii pluralizmu religijnego wykazata
niewystarczalnos¢, a nawet btedno$¢ ujmowania przez nich religii i okreslenia
wzajemnych relacji miedzy religiami. Teologia religii, ktora opiera si¢ na tryni-
tarno-eklezjalnych zatozeniach i opowiada si¢ za objawieniowa geneza religii,
wskazuje objawienie jako adekwatne kryterium okreslenia i badania religii. Wie-
los¢ 1 ztozono$¢ okolicznosci towarzyszacych formowaniu si¢ konkretnej religii,
polegajacej istotnie na rozpoznaniu i odczytaniu objawienia zawartego w stwo-
rzeniu i wydarzajacego si¢ w historii, wyjasnia rozny zakres obecnosci objawienia
w religiach. Przyjecie objawienia jako kryterium uwzglednia postulat metodolo-
giczny teologicznego charakteru i uniwersalnosci, bedacy pochodng teologiczne-
go pojecia religii 1 jej genezy. Pozwala ono pyta¢ o prawdziwos¢ religii i badac
ich soteriologiczne mozliwos$ci, doktryny religijne w ich zlozono$ci, rozwoju i

i ostatecznos¢ objawienia..., s. 68—69; Por. K. McNamara, Czy istnieje objawienie niechrzescijan-
skie, w: Ewangelizacja...,s. 176—185.

39 M. Rusecki, Uniwersalizm zbawienia. .., s. 55-60, w: Uniwersalizm chrzescijanstwa a plu-
ralizm religii. Materialy z sympozjum Tarnow—Krakow, 14-15 kwietnia 1999 r., red. S. Budzik,
Z. Kijas, Tarnow 2000.

40 7Zob. F. Solarz, Sobér Watykanski Il a religie niechrzescijanskie, Krakow 2005, s. 223-251;
M. Rusecki, Elementy zbawcze w religiach pozachrzescijanskich, w: Religia w swiecie wspolcze-
snym..., s. 531-562 (tam tez obszerniejsze uwagi nt obecnosci w innych religiach nie tylko elemen-
tow, ale 1 wrecz struktur zbawczych). Na temat ,,pelni objawienia w Chrystusie” w kontekscie in-
nych religii zob.: J. Dupuis, Chrzescijanstwo a religie..., s. 185-195 oraz 1.S. Ledwon, Pelnia
i ostatecznosc..., s. 57-71. Komentarz do ,,Noty” Kongregacji Nauki Wiary na temat ksigzki
Jacques'a Dupuis, ,,L’Osservatore Romano” 2001, nr 5, s. 47 (edycja polska).

4 ChR 91-92; DI 6, 8, KO 11. J. Dupuis, podnoszac konieczno$¢ unikania ,,zbyt sztywnej in-
terpretacji poje¢” oraz ,,uwzgledniajac w wystarczajacy sposob kosmiczny wptyw Ducha Swiete-
g0”, wyraza przekonanie, ze ,,0sobiste doswiadczenie Ducha przez widzacych, o ile stanowi, z woli
Bozej, osobiste otwarcie Boga na narody i, o ile zostalo poswiadczone w sposdb autentyczny w ich
Swietych Ksiegach, jest osobistym Stowem Boga, ktére skierowat On do nich przez poérednikow”,
J. Dupuis, Chrzescijanstwo i religie..., s. 185.
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wymieszaniu elementow objawienia z elementami naturalnymi oraz wyjasniac
wzajemne podobienstwa i roznice mi¢dzy nimi.

REVELATION AS A CRITERION FOR DEFINIG OF THE RELATIONSHIP
BETWEEN CHRISTIANITY AND RELIGIONS

Summary

The subject of the foregoing article is a problem of an adequate criterion for the research reli-
gions in their multiplicity and diversity. The analysis of the standpoint of the relative pluralism
indicates insufficiency and even faultiness of this kind of attitude towards religions and mutual
relations between them. Theology of religion that is based on the premises of trinity and ecclesiolo-
gy and that accept the revelation as the explanation the origin of religion, recognizes this criterion in
the revelation. Religion is comprehended as vital relation to God which is the consequence of rec-
ognizing and accepting the revelation which is included in creation and takes part in history. Revela-
tion as a criterion and grounds for defining of relations between religions makes the research into
genuinity of religions possible and enables, their adequate comparison and explanation of their
savoir possibility. This criterion respects the methodological postulate of theological character and
universality which is the result of the concept of religion and its origins in generality. The recogni-
tion of multiplicity of circumstance which accompany the forming of a concrete religion seems to
sufficiently explain the different degrees of existence of revelation in religions and its mix with
natural elements, complexity and development of doctrine and similarity and differences between
them.

Nota o Autorze: ks. dr GRZEGORZ DZIEWULSKI, ur. 1965 r. Wykladowca teologii fundamentalnej
i religiologii w diecezjalnym seminarium duchownym w Lodzi oraz teologii fundamentalnej w
Seminarium Ojcoéw Franciszkandéw i Ksigzy Salezjanow w Lodzi. Zainteresowania dotyczg obszaru
eklezjologii fundamentalne;j.

Stowa kluczowe: objawienie, teologia religii, pluralistyczna teologia religii, komparatystyka religii
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Ferdynand Jacobi urodzit si¢ 7 kwietnia 1882 r. w Leczycy w rodzinie Fer-
dynanda i Antoniny z domu Trauteltow. W miescie tym ukonczyt w 1899 r. gim-
nazjum i tegoz samego roku wstapit do Seminarium Duchownego w Warszawie.
Po ukonczeniu Seminarium 9 pazdziernika 1904 r." otrzymat §wiecenia kaptan-
skie w kosciele sw. Krzyza w Warszawie.

Po $wigceniach uzyskat zatwierdzenie rzgdowe, aby mégl pracowac na pal-
cowce duszpasterskiej”. Pierwsza nominacja skierowala go na wikariat w parafii
w Stomczynie, gdzie funkcje proboszcza sprawowat w tym czasie ks. Wincenty
Tymieniecki, pozniejszy pierwszy biskup diecezji todzkiej. W tym czasie nauczat
religii rzymskokatolickiej w szkole gminnej w Jeziornej i angazowat si¢ w akcje
duszpasterskie, ktorym patronowat ksigdz proboszcz. W parafii tej pracowat nie-
caty rok. Juz 1 wrzesnia 1905 r. zostal przeniesiony na stanowisko wikariusza w
parafii Podwyzszenia Swigtego Krzyza w Lodzi’. Tam nauczat religii w szkotach
powszechnych w wymiarze 12 godz. tygodniowo®. W lutym 1907 r. otrzymat prze-
niesienie do parafii $w. Augustyna w Warszawie. Sprawowat tam rowniez funkcje
wikariusza do 1 lipca 1907 r. Oprocz tego nauczat takze religii w 6-klasowej szkole
zenskiej pani Kaczorowskiej w wymiarze 10 godz. tygodniowo’. Czwartg z kolei
placowka duszpasterska ks. Jacobiego byt wikariat w Tarczynie. Tam réwniez
podobnie jak w poprzednich parafiach nauczat w szkole powszechnej. Pracowat
w niej od 1 lipca 1907 do 1 wrzesnia 1908 r.°. Czeste zmiany placéwek duszpa-
sterskich mtodych ksi¢zy nie byly niczym nowym w praktyce Kurii Metropolital-

" AAL, AKB, APers, ks. Ferdynand Jacobi, sygn., 79, k. 47.

% Elenchus cleri seculari ac regularis Archidioecensis Varsaviensis pro anno Domini 1905,
Varsaviae 1905, s. 77.

3 AAL, AKB, APers, ks. Ferdynand Jacobi, sygn., 79, k. 47.

* Tamze, k. 26.

> Tamze.

8 Tamze.
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nej Warszawskiej. Panowalo wowczas przekonanie, Zze czeste zmiany parafii,
nawet po kilku miesigcach pracy, daja mozliwo$¢ poznania mlodemu ksiedzu
warunkow panujacych na poszczegdlnych placowkach, a poprzez to nabywaja
wiekszego doswiadczenia duszpasterskiego i beda lepiej przygotowani do samo-
dzielnego kierowania parafia.

Po czterech latach kaptanstwa ks. Ferdynand Jacobi zastal mianowany rekto-
rem kosciota pod wezwaniem $w. Antoniego w Brzezinach L.odzkich. Palcowka
ta znajdowata si¢ przy bylym kosciele Ojcow Reformatow’. W miescie tym
oprécz opieki duszpasterskiej nad ko$ciotem uczyt religii w miejscowych szko-
fach oraz w 4-klasowym Zakladzie Naukowym pani Berlachowej w Lodzi, gdzie
miat w roku szkolnym 1908/09 w wymiarze 8 godz. tygodniowo. W nastgpnym
roku szklonym uczyt w 4-klasowym Zaktadzie Zenskim pani Zbijewskiej w Lo-
dzi (8 godz. tygodniowo)®.

5 lipca 1910 r. otrzymat nominacje¢ na pierwsze probostwo w parafii w Doma-
niewie’. Bedac proboszczem tej parafii, uczyt w szkole powszechnej (4 godz. tygo-
dniowo). Pracowal w tej parafii do 1 marca 1912 r. Przez cztery nastepne lata, od
1912 do 1916 r., byt proboszczem w Btoniu Leczyckim. Podczas swojego tam
duszpasterzowania wybudowat kosciot. Te obowiazki budowlane i administracyjne
nie przeszkadzaty mu w podjeciu nauczania. Uczyt rowniez w tej parafii w miej-
scowej szkole powszechnej (6 godz. tygodniowo). Kolejng parafia, do ktorej skie-
rowala go wladza duchowna byla parafia w Godzianowie. Placowke te objat
2 grudnia 1916 r."’. Tam przystapit do budowy nowego kosciota, nie zrezygnowat
jednak z nauczania religii w szkotach. Uczyl w wymiarze 16 godz. tygodniowo. Po
tych skrotowych informacjach widaé, ze byt cztowiekiem niezwykle dynamicznym,
nie bat si¢ nowych wyzwan, jakie stawiaty przed nim poszczegdlne placowki dusz-
pasterskie, jakie obejmowat z polecenia przetozonych koscielnych.

Ksiadz Jacobi byl znany pierwszemu biskupowi todzkiemu Wincentemu
Tymienieckiemu. Byl on pierwszym proboszczem neoprezbitera ks. Jacobiego w
parafii w Stomczynie. Cenit sobie jego zdolnos$ci 1 pracowito$¢, a nade wszystko
bardzo szeroki zakres zainteresowan. Dlatego po utworzeniu diecezji todzkiej
zwroécit sie do ks. Jacobiego z propozycja, aby przeszedt do nowo utworzonej
diecezji todzkiej i objal stanowisko ojca duchownego w Seminarium Duchow-
nym oraz profesora $piewu. Ksiadz Jacobi na t¢ propozycje odpowiedziat w
liscie z 30 wrzesénia 1921 r., przychylajac si¢ do niej. Wskazal w nim, ze zawsze

" Tamze, k. 47; Elenchus cleri seculari ac regularis Archidioecensis Varsaviensis pro anno
Domini 1910, Varsaviae 1910, s. 41.

8 Tamze, k. 26.

® P. Zwolinski, Ferdynand Jacobi ks. pratat 1882—1941, w: Rektorzy paristwowych wyzszych
uczelni w Lodzi 1945-2005, £.6dz 2005, s. 331; Elenchus cleri seculari ac regularis Archidioecensis
Varsaviensis pro anno Domini 1912, Varsaviae 1912, s. 58.

10 AAL, AKB, APers, ks. Ferdynand Jacobi, sygn. 79, k. 26.
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chciat poswieci¢ si¢ muzyce koscielnej. Prosit o przyjecie go do diecezji todzkie;j,
o ile otrzyma zwolnienie z archidiecezji warszawskiej''.

Ordynariusz archidiecezji warszawskiej kardynal Aleksander Kakowski bar-
dzo zyczliwie odniost si¢ do sprawy ekskardynacji ks. Jacobiego i Kuria Metro-
politalna Warszawska w pismie z 4 listopada tego roku powiadomita Biskupa
Lodzkiego, ze zostata wyrazona zgoda na przejscie ks. Jacobiego z archidiecezji
warszawskiej do diecezji todzkiej'>. Dekret ekkerdynacyjny wydany zostat 19
listopada 1921 r.", a po jego otrzymaniu biskup Tymieniecki wiaczyt ks. Ferdy-
nanda do grona kaptanow t6dzkich.

W nowej diecezji ks. Jacobi zostal ojcem duchownym w t6dzkim Seminarium
oraz profesorem $piewu liturgicznego i teologii ascetycznej'*. Obowigzki ojca du-
chownego pehnit przez rok. Nastgpnie w latach 1922—1925 byl prefektem w gimna-
zjum zenskim w Lodzi, a w roku szkolnym 1925/26 prefektem Seminarium Nau-
czycielskiego w Zgierzu. Ponadto petnit réwniez obowiazki w Kurii Biskupiej,
m.in. byl skarbnikiem Kurii i czlonkiem Komisji Konserwatorskiej. Jako prefekt
szkolny odznaczat sie wybitnymi osiagnieciami w pracy katechetycznej. Swiadczy
o tym opinia Biskupa Ordynariusza wyrazona w pisSmie wystosowanym 27 wrze-
$nia 1924 r. do ministra wyznan i o§wiecenia publicznego. Biskup Tymnieniecki w
dokumencie tym pisal m.in.: Wykiad jego oparty na gruntownej znajomosci przed-
miotu i prowadzony wedlug najnowszych metod nauczania religii osiggal dobre
rezultaty pod wzgledem dydaktycznym i wychowawczym. [...] Dlatego prace Ksig-
dza Kanonika Ferdynanda Jacobiego uwazam za wybitng" .

Oprocz pracy katechetycznej wladza duchowna powierzata ks. Jacobiemu
zadanie doksztatcania nauczycieli religii. 10 sierpnia Kuria poinformowata go, ze
powierzyta mu prowadzenie wyktadéw metodyki religii rzymskokatolickiej na
kursie metodyczno-pedagogicznym prowadzonym dla nauczycieli szkot po-
wszechnych powiatu t6dzkiego'®.

Nic wiec dziwnego, ze po ukonstytuowaniu si¢ Kapituly Katedralnej £.6dz-
kiej zostal 4 maja 1922 r. jej kanonikiem gremialnym. Byl wowczas najmtodszym
wiekiem kanonikiem.

Ksigdz Ferdynand Jacobi byt nie tylko dobrym prefektem, znawcg $piewu li-
turgicznego, ale uchodzit za doskonalego znawce sztuki koscielnej i spraw kon-
serwatorskich. Dlatego Biskup Tymieniecki zwrocit si¢ do ministra wyznan reli-
gijnych i o$wiecenia publicznego, aby wyrazit zgod¢ na mianowanie go czlon-
kiem Komisji Mieszanej Konserwatorskiej dla Diecezji 1.odzkiej. Minister 15 mar-
ca 1926 r. wyrazit zgode i 2 kwietnia tegoz roku Biskup osobiscie powiadomit ks.

" Tamze, k. 7.

12 Tamze, k. 9.

13 Tamze, k. 10.

4 S, Grad, Wyzsze Seminarium Duchowne, LST R. 1 (1992), s. 16.

'S AAL, AKB, AAL, AKB, APers, ks. Ferdynand Jacobi, sygn., 79, k. 11.
16 Tamze, k. 15.
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Jacobiego o mianowaniu go cztonkiem tej komisji. Pierwszej jej posiedzenie od-
bylo si¢ 29 kwietnia tegoz roku'”.

Mino wybitnych osiggna¢ na polu nauczania religii i r6znych prac w Kurii
Biskup Ordynariusz zdecydowal si¢ na odwotanie ks. Jacobiego ze stanowiska
prefekta Panstwowego Gimnazjum Pani Emilii Szczanieckiej w L.odzi i miano-
wanie go proboszczem parafii $w. Jacka w Piotrkowie Trybunalskim'®. Dekret
nominacyjny nosit date 6 listopada 1926 r."”. Powodem tej decyzji byta potrzeba
zorganizowania nowej parafii w tym miescie. Wkrotce po tej decyzji 9 listopada
ks. Jacobi przybyt do Piotrkowa Trybunalskiego, a nastepnego dnia przejat z rak
dziekana piotrkowskiego ks. Stanistawa Szabelskiego inwentarz fundi instructi
parafii, czyli przejat jg urzedowo™.

Od samego poczatku pracy duszpasterskiej w parafii §w. Jacka bardzo czyn-
nie wilaczyt si¢ w nurt przygotowan do utworzenia nowej parafii pw. Najswigt-
szego Serca Jezusowego, ktora miata obejmowac teren wylaczony z parafii sw.
Jacka. Pierwszym etapem prac byto pozyskanie odpowiedniego terenu pod budo-
we kosciota i plebanii. 20 listopada 1926 r. Biskup Ordynariusz powiadomil nowo
mianowanego proboszcza, ze Rada Miejska podjeta decyzje, aby oddaé w formie
wieczystej dzierzawy potrzebny teren pod kosciot. Biskup polecit mu, aby ustalit
z Magistratem sposob przejecia darowizny i sporzadzenia odpowiedniego aktu
prawnego”'.

Ksiadz Jacobi zabrat si¢ bardzo energicznie do zatatwiania spraw zwigzanych
z nabyciem placu pod budowe kosciota i plebanii. 11 czerwca 1927 r. prosit Kurie¢
o wydanie upowaznienia do sporzadzenia notarialnego aktu wieczystej dzierzawy
placu, na ktorym stanie kosciot i plebania®.

Wobec nowej uchwaty Rady Miasta, zezwalajacej Magistrowi na sprzedaz
placu pod nowy kosciol, majacej oparcie w rozporzadzeniu Prezydenta Rzeczpo-
spolitej z 30 grudnia 1924 r. w przedmiocie likwidacji wieczystych dzierzaw?™,
ks. Jacobi rozpoczat starania, aby teren pod kos$ciot i budynki parafialne kupi¢ od
miasta.

11 kwietnia 1927 r. ks. Jacobi zwroécit si¢ do Biskupa Ordynariusza o zwol-
nienie go z cztonkostwa w Kapitule Katedralnej L.odzkiej ze wzgledu na liczne
obowiazki. Pisal wowczas: Oddalenie od Lodzi i zajecia parafialne nie pozwalajq
mi na spetniania obowigzkow w Kapitule Katedralnej, przeto zrzekam si¢ dobro-

7 Tamze, k. 21.

'8 Tamze, k. 23.

9 Tamze, k. 31.

20 AAL, AKB, Akta parafii do 1945 r., sygn. 151, k. 47.

2l AAL, AKB, APers, ks. Ferdynand Jacobi, sygn., 79, k. 34.
22 AAL, AKB, Akta parafii do 1945 r., sygn. 150, k. 10.

= Tamze, k. 15.
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wolnie beneficjum kanonika Kapituly £.odzkiej i prosz¢ Waszq Ekscelencje o przy-
jecie niniejszej rezygnacji )

Biskup wiedziat, ze ks. Jacobi podjat si¢ wielu obowiazkéw. Prowadzenie na
przyzwoitym poziomie parafii, zaangazowanie si¢ w tworzenie nowego osrodka
duszpasterskiego byty nie do pogodzenia z obowigzkami w Kapitule, wymagaly
bowiem dos¢ czgstych wizyt w Lodzi. Dlatego tez postanowil przyjac rezygnacje,
ale z pewnym opodznieniem. Doceniajac zastugi ks. Ferdynanda, zwrocit si¢ z
prosba do Stolicy Apostolskiej o nadanie ks. Jacobiemu godnosci pratata domo-
wego Jego Swigtobliwosci. Stosowne pismo wystosowat do Stolicy Apostolskiej
11 kwietnia 1927 1%,

11 listopada 1927 r. Ojciec Swicty Pius XI nadat ks. Jacobiemu godnosé pra-
tata domowego. Po otrzymaniu stosownego dokumentu Stolicy Apostolskiej Bi-
skup Ordynariusz 21 listopada wystosowat list do ks. Jacobiego: Z radoscig ko-
munikuje Przewielebnemu Ksiedzu Pratatowi, Ze nadeszto breve z nominacja na
godnos¢ Pratata papieskiego. Racz przeto Illustrissime Domine przyby¢ do mnie,
abym mogl wreczyé mu tak cenny dokument®®. Dopiero po nadaniu godnosci pra-
fata domowego biskup Tymieniecki rozpatrzyt prosbe ks. Jacobiego o zrzeczeniu
si¢ kanonikatu sprzed ponad siedmiu miesigcy.

30 listopada 1927 r. biskup napisat do ks. Jacobiego, ze w odpowiedzi na pi-
smo z 13 kwietnia 1927 r. w ktorym Przewielebnos¢ Twoja prosi o zwolnienie Go
z obowigzkow Kanonika Kapituly Lodzkiej niniejszym komunikuje, ze wzywajgc
stuszne powody zrzeczenia sig¢ z kanonii przyjmuje i zwalniam Przewielebnos¢
Twoja ze wszystkich obowigzkow cigzgcych na kanonikach Kapituly f.odzkiej w
mysl can. 186 i jednoczesnie wyrazam moja radoS¢ i powinszowanie, ze jego
Swigtobliwos¢ Papiez Pius XI raczyt odznaczyé Przewielebnego Ksiedza Pratata
tak wysokq godnoscig Domowego Pralata®. W liscie do Kapituty Biskup tego
samego dnia, tj. 30 listopada, napisat Ks. kanonik Ferdynand Jacobi w dniu 13
kwietnia br. wniost do mnie pisemne zrzeczenie si¢ zajmowanej kanoni. Po nada-
niu przez Ojca Swigtego ks. Jacobiemu godnosci Pratata Domowego Jego swigto-
bliwosci zrzeczenie sie kanonii przyjglem i zaakceptowalem™. Z pisma tego wy-
nika, ze zwolnienie z obowigzkow kanonika Biskup uzaleznit od nadania ks. Ja-
cobiemu wysokiej godnosci papieskiej, takie dziatanie §wiadczy o wielkim sza-
cunku, jakim Ordynariusz darzyt tego kaplana, a on sam na taki szacunek zastu-
giwat swoja dotychczasowa praca.

Kiedy prace przygotowawcze do powstania nowej parafii byly daleko posunig-
te Biskup Ordynariusz przystat ks. Franciszka Psonke z poleceniem dokonczenia
prac zwigzanych z organizacja nowej parafii. Ordynariusz w liScie z 21 marca

24 AAL, AKB, APers, ks. Ferdynand Jacobi, sygn., 79, k. 35.
2 Tamze, k. 36.
26 Tamze, k. 44.
2T Tamze, k. 46.
3 Tamze, k. 45.
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1928 r. skierowanym do ks. Ferdynanda pisat: Zorganizowanie nowej parafii w
Piotrkowie Tryb. Powierzytem ks. Franciszkowi Psonce. Zawiadamiajgc o powyz-
szym, nam nadzieje, ze Przewielebny Ksiqdz Pralat dotoZy wszelkich staran, aby
dopoméc ks. F. Psonce do zorganizowania nowej placowki duszpasterskiej™ .

Ksiadz F. Jacobi nie tylko pomagat ks. Psonce w gromadzeniu materiatu i po-
trzebnych funduszy na budowe nowego kosciota, ale wykorzystujac znajomosci
w Radzie Miasta i Magistracie, doprowadzit do wytworzenia sprzyjajacego kli-
matu, tak, ze Rada Miasta Piotrkowa wydata uchwate zezwalajaca Magistrowi nie
tylko na wydzierzawienie, ale na sprzedaz terenu na rzecz majacej powstac parafii
Naj$wietszego Serca Jezusowego. Prace przygotowawcze byly juz na ukonczeniu
w czerwcu 1928 r. Dnia 13 tegoz miesiaca ks. Jacobi zwrocit si¢ do Kurii Bisku-
piej z prosbg o wydanie upowaznienia do sporzadzenia aktu notarialnego™. Dwa
dni pdzniej Kuria wydata stosowne upowaznienie adresowane do ks. Psonki na
zakup placu o powierzchni 10 000 m’, polozonego przy szosie do Belchatowa
(dzisiaj ul. Stowackiego) i ul. Egkowej’'. Dziatka ta zostata zakupiona za kwote
réwna 50-piecdziesieciokrotnosci czynszu rocznego, czyli 4009 zH?.

Dalsze prace prowadzace do powstania parafii i kosSciota odbywaty si¢ pod
kierunkiem ks. F. Psonki, przyszlego pierwszego proboszcza tej parafii, i zyczli-
wej pomocy proboszcza parafii macierzystej $w. Jacka — ks. F. Jacobiego. Uro-
czyste poswigcenia placu pod nowy kosciot odbyto sie 29 wrzesnia 1928 r., i do-
konat jej ks. F. Psonka™.

Od momentu, kiedy ks. Psonka zostal skierowany do organizowania parafii,
czyli od wiosny 1928 r., wyreczyt on ks. Jacobiego w wielu pracach organizacyj-
nych. Biskup Ordynariusz postanowit wowczas wykorzystac¢ talent pedagogiczny
ks. Ferdynanda i powierzy¢ mu nauczanie religii w jednym z renomowanych gim-
nazjow w Piotrkowie Trybunalskim. Okazja ku temu nadarzyla si¢ szybko. Dyrek-
torka Gimnazjum Zenskiego w Piotrkowie zwrocila si¢ z prosba, aby ks. Jacobi,
proboszcz parafii $w. Jacka, objal prefekture w jej gimnazjum. Biskup w liscie do
ks. Jacobiego z 25 maja 1928 r. napisat, Ze przyjat t¢ propozycje z wielkg radoscia,
co wigcej proponowat, aby dobrat sobie do pomocy ks. Jana Kasprowicza i objat
wszystkie lekcje religii w tym gimnazjum. Obiecat takze, ze przysle mu drugiego
wikariusza, ktory odcigzytby go w innych pracach parafialnych™.

W kilka dni p6zniej 31 maja 1928 r. ks. Jacobi odpisat na ten list Biskupa: W
zupetnosci i z wdziecznosciq przyjmuje propozycje Waszej Ekscelencji w pismie z
dnia 25 b.m. Powrot do pracy katechetycznej byt dla ks. Jacobiego zgodny z jego
zainteresowaniami. Wladza Duchowna, doceniajac walory jego umystu i doswiad-

2 Tamze, k. 49.

39 AAL, AKB, Akta parafii do 1945 r., sygn. 150, k. 16.
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czenia nie tylko delegowata ks. Jacobiego do nauki religii, ale takze do prowadze-
nia zaje¢ na kursach doksztalcania nauczycieli, wiedzac, ze z zadan tych wywiaze
si¢ bardzo dobrze. Przyktadem tego jest delegacja wystawiona dnia 7 lipca 1928 r.
przez biskupa Kazimierza Tomczaka, w ktorej powiadamia, go, ze Wiadza Du-
chowna delegowata... do przeprowadzenia wyktadow nauki religii na kursie waka-
cyjnym dla nauczycieli szkél powszechnych w Piotrkowie Trybunalskim®.

Ksigdz Ferdynand Jacobi petnit takze inne zadania wynikajace z nakazu chwili.
W dniu 16 sierpnia 1928 r. biskup L6dzki powierzyt mu na czas nieobecnosci dzie-
kana piotrkowskiego ks. Stanistawa Szabelskiego, jego obowiagzki. Obowiazki
ks. Ferdynanda wzrastaly, zwlaszcza z powodu choroby ks. Jana Kasprowicza, kto-
ry miat powazne klopoty sercowe. I musiat leczy¢ si¢ w szpitalu. Z tego powodu
ks. Jacobi prosit Biskupa w liscie z 20 pazdziernika 1928 r. aby zwolniono go z
obowiagzkow prefekta w szkole lub przystano mu dodatkowego ksiedza™. Z prefek-
tury szkolnej zostat zwolniony na wiasne Zyczenie w dniu 27 sierpnia 1929 r.".

Po nominacji ks. Wtodzimierza Jasinskiego, dotychczasowego rektora Semi-
narium Duchownego, na biskupa sandomierskiego zawakowat ten urzad. Biskup
Tymieniecki, ktéremu dobro Seminarium lezalo bardzo mocno na sercu, posta-
nowil mianowa¢ nowym rektorem tej instytucji pierwszego jej rektora ks. Jana
Krajewskiego, ktory cztery lata wczesniej ztozyl rezygnacje z prowadzenia go, z
uwagi na stan zdrowia. Zaré6wno Biskup, jak i ks. Krajewski uwazali, ze stan
zdrowia na tyle si¢ poprawil, ze jest w stanie podja¢ te obowiazki. Niestety stan
zdrowia ks. Krajewskiego w krotkim czasie na nowo ulegt pogorszeniu i Biskup
zmuszony byt szuka¢ innego kandydata. Wowczas postanowit zwrdcic si¢ z pro-
pozycja objecia tego urzedu do ks. Jacobiego. Wiedziat o tym, ze ten wszech-
stronnie utalentowany i gorliwy kaptan podota tym obowigzkom. Nominacj¢ na tg
funkcje otrzymat ks. Ferdynand 10 pazdziernika 1930 r.**.

Oprocz urzedu rektora i wyktadow w Seminarium ks. Ferdynand Jacobi pehit
inne obowiazki. Juz 18 listopada otrzymal nominacj¢ na promotora sprawiedliwosci
w Sadzie Biskupim®™, a w niecaly miesigc pézniej zostat egzaminatorem egzami-
néw wikariuszowskich pierwszego i drugiego stopnia. Egzaminowat tam z teologii
pastoralnej i liturgiki*’, byt takze egzaminatorem prosynodalnym na egzaminach
proboszczowskich, egzaminowat z teologii pastoralnej*'. 14 grudnia 1930 r. zostat
mianowany wizytatorem nauki religii w publicznych szkotach powszechnych mia-
sta Lodzi**. Ponadto zostal cztonkiem Komisji rewizyjnej w Kurii Biskupiej. Ta

35 Tamze, k. 53.
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funkcja przysporzyla mu wiele pracy, poniewaz na mocy decyzji Biskupa Ordyna-
riusza miat razem z Kanclerzem Kurii przejrze¢ ksiege przychodéw i rozchoddéw
Kurii i wyrazié¢ swoja opini¢ na temat jej prowadzenia®.

W dniu 14 wrzesnia 1932 r. Biskup Ordynariusz zwolnit ks. Jacobiego z ob-
owiazkoéw promotora sprawiedliwosci*’, a ks. Ferdynand sam zrezygnowal z
urzgdu rektora Seminarium. Uczynit to po dwoch latach peienia tej funkcji.
Woéwczas biskup Tymieniecki wystosowal do niego bardzo serdeczny list dato-
wany na dzien 10 sierpnia 1932 r., w ktérym pisat: Przed dwoma laty powierzy-
tem Przewielebnemu Ksiedzu Pratatowi zaszczytne i jednoczesnie najbardziej
odpowiedzialne w diecezji stanowisko Rektora Seminarium Duchownego w Lf.odzi.
W trudnych warunkach sprawowat Przewielebny Ksiqdz Pralat swoj urzqd. Lecz
dzigki wielkim przymiotom jego umystu i wybitnym zaletom charakteru, instytucja
pod Jego kierownictwem scisle rozwijata sie i konsolidowata, pracowat w niej
duch wysoce koscielny, duza karnos¢ i atmosfera naukowa. Nastroj ten dawat
alumnom wszystkie warunki do wyrobienia sie wewnetrznego i nabywania grun-
townej wiedzy. Z wielkim przeto zalem przyjmuje prosbe Przewielebnego Ksiedza
Pratata o zwolnienie go ze stanowiska rektora Seminarium Duchownego, dzigku-
Jjgc serdecznie za troskliwos¢ i dobro tegoz Seminarium. Wyrazam przekonanie,
ze Przewielebny Ksiqdz Pralat bedzie nadal pamietal o tej instytucji i w razie
potrzeby obejmie wyktady z jakiegos przedmiotu. Jednoczesnie mianuje Ksiedza
Pratata proboszczem parafii sw. Anny w Lodzi™.

Pozostaje pytanie, dlaczego Biskup przyjat te rezygnacje, dlaczego nie wpty-
nat na ks. Jacobiego, aby nadal pozostawat na tej funkcji. Widocznie nie chcial,
aby rektor pracowat w Seminarium wbrew swojej woli. Jednoczesnie Biskup
wiedzial, ze ma on bardzo rozlegla wiedz¢ z wielu dziedzin teologii i szerokie
zainteresowania. Czego przyklad mieliSmy w cytowanym wyzej liscie. Uzyte tam
sformutowanie w razie potrzeby obejmie wykiady z jakiegos przedmiotu jest bar-
dzo znaczace, a znajac realizm 6wczesnego Pasterza diecezji wskazuje na to, ze
bardzo wysoko cenit wiedze i postawe kaptanska ks. Jacobiego.

Obowigzki proboszczowskie, nie byly jedynymi, jakie spelniat ks. Ferdy-
nand. W niedhugim czasie, 31 sierpnia 1932 r., zostal mianowany wiceoficjatem
Sadu Biskupiego w Lodzi*’. Byt to bardzo duzy zaszczyt, ale i spore obcigzenie
nowymi zadaniami, dotyczacymi prowadzenia spraw sadowych toczacych si¢
przed tym Trybunatem. Pod koniec tegoz roku zostat takze cztonkiem Komisji do
Spraw Dyscypliny w Seminarium Duchownym®’.

Rok 1933 przyniost mu nowe zadania. 12 stycznia 1933 r. Zwigzek Stowa-
rzyszef Spiewaczych i Muzycznych Wojewodztwa Lodzkiego, ktorego glownym

* Tamze, k. 80.
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zadaniem bylto propagowanie piesni i muzyki religijnej i organizowanie koncer-
tow publicznych, zwrdcit sie do Biskupa Ordynariusza z prosba o wydelegowanie
jednego z ksigzy tdédzkich w charakterze kooptowanego cztonka Zarzadu Zwigz-
ku. Prosba ta dotyczyla ksiedza, ktory znatby si¢ na muzyce koscielnej i mogltby
wspolnie z czlonkami zaja¢ si¢ organizowaniem i opracowywaniem programow
dla chorow koscielnych oraz organizowaniem wspolnych wystapien tych cho-
row™. Biskup na to stanowisko delegowat ks. Jacobiego. Oprocz tego Ordyna-
riusz czesto powierzat ks. Jacobiemu dodatkowe zajecia. Brat udziat jako delegat
Biskupa w egzaminach z teologii moralnej i dogmatycznej ksiezy diakondéw przed
$wieceniami kaptanskimi, ktore odbywaty siec w Szczawinie 14 i 24 lipca®.

Czasem wydawac¢ by si¢ moglo, ze mimo licznych zaje¢ parafialnych i ogol-
nodiecezjalnych ks. Jacobi jeszcze szuka nowych. W liscie z 5 listopada 1933 r.
zwrdcit si¢ do Biskupa Ordynariusza: Konserwator p. Sawicki powiadomit mnie,
ze mam by¢ powolanym na cztonka Komisji Konserwatorskiej m. Stotecznego
Warszawy oraz wojewddztwa todzkiego. Najuprzejmiej prosze Waszq Ekscelencje
o decyzje w tej sprawieso.

Propozycja postawiona ks. Jacobiemu $wiadczy o wielkim wyr6znieniu, a
byta pewnie niematym zaskoczeniem, takze dla Biskupa Ordynariusza. Biskup,
bedac pewien, ze ks. Jacobi wywiaze si¢ z tych zadan, 7 listopada tegoz roku pisat
w odpowiedzi na wczesniejszy list: Zgadzam sie, aby Przewielebny Ksigdz Pratat
zostat cztonkiem Komisji Konserwatorskiej miasta stolecznego Warszawy i na
wojewodztwo todzkie, mam bowiem glebokie przekonanie, ze obowigzkom w zu-
petnosci Przewielebny Ksigdz Pralat podota i pracowaé bedzie na tym stanowisku
z wielkim pozytkiem dla Kosciota®".

Biskup Kazimierz Tomczak, ktory po $mierci pierwszego Ordynariusza
Lodzkiego zostat wybrany wikariuszem kapitulnym, darzyt ks. Jacobiego podob-
nym szacunkiem. Mianowat ks. Jacobiego wizytatorem V Miejskiego Domu Wy-
chowawczego™. Takiez same relacje miat ks. Jacobi z kolejnym Biskupem Ordy-
nariuszem diecezji t6dzkiej Wlodzimierzem Jasinskim, ktéry po ukonstytuowaniu
si¢ 6 grudnia 1938 r. Trybunatu procesu beatyfikacyjnego Wandy Malczewskiej
mianowat go jego wicepostulatorem™.

Wozrastajaca liczba zaje¢ spowodowata, ze ks. Jacobi z poczatkiem 1938 r.
prosit biskupa Wtodzimierza Jasinskiego o zwolnienie go z obowigzkéw wiceofi-
cjata w Sadzie Biskupim. Biskup prawie przez rok odktadal decyzje o zwolnieniu.
Przychylit si¢ do niej dopiero 7 stycznia 1939 r. Pisalt wowczas do ks. Ferdynan-
da: Biorgc pod uwage zlozong mi przewie przed rokiem przez Przewielebnego
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Ksiedza Pratata rezygnacje, dzisiaj, gdy uczyni¢ to moge, zwalniam go z urzedu
wiceoficjala, z pozostawieniem go przy urzedzie sedziego prosynodalnego. Tym
wiecej, zwolnic¢ go jestem zobowigzany, Ze niedawno powierzylem Ksiedzu Prata-
towi odpowiedzialny i wymagajgcy wiele oddania urzqd wicepostulatora procesu
beatyfikacyjnego Stugi Bozej Wandy Malczewskiej™>*.

Wybuch II wojny §wiatowej okazal si¢ tragiczny w skutkach dla ks. pratata
Jacobiego. Na poczatku marca 1941 r. wpadla w rece gestapo tajna drukarnia
podziemnego pisma ,,Pochodnia”. Aresztowano wowczas, marca 1941 r., ks. Jana
Warczaka oraz ksiezy z parafii $w. Anny w todzi: Ferdynanda Jacobiego, Wa-
ctawa Bielinskiego i Teofila Mielczarskiego. Wszyscy ci ksieza zostali osadzeni
w wiezieniu gestapo przy ul. Sterlinga w Lodzi™. Po trwajacym kilka tygodni
sledztwie ks. Jacobiego i jego wikariusza ks. Wactawa Bielinskiego przewieziono
do obozu koncentracyjnego w O$wiecimiu. Tam ks. Ferdynand zginat 25 sierpnia
1941 r. Pigkne wyznanie o ks. Jacobim i jego postawie w czasie osadzenia w obo-
zie koncentracyjnym podaje ks. Konrad Szweda: Promienng gwiazdg w oswie-
cimskiej nocy byt ks. Pratat Ferdynand Jacobi z Lodzi. Sily jego opadaly z kaz-
dym dniem, wewnetrzne tkanki pekaly, naczynia sie otwieraty, broczgc krwig. Na
pytanie, czy odczuwa bol, odpowiadat: ,, Moge wytrzymac, Chrystus o wiele wig-

.. . 56
cej cierpiat™”.

DER PRISTER FERDYNAND JACOBI
(1882-1941)

Zusammenfassung

Ferdynand Jacobi wurde 1882 in Leczyca geboren. Im Jahre 1904 wurde er zum Prister in
Warszawa geweiht. Wéhrend seiner pristerischen Tétigkeit baute man die Kirchen in Btonie
Leczyckie und Godzinow.

Er arbeitete sowohl als katholischer Religionslehrer an den sakralen Oberschulen als auch als
Katholischer Erzieher an Pristerseminarwn in £6dz.

Er war aucg Rektor des Pristersieminars. Er war Sachkenner von der sakralen Kunst und dem
Kirchgesang. Er iibte viele wichtige Tatigkeiten in der bischoflichen Verwaltung und im Bischofs-
gericht aus. In den letzten Jahren seines Lebens war er Pfarrer in der St. Anna Geimende in Lo6dz.
Am 15. 08. 1941 kam er in Kolncentrationlader in Ausschwitz ums Leben.

Stowa kluczowe: duchowienstwo, Kosciot todzki, biografie
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> M. Budziarek, ,, Gloria victis”. Martyrologium wykladowcéw lédzkiego Seminarium Du-
chownego podczas okupacji hitlerowskiej 1939—1945, LST, R. 1 (1992), s. 25.

W. Jacewicz, J. Wo$, Martyrologium polskiego duchowieristwa rzymskokatolickiego pod
okupacjq hitlerowskq 1939-1945,t. 2, Warszawa 1977, s. 231.
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POJECIE ANTYSEMITYZMU I JEGO SPOLECZNE, KULTUROWE
I RELIGIJNE ZRODLA W SWIETLE DOKUMENTU
KOSCIOE. WOBEC RASIZMU

Kwestia wrogich postaw wobec Zydéw, okreslana najczesciej terminem
»antysemityzm”, zajmowata naczelne miejsce w poczatkowej fazie dialogu kato-
licko-zydowskiego. Zydzi, czesto nawet z pewnym uporem, podczas réznego
rodzaju wspolnych konferencji, odstepujac niekiedy od ustalonej wczesniej tema-
tyki, podejmowali chetnie zagadnienia dotyczace tego rodzaju zachowan. Stano-
wisko Zydéw mozna jednak zrozumie¢ w perspektywie Holokaustu (Shoah). Po-
stawa taka wywotywata jednak u niektorych katolikow pewne rozczarowanie.
Powodem byl fakt, ze chrzedcijanie, przystepujac do dialogu, dazyli przede
wszystkim do wymiany pogladoéw na tematy $cisle religijne, uwazajac, iz spotka-
nie ze wspolczesnymi wyznawcami judaizmu pomoze im lepiej zrozumieé nie
tylko biblijny i pobiblijny judaizm, lecz takze wtasng tozsamo$¢. Przypomnijmy,
ze rowniez dzisiaj wielu Zydow, zwolennikéw spotkania z chrzeécijanami, nie
jest sktonnych do podejmowania rozméw na tematy doktrynalne. Powodem ta-
kiego stanu rzeczy, pomimo wielu szczerych i powaznych zapewnien ze strony
chrze$cijan, jest podejrzliwo$¢ o pewne nastawienie misyjne Kosciota.

Wyrazem zatroskania Zydéw o kwestie dotyczace antysemityzmu jest ich za-
interesowanie oraz ocena kolejnych dokumentow Stolicy Apostolskiej poswieco-
nych relacjom chrzescijansko-zydowskim. Po uchwaleniu przez Sobor Watykanski 11
Deklaracji o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich Nostra aetate, w
ktorej czwarty punkt odnosi sie do Zydow, watykanska Komisja ds. Kontaktow
Religijnych z Judaizmem, opracowala trzy znaczace dokumenty: Wskazowki i
sugestie w sprawie wprowadzenia w zycie deklaracji soborowej ,, Nostra aetate”
nr 4 (1 grudnia 1974 r.), Zydzi i judaizm w gloszeniu Stowa Bozego i katechezie
Kosciota katolickiego. Wskazowki do wtasciwego wyjasniania tych zagadnien
(25 czerwca 1985 t.) oraz Pamietamy: Refleksja nad Szoah (16 marca 1998 r.).
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Zydzi, podejmujacy si¢ oceny tych dokumentdéw, znaczng cze$¢ swoich wypo-
wiedzi przeznaczali na omowienie kwestii postaw antyzydowskich'.

Pewne wiec zdziwienie moze budzi€ to, ze jeden z dokumentéw na temat rasi-
zmu, wydany przez Papieska Komisje lustitia et Pax, zatytutowany Kosciol wobec
rasizmu. Wktad na rzecz spoleczenstwa bardziej braterskiego (3 listopada 1988 r.),
w ktorym dos$¢ duzo miejsca poswigcono problematyce antyzydowskich postaw,
nie spotkat si¢ z szerszym oddzwickiem wérod Zydéw zajmujacych sie oficjalnie
dialogiem z Kosciotem katolickim. Nalezy podkresli¢, ze tekst ten nie jest réwniez
zbyt czesto zamieszczany w zbiorach dokumentdéw dotyczacych relacji chrzescijan-
sko-zydowskich. Zwré¢my wiec uwage na fakt opublikowania znaczacych jego
czeéci w polskiej publikacji zatytutowanej Zydzi i judaizm w dokumentach Ko-
Sciota katolickiego i nauczaniu Jana Pawta Il (1965—1989), red. W. Chrostowski,
R. Rubinkiewicz, Warszawa 1990, s. 76—84.

Przypomnijmy, ze poprzedniczka Komisji [ustitia et Pax byta Papieska Ko-
misja Studiow lustitia et Pax, ktdra powotana zostata przez Pawta VI 6 stycznia
1967 r., pierwotnie na pig¢ lat. lustitia et Pax utworzona zostata jako odpowiedz
Pawta VI na apel, ktory zawarty zostat w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele
w $wiecie wspolczesnym Gaudium et spes, nr 90. Czytamy w nim: ,,W obliczu
bezmiaru trosk, ktore dzi$ jeszcze drgcza wigkszg czes$¢ rodzaju ludzkiego, a row-
nocze$nie w celu powszechnego wspierania sprawiedliwos$ci 1 mitosci Chrystusa
do ubogich, Sobdr uznaje za rzecz bardzo korzystng utworzenie jakiej§ organiza-
cji Kosciota powszechnego, ktorej zadaniem byloby pobudzanie wspdlnoty kato-
likéw do popierania rozwoju krajow znajdujacych si¢ w potrzebie, a takze spra-
wiedliwosci spotecznej miedzy narodami™. Pawel VI, wydajac jedno motu pro-
prio, powolat jednoczesnie Komisje lustitia et Pax oraz Rade Swieckich. Obie
instytucje miaty wspdlnego przewodniczacego i wspoiprzewodniczacego. Osob-
no, dwie Komisje, mialy tylko sekretarzy. Pierwszym przewodniczacym Komisji
byt arcybiskup Ouébec — Maurice Roy, a w jej pracach uczestniczyt wroctawski
kardynat Bolestaw Kominek. Wazna rola przyznana zostata rowniez komisjom
krajowym. W Polsce, zgodnie z decyzja 108. Konferencji Plenarnej Episkopatu
Polski, Komisja lustitia et Pax utworzona zostala 4 maja 1968 r. Pierwszym jej
przewodniczgcym zostat prof. Czestaw Strzeszewski.

'G. Riegner, Twenty Years of ,, Nostra Aetate”, ,,Christian-Jewish Relations” 1985, nr 4,
s. 17-31; L. Klenicki, From Argument to Dialogue: , Nostra Aetate” Twenty-Five Years Later, w:
In Our Time. The Flowering of Jewish-Catholic Dialogue, E.J. Fisher, L. Klenicki (red.), New York,
Mahwah, N.J. 1990, s. 77-103; E.N. Dorff, Watykanskie dokumenty na temat dialogu z perspektywy
sydowskiej, w: Zydzi i chrzescijanie w dialogu. Materialy z Miedzynarodowego Kolokwium Teolog-
icznego w Krakowie—Tyncu 24-27 IV 1988, W. Chrostowski (red.), Warszawa 1992, s. 85-106; A.J.
Rudin, Reaction of a Jewish Theologian to the Vatican’s We Remember Document, w: The Vatican
and the Holocaust. The Catholic Church and the Jews During ten Nazi Era, R.L. Braham (red.),
New York 2000, s. 89-98.

% Sobor Watykaniski II. Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznah 2002, s. 604.
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State struktury Komisji lustitia et Pax okre$lone zostaty przez Pawta VI
10 grudnia 1976 r. Sprecyzowano wowczas szczegotowe cele Komisji. Jej zada-
niem jest studiowanie, poglebianie i rozpowszechnianie spotecznej nauki Koscio-
fa. Czlonkowie komisji i jej doradcy maja za zadanie badanie w aspekcie doktry-
nalnym i pastoralnym problemoéw dotyczacych sprawiedliwosci, pokoju i praw
cztowieka. Konczac uwagi na temat powstania i zadan Komisji lustitia et Pax,
nalezy dodac¢, ze 28 czerwca 1988 r. Jan Pawel Il oglosit Konstytucje Apostolska
Pastor bonus, ktora zostata przeprowadzona reforma Kurii Rzymskiej i okre§lone
szczegotowe przepisy jej funkcjonowania. Konstytucja zaczeta obowigzywac od 1
marca 1989 r. Komisja [ustitia et Pax przemianowana zostata na Papieska Rade
lustitia et Pax.

Cztonkowie Komisji prowadzili ozywiong dziatalnos¢ ekumeniczng. Podje-
cie razem z innymi chrze$cijanami inicjatyw w dziedzinie kwestii spolecznych
wynikato z dwoch zasadniczych powodow. Pierwszym z nich byta uwaga Soboru
zawarta w cytowanym juz numerze 90 Gaudium et spes. Postuluje si¢ w nim, aby
katolicy, podejmujac si¢ zadania budowania ,,wspdlnoty narodow w pokoju i bra-
terstwie, dgzyli do czynnej i pozytywnej wspotpracy [...] z braémi odtaczonymi,
ktorzy wyznaja z nimi zasade mitosci ewangelicznej”. Drugim powodem, ktory
zapewne zdecydowat o utworzeniu w 1968 r. SODEPAX’u — Wspolnego Komite-
tu Swiatowej Rady Kosciotow i Papieskiej Komisji Iustitia et Pax ds. Spoteczen-
stwa, Rozwoju i Pokoju, mogto by¢ przekonanie, ze wspotpraca chrzescijan na
polu inicjatyw spotecznych nie bedzie trudna do realizacji, przyczyni si¢ w
znacznym stopniu do pojednania podzielonych wyznawcoéw Chrystusa, a tym
samym wesprze doktrynalne prace w dialogach ekumenicznych. Niestety,
31 grudnia 1980 r. SODEPAX przestat istnie¢’.

Omawiany dokument zatytulowany Kosciol wobec rasizmu sklada sig,
oprocz wstepu i zakonczenia, z czterech rozdziatow: Przejawy rasizmu na prze-
strzeni dziejow, Wspoiczesne formy rasizmu, Godnos¢ wszystkich ras i jednosé¢
rodzaju ludzkiego: wizja chrzescijanska, Wskazowki duszpasterskie na temat za-
angazowania chrzescijan wraz z innymi ludzmi na rzecz popierania braterstwa
miedzy spolecznosciami zréznicowanymi rasowo’. Kwestie dotyczace postaw
antyzydowskich podejmowane sa w czesci pierwszej i drugiej. Autorzy dokumen-
tu zajmuja si¢ przede wszystkim uprzedzeniami rasistowskimi, a wiec takimi,
ktore wynikaty z przekonania o biologicznie uzasadnionej wyzszo$ci wlasnej rasy
lub grupy etnicznej nad innymi. W dalszej perspektywie maja oni rdwniez na

3 Na temat SODEPAXu zob. np: A. Skowronek, Dlaczego Kosciél Rzymskokatolicki nadal
nie zabiega o cztonkostwo w Ekumenicznej Radzie Kosciolow, SiDE 1998, nr 1, s. 24-25; T. Stran-
sky, SODEPAX, w: Dictionary of the Ecumenical Movement, N. Lossky, J.M. Bonino, J. Pobee,
T. Stransky, G. Wainwright, P. Webb (red.), Geneva 2002, s. 1055-1056.

* Tekst oryginalny francuski: L Eglise face au racisme. Pour une société plus fraternelle, ,La
Documentation Catholique” 1989, nr 7, s. 226-239. Polski przeklad w: ,,L’Osservatore Romano”
(wydanie polskie) 1989, nr 1-2, s. 5-9.
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uwadze przejawy nietolerancji zawierajace w sobie pewne elementy postaw rasi-
stowskich. Z tego tez powodu poruszaja zagadnienia dotyczace uprzedzen, ktore
wynikaja z pochodzenia drugiego cztowieka, uzywanego przez niego jezyka, wy-
znawanej religii, a nawet jego zwyczajow nadajacych zaréwno jednostkom, jak i
grupom ludzkim cechy odmiennosci.

We wspolczesnej literaturze teologicznej, podejmujacej kwesti¢ wrogich postaw
wobec Zydow spotykamy sie najczeéciej z dwoma okresleniami: ,,antysemityzm” i
»antyjudaizm”. Drugi z wymienionych termindow zarezerwowany jest na opisanie
uprzedzen i przesadow majacych podtoze religijne. W omawianym dokumencie
autorzy uzywaja najczesciej terminu ,,antysemityzm”, wigzac go $cisle z rasistow-
skimi przekonaniami rozwijajacymi sic w XVIII w., ktére osiagnely swoj pelny
rozwdj i znalazty dla siebie teoretyczne podstawy w nastepnym stuleciu, szczeg6lnie
w pracach Josepha Gobineau i troche¢ pdzniej Houstona Stewarta Chamberlaina.
Warto w tym miejscu zaznaczy¢, ze w publikacjach zajmujacych si¢ kwestia uprze-
dzen rasistowskich wobec Zydéw, zwraca si¢ uwagg, iz pewne dla nich uzasadnienie
oraz praktyczng ich realizacje spotykamy juz w XV-wiecznej Hiszpanii. Historycy
mowig wigc o jakim$ ,,protorasizmie”, ,rasizmie religijnym”, a nawet ,rasizmie
teologicznym”. Zjawisko to wynikato z dwoch powodow. Pierwszy z nich to spo-
feczny awans szlachty hiszpanskiej, ktory spowodowany byt wzrostem jej znaczenia
z rébwnoczesnym pomnazaniem majatkéw. XV-wieczna szlachta i rycerstwo hisz-
panskie odnajdywato swoje korzenie w Wizygotach rzadzacych Hiszpania juz w
V w., co miato w konsekwencji decydowac o ich wyzszosci nad zydami i muzutma-
nami’. W tym samym czasie maja miejsce w Hiszpanii liczne nawrécenia zydoéw na
chrzescijanstwo, ktore dokonywane byty albo pod przymusem, albo wynikaty z che-
ci osiggniecia pewnych korzysci majatkowych przez konwertytow. Nawroceni wy-
znawcy judaizmu, zyskujac te same prawa, co inni chrzescijanie, zaczynali stanowi¢
powazng konkurencje w handlu i rzemiosle. Dodajmy, ze konwertytow nazywano
nie conversos, lecz marranos. Wrogie postawy w stosunku do nawréconych Zydow
zaczely wige wynikac nie tyle z uprzedzen religijnych, ile raczej ekonomicznych i w
pewnym tylko sensie ,,rasowych”. Konwertytom zakazywano osiedlania si¢ w nie-
ktorych miejscowosciach, zawierania matzenstw z innymi wyznawcami Chrystusa,
wykonywania pewnych zawodow. ChrzeScijanie nie majacy zydowskiego pocho-
dzenia mogli przedstawia¢ $wiadectwo ,.czystosci krwi” (limpieza de sangre).
Oczywiscie, w $cistym tego stowa znaczeniu, nie mozna méwic¢ o kwestii rasowych
uprzedzen, tak, jak byly one rozumiane i uzasadniane w XIX i XX stuleciu. Problem
dotyczyt raczej dziedzictwa duchowego’.

5 F. de Fontette, Historia antysemityzmu, Wroctaw 1992, s. 43-46, 59-61; G. Rys, Inkwizycja,
Krakow 1997, s. 82—83.

1. Poliakov, Histoire de I'antisémitisme. L’dage de la foi, t. 1, Paris 1982, s. 174-198; P.
Johnson, Historia Zydow, Krakéw 1992, s. 232-247; M. Horoszewicz, Przez dwa millenia do rzym-
skiej synagogi. Szkice o ewolucji postawy Kosciota katolickiego wobec Zydéw i judaizmu, Warsza-
wa 2001, s. 174-175.
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Autorzy dokumentu Kosciol wobec rasizmu zwracaja uwage, ze nowozytne
idee rasistowskie rozwinely sie¢ na poczatku XX w., szczegbdlnie w Niemczech, a
swoj szczyt osiggnety w eksterminacji Zydow, Romow oraz ludzi niepetnospraw-
nych fizycznie 1 umystowo. Odpowiedzialno$¢ za te wydarzenia, okreslone jako
,jedno z najwickszych ludobdjstw w historii”, ponosi ,.totalitarna partia narodowo-
socjalistyczna”. W dokumencie podkreslono, iz przeciw owej ideologii wystapit
Kosciot katolicki. Komisja lustitia et Pax przypomina o encyklikach Piusa XI Mit
brennender Sorge (14 marca 1937 r.) i Piusa XII Summi Pontificatus (28 paz-
dziernika 1939 r.). Pius XII, czytamy w tekscie, wypowiedziat si¢ przeciwko
ideologii nazistowskiej rowniez w orgdziu na Boze Narodzenie 1942 r. Komisja
lustitia et Pax zaznacza ponadto, ze Pius XI rozpoczat w 1937 r. prace nad ency-
klika na temat jednos$ci rodzaju ludzkiego, ktérej celem miato by¢ potepienie rasi-
zmu i antysemityzmu. W przypisie przypomina si¢ rowniez o Dekrecie Swietego
Oficjum z 25 marca 1928 r.

Zatrzymajmy sie blizej nad dwoma tekstami moéwigcymi o Zydach. Faktycz-
nie, Swiete Oficjum wydato w 1928 r. dokument zatytutowany Dekret o zniesie-
niu stowarzyszenia zwanego ,,Amici Israel”, w ktorym potgpiono antysemityzm.
Czytamy w nim, ze Stolica Apostolska ,,odrzuca [...] wszelkie nienawisci 1 ani-
mozje pomi¢dzy narodami, potepia tez w najwyzszym stopniu nienawis¢ przeciw
ludowi niegdy$ wybranemu przez Boga, t¢ nienawis¢, ktora okresla sie¢ zwycza-
jowo »antysemityzmem«. W tekscie jest mowa, ze Koscidt, ,,nie zrazajac si¢ cia-
gltym za$lepieniem tego ludu, co wiecej wlasnie z powodu tego zaslepienia, zaw-
sze miatl zwyczaj modli¢ si¢ za lud zydowski, ktéry byt depozytariuszem obietnic
boskich az do (przyj$cia) Jezusa Chrystusa”. Przypomnijmy, iz w dekrecie ani
razu nie poshuzono si¢ terminem ,,Zydzi”, uzywajac w jego miejsce okreslenia
»lzraelici”, ktorzy nie sa juz ludem wybranym przez Boga, pozostaja zamknigci
na prawde gloszonag przez Koscidt katolicki. Ponadto, nalezy zauwazy¢, iz dekret
Swictego Oficjum potepia antysemityzm, jakby mimochodem. Gléwnym jego
celem byto najpierw naklonienie wiernych, aby modlili si¢ o nawrocenie Izraeli-
tow, a po drugie, rozwigzanie, zatozonego 24 lutego 1926 r., stowarzyszenia Amici
Israel. Cztonkowie stowarzyszenia, w tym wszyscy biskupi holenderscy, domaga-
li si¢ zniesienia nauczania o Zydach jako ludzie ,,bogobojcow”, dokonywanym
przez niego rzekomo rytualnym dzieciobdjstwie i innych antyzydowskich uprze-
dzeniach. Amici Israel proponowato w zamian nauczanie o trwalej mitosci Boga
wobec Izraela’.

Papiez Pius XI zlecit w 1938 r., amerykanskiemu zakonnikowi, specjaliscie
od spraw rasizmu w USA, Johnowi La Farge opracowanie encykliki, zatytuto-
wanej pierwotnie Humani generis unitas. W zachowanym projekcie przypo-
mniano potgpienie antysemityzmu, ktdre znalazlo si¢ we wspomnianym powyzej

" G. Ignatowski, Koscioly wobec przejawéw antysemityzmu, £.6dz 1999, s. 147-148; M. Horo-
szewicz, dz.cyt., s. 220-222.
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dokumencie Swietego Oficjum. Podobnie jak w tekécie watykanskiej instytucii,
tak i tutaj znajdujemy elementy teologii, ktéora w ciggu wiekdw generowata anty-
zydowskie uprzedzenia. Przede wszystkim wskazuje sie, ze lud zydowski, ktory
domagat si¢ i skazal na ukrzyzowanie Jezusa Chrystusa, jest ludem tutaczy, prze-
znaczonym na wieczne potepienie. Zydzi, zaslepieni doczesnymi zdobyczami, nie
byli zdolni do przyjecia Jezusa Chrystusa. Majac na uwadze Mt 27, 25, przypo-
mniano, iz przywddcy zydowscy domagali si¢, aby spadio na nich boskie prze-
klenstwo. Poniewaz Zydzi s3 skazani na wieczne potepienie, nie ma wigc zadnego
uzasadnienia ich dalsze istnienie. Kontakty chrze$cijan z zydami wystawiaja tych
pierwszych na liczne niebezpieczenstwa duchowe, dlatego, zdaniem autora, nale-
zy chroni¢ przed nimi wyznawcoéw Chrystusa. Antysemityzm potgpiono z tego
powodu, Ze jest on bezowocnym i nieskutecznym s$rodkiem, ktory by pozwolit
uchroni¢ chrze$cijan przed zgubnymi wptywami zydowskimi®.

Przypomnijmy jeszcze na koniec, ze encyklika Mit brennender Sorge, odczy-
tana w kos$ciotach niemieckich 14 marca 1937 r., nie byta wolna od antyzydow-
skich uprzedzen. Méwiac o znaczeniu Starego Testamentu — bedacego w pelni
Stowem Bozym, zawierajacym skarby zbawiennych nauk — oraz przeciwstawiajgc
si¢ tym, ktorzy chceieli usunaé¢ jego nauczanie oraz histori¢ biblijng z Kosciotow i
ze szkol, encyklika stwierdza: fen zaprzecza wiary w prawdziwego Chrystusa
takiego, jaki sie pojawil w ciele. Dalej jednak czytamy, ze Chrystus przyjat nature
ludzka z narodu, ktéry go mial przybié do krzyza’.

Z dotychczasowych rozwazan nalezy wyprowadzi¢ dwa wnioski i postawié¢
jedno pytanie. Po pierwsze, zauwazamy, ze posréd dokumentéw Stolicy Apostol-
skiej mozemy odnalez¢ teksty, w ktorych potepiono wrogie postawy wobec Zydow.
Po drugie, trzeba jednak zauwazy¢, iz d6wczesna teologia nie potrafita uwolni¢ si¢
jeszcze od antyzydowskich uprzedzen, ktdre w przesztosci ksztaltowaly negatywny
obraz Zyda i judaizmu. Swiadectwem tego s3 wymienione powyzej oficjalne wy-
powiedzi Kosciota oraz projekt encykliki. Przyjmuje si¢ juz powszechnie, ze owa
pseudoteologia przyczynita si¢ w jakims$ stopniu do wytonienia, a nawet rozwoju
nowozytnego antysemityzmu opartego na uprzedzeniach rasistowskich, ekono-
micznych i spotecznych. Pozostaje natomiast kwestig nierozstrzygnigta, w jakim
zakresie owa teologia, znajdujaca swdj wyraz w wielu przesadach ludzi wierzacych,
wywierata wplyw na codzienne Zycie chrzescijan. W zwigzku z tym wylania si¢
pytanie, jak dalece jest uzasadnione odwolywanie si¢ do przedwojennych doku-

8 Projekt encykliki znajduje si¢ w: G. Passelecq, B. Suchecky, L ’encyclique cachée de Pie XI.
Une occasion manquée de L’Eglise face a I’antisémitisme, Paris 1995; Na temat zaprezentowanej
encykliki zob. np.: G. Ignatowski, Przedwojenny projekt encykliki na temat antysemityzmu, ,,Wigz”
1997, nr 1996, nr 7, s. 84-88; M. Horoszewicz, Nie urzeczywistniona encyklika Piusa XI, w: Ja
Jjestem Jozef brat wasz. Ksiega pamigtkowa ku czci Arcybiskupa Henryka Jozefa Muszynskiego
Metropolity Gnieznienskiego w 65. rocznice urodzin, red. W. Chrostowski, Warszawa 1998, s. 179-201.

% Encyklika o potozeniu Kosciola katolickiego w Rzeszy Niemieckiej (Mit brennender Sorge),
»Znak” 1982, nr 7-9, s. 740, p. 19. Zob. rowniez M. Horoszewicz, Przez dwa millenia..., s. 228-229.
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mentéw, w ktorych pictnowano rasistowski antysemityzm, a jednocze$nie pod-
trzymywano antyzydowskie uprzedzenia. Jednym, z czego na pewno nalezy zrezy-
gnowa¢ w dialogu chrzescijansko-zydowskim, jest przypominanie i odwotywanie
si¢ do powyzszych tekstow wytacznie w celach apologetycznych, cytujac wyrwane
z kontekstu fragmenty tych dokumentow. Oczywiscie, ze Komisja lustitia et Pax
miala za zadanie przedstawi¢ stanowisko Kosciota wobec rasizmu, a nie wspotcze-
sna perspektywe dialogu migdzyreligijnego.

ZauwazyliSmy juz wcze$niej, ze kwestie dotyczace wrogich postaw wobec
Zydow poruszone zostaly rowniez w drugiej czesci dokumentu zatytulowanej
Wspotczesne formy rasizmu. Podobnie jak w rozdziale wczesniejszym Komisja
zwraca uwage na antysemityzm rasistowski, ktory — jak podkreslono, swdj najo-
krutniejszy wyraz znalazt w zbrodniach Holokaustu — jest ciagle obecny we
wspolczesnych spoleczenstwach. Aktualnie przejawia si¢ on w pewnych publika-
cjach, aktach terroryzmu i zniewazaniu symboli judaizmu. Niezmiernie interesu-
jacy jest fakt, ze w dokumencie jest rowniez mowa o antysyjonizmie jako jednej z
odmian postaw antyzydowskich. Pomimo tego, ze jest on zjawiskiem, ktore rézni
si¢ od antyzydowskich uprzedzen o podtozu rasistowskim, to jednak ,,czgsto stuzy
za parawan antysemityzmu” — pisza obrazowo czlonkowie Komisji lustitia et
Pax. Przypomnijmy, Ze syjonizm jest ruchem, ktory zrodzit si¢ wérdd spoteczno-
$ci zydowskiej w drugiej potowie XIX w. W ramy organizacyjne ujety zostat na
Pierwszym Kongresie Syjonistycznym w Bazylei (1897 r.). Jego gléwnym celem
bylo utworzenie panstwa zydowskiego w Palestynie. W omawianym dokumencie
czytamy, ze antysyjonizm jest postawa, ktora polega na kontestowaniu panstwa
Izrael i prowadzonej przez nie polityki.

Jest kilka powodow, ktore sktaniaja do zatrzymania si¢ przy poruszonym
powyzej zagadnieniu. Od czasu ujawnienia zbrodni nazistowskich ani nielatwo,
ani niechetnie antysemici okazuja swoje postawy antyzydowskie. Zwolennicy
takich zachowan wola czesto okresla¢ siebie wiasnie jako antysyjonistow. Mo-
wigc o takich postawach, pozostajemy na niezmiernie trudnej ptaszczyznie. Kaz-
dy ma prawo do wyrazania pozytywnych oraz negatywnych pogladéw na temat
aktualnej polityki rzadu izraelskiego. Kontestujac ja jednak, nalezy pamietac, ze
niemal wszyscy Zydzi na $wiecie, poza ultraortodoksyjnymi $rodowiskami, iden-
tyfikuja si¢ w wigkszym lub mniejszym stopniu z panstwem izraelskim. Najlep-
szym przyktadem dla poparcia powyzszego stwierdzenia sa wypowiedzi wielu
Zydow przesytajacych do Stolicy Apostolskiej wyrazy zalu po $mierci Jana Pawta II,
ktory wielokrotnie potwierdzal prawo narodu zydowskiego do posiadania wia-
snego panstwa. Abraham Foxman z Ligi przeciw Zniestawianiu Zydow B nai
B’rith przypomina, ze zmarlty Papiez doprowadzil do unormowania ,,relacji z lu-
dem zydowskim i panstwem Izrael”. Przedstawiciele Amerykanskiego Komitetu
Zydowskiego, jednej z najbardziej znaczacych organizacji zydowskich w USA,
zwracaja uwage, ze Jan Pawel II zrewolucjonizowat stosunki zydowsko-
-chrzescijanskie. Jako jedno z najwigkszych osiggnie¢ jego pontyfikatu wymie-
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niaja ustanowienie petlnych relacji dyplomatycznych migdzy Stolicg Apostolska i
panstwem Izrael. Podobng wypowiedz odnajdujemy w liscie skierowanym przez
przedstawicieli Unii Amerykanskich Kongregacji Reformowanych'’.

Po trzecie, dokument Komisji [ustitia et Pax jest jednym z niewielu tekstow
watykanskich, ktory ukazat si¢ w latach osiemdziesigtych minionego stulecia i
przypominat o istnieniu panstwa zydowskiego. Nalezy bowiem pamictaé, ze az
do 1994 r. Stolica Apostolska nie utrzymywata oficjalnych stosunkéw dyploma-
tycznych z panstwem Izrael, co bylo czesto oceniane podczas wzajemnych kon-
taktéw jako wlasnie przejaw poparcia antysyjonistow. Z teologicznego punktu
widzenia w postawie Stolicy Apostolskiej dopatrywano si¢ akceptacji starych
antyzydowskich uprzedzen, w ktorych zrodto miat obraz Zyda — wiecznego tula-
cza, skazanego przez Boga na wegetacje, pozbawionego wlasnej panstwowosci.
Proces, ktory doprowadzit do nawigzania stosunkéw dyplomatycznych rozpoczat
si¢ w koncu 1993 r. podpisaniem Porozumienia fundamentalnego. Rok po6zniej
ustanowione zostaty ambasady'.

Po czwarte, nie jest tatwo zachowa¢ obiektywne stanowisko, ktére pozwoli-
toby na wyrazanie wlasnych oraz wielokrotnie uzasadnionych negatywnych opi-
nii na temat polityki rzgdu izraelskiego i pozostawanie poza zasiggiem podejrzen,
Ze jest si¢ antysyjonista, a w konsekwencji antysemitg. Kazda wypowiedz na te-
mat panstwa Izrael powinna podkresla¢ petne prawo Palestynczykéw do posiada-
nia whasnej panstwowosci. Swiadectwem pietrzacych sie trudnosci zaréwno w
latach wcze$niejszych, jak i obecnie, sg liczne wypowiedzi koscielne. Dokumen-
ty, ktore w latach siedemdziesiatych zwracaty uwage na prawo Zydéw do posia-
dania wlasnego panstwa, jak np. deklaracja Postawa chrzescijan wobec judaizmu.
Wskazowki duszpasterskie Komitetu Biskupow Francuskich ds. Kontaktow z Juda-
izmem (13 kwietnia 1973 r.) byly narazone na liczne i gwattowne krytyki wysu-
wane nie tylko przez palestynskich przywodcow, lecz réwniez chrzescijan za-
mieszkujacych tereny Bliskiego Wschodu. Takze dzisiaj Koscioty z duza ostroz-
noscig wypowiadaja si¢ na temat panstwa zydowskiego i prowadzonej przez nie
polityki. Dokument Swiatowej Rady Kosciolow Dialog chrzescijarisko-zydowski
po Canberze’ 91 stwierdza: ,,Jesli wobec dzialan podejmowanych przez panstwo
Izrael wypowiadane sg stowa zatroskania, to nie dotycza one narodu zydowskiego
lub judaizmu. Trzeba je traktowa¢ jako uprawniony wktad w spowodowanie de-
baty publicznej”'>. W dokumencie watykanskiej Komisji ds. Kontaktow Religij-
nych z Judaizmem na temat przepowiadania Stowa Bozego i katechezy przypo-
mina si¢ delikatnie, ze jesli chodzi o istnienie ,,panstwa Izrael i jego wyborow
politycznych, trzeba je widzie¢ w perspektywie, ktora [...] odwotuje si¢ do ogol-

10 Expressions of Condolences by Jewish Leadres, ,Jnformation Service. The Pontifical Coun-
cil for Promoting Christian Unity” 2005, nr 1-2, s. 23-24.

"'J. Warzecha, Wspélczesna postawa Kosciota wzgledem Zydéw, ,,Communio” (wydanie pol-
skie) 1995, nr 4, s. 171.

2 Dokument publikuje G. Ignatowski, dz.cyt., s. 220-225.
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nych zasad prawa miedzynarodowego”'®. Wraz z postepujaca normalizacja sto-

sunkow dyplomatycznych, przerywana niekiedy drastycznie miedzy panstwem
Izrael a Autonomia Palestynska oraz rozwojem dialogu chrzescijansko-
-zydowskiego katolicy staja si¢ coraz bardziej negatywnie nastawieni wobec an-
tysyjonizmu, ktéry odmawia Zydom prawa do posiadania wtasnych struktur pan-
stwowych. Obradujacy w Buenos Aires w 2004 r. Mi¢dzynarodowy Katolicko-
-Zydowski Komitet Lacznoéci stwierdza, ze ,,Czerpiemy zachete do dalszej pracy
wynikajaca z naszych wspoélnych osiagnigé, wsroéd ktorych nalezy wymienié:
uznanie wyjatkowej w swoim rodzaju, nieprzerwanej wiezi miedzy Bogiem i lu-
dem zydowskim oraz calkowite odrzucenie antysemityzmu we wszystkich jego
formach, wraz z antysyjonizmem, jako jednym z bardziej wspotczesnych jego
przejawow”"

Kosciot wobec rasizmu nie ogranicza si¢ tylko do przedstawienia zasygnali-
zowanych powyzej zrodel postaw antyzydowskich. W czesci pierwszej Komisja
lustitia et Pax wskazuje jeszcze na jedno zrodio takich uprzedzen, ktorym moga
by¢ religijne przekonania. Zaznaczono wiec, ze Zydzi, ktérzy w $redniowieczu
odmawiali uznania Chrystusa, czgsto doznawali upokorzen, a nawet z tego powo-
du byli wypedzani z krajow chrzescijanskich. Mozemy jedynie zatowaé, ze
cztonkowie Komisji fustitia et Pax uznali, iz ze zjawiskiem nietolerancji wobec
Zydow, ktore miato swoje zrodto w tym, Ze nie chcieli oni przyja¢ Ewangelii,
spotykalismy si¢ tylko w okresie $redniowiecza'”.

Sprobujmy podsumowaé powyzsze rozwazania. Cztonkowie Komisji lustitia
et Pax zdecydowanie potepiajg antysemityzm. Termin ,,antysemityzm” zostat
zarezerwowany dla opisania wrogich postaw wobec Zydow, ktore wynikajg z
przekonan rasistowskich. W literaturze wspolczesnej pojeciem tym obejmuje si¢
rowniez uprzedzenia wynikajace z przekonan ekonomicznych, socjologicznych i
spolecznych. Nieprzychylne postawy majace podtoze religijne, jak wspomniano
juz wczesniej, okresla si¢ coraz czegSciej za pomoca terminu ,,antyjudaizm”. Jest
to tendencja, ktora pojawila si¢ wyraznie w wielu oficjalnych wypowiedziach
Kosciolow chrzescijanskich oraz wsrdd teologéw w potowie lat dziewigédziesig-
tych, a wigc kilka lat pozniej niz opublikowany zostat dokument Kosciot wobec

3 Zydzi i judaizm w gloszeniu Stowa Bozego i katechezie Kosciola katolickiego. Wskazéwki do
wlasciwego przedstawiania tych zagadnien, ,’Oservatore Romano” (wydanie polskie) 1985, nr 6-7,
s. 7-8.

' Joint Declaration, w: The 18" International Catholic-Jewish Liaison Committee (ILC), ,In-
formation Service. The Pontifical Council for Promoting Christian Unity” 2004, nr 3, s. 139-140.
Polski przektad: 18. spotkanie Miedzynarodowego Katolicko-Zydowskiego Komitetu Eacznosci,
Buenos Aires, 5-8 czerwca 2004 r., Glgboko zakorzenione w naszych religiach zobowigzanie do
czynienia sprawiedliwosci, SiDE 2005, nr 1, s. 220-224. Na temat Komitetu Lacznosci zob.:
G. Ignatowski, Na drogach pojednania. Migdzynarodowy Katolicko-Zydowski Komitet £qcznosci,
£6dz 2003.

15 Zrodta szeroko rozumianego antysemityzmu przedstawiaja D. Prager, J. Telushkin, Why the
Jews? The Reason for Antisemitism, New York 1983.
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rasizmu. Najbardziej wymownym wyrazem tego stanu rzeczy jest podpisana
przez Rade Konferencji Biskupéw Europejskich oraz Konferencje Kosciotow
Europy (Strasburg, 22 kwietnia 2001 r.) Karta ekumeniczna'®. Przypomnijmy, ze
pierwsza z wymienionych instytucji wspottworza przewodniczacy wszystkich
Konferencji Episkopatow Kosciota katolickiego z Europy, a druga przedstawicie-
le Ko$ciotow wywodzacych sig z tradycji prawostawnej, ewangelickiej, anglikan-
skiej i starokatolickiej. W dziesigtym rozdziale Karty ekumenicznej znajdujemy
wyrazy zalu okazane wobec wszystkich przejawdw antysemityzmu, jego potepie-
nie i prosbe skierowang do Zydéw o przebaczenie za antyjudaizm. Poniewaz oba
zjawiska moga w dalszym ciagu pojawia¢ si¢ we wspolczesnych spoteczen-
stwach, dlatego sygnatariusze Karty zobowiazali si¢ wystgpowac przeciw wszel-
kim formom antysemityzmu i antyjudaizmu w Kosciele i w spoleczenistwie' .
Przedstawmy w zwigzku z tym tylko jedng sugesti¢. Katolicy, podejmujac si¢
wyboru odpowiedniej terminologii i dyskusji na temat pojgcia ,,antysemityzm”,
nie moga chyba odwotywacé si¢ tylko do poszukiwan historykow, socjologow i
teologéw. Odpowiedzi powinni réowniez szuka¢ wsrod dyplomatéw watykan-
skich. Wspomniane juz powyzej Porozumienie fundamentalne stwierdza, ze ,,Sto-
lica Apostolska i panstwo Izrael zobowigzujg si¢ do wlasciwej wspdtpracy w
zwalczaniu wszelkich form antysemityzmu, wszelkiego rodzaju rasizmu i religij-
nej nietolerancji [...]”"*.

Po drugie, Komisja lustitia et Pax przedstawia zagadnienie antysemityzmu i
Szoah w kontek$cie uprzedzen o podilozu rasistowskim. Tekst mowi ogdlnie o
apartheidzie oraz etnocentryzmie, przypomina o wymordowaniu na poczatku
XX w. Ormian i znacznej czesci ludnosci kambodzanskiej. Prezentowanie w ten
sposéb antyzydowskich postaw jest w pelni uzasadnione z perspektywy histo-
rycznej lub socjologicznej. Ktopoty moga si¢ pojawic przy respektowaniu takiego
stanowiska z teologicznego punktu widzenia. Holokaust dokonat si¢ w Europie,
ktérej mieszkancy przez cate wieki pozostawali pod wptywem nauczania Koscio-
16w, czesto negatywnego w stosunku do Zydow. Nalezy rowniez pamietaé, ze
Szoah doprowadzit do zagtady prawie calej europejskiej spotecznosci zydowskiej,
do doszczetnego unicestwienia niemal wszystkich wyznawcow judaizmu. Zydzi
zamieszkujacy tereny Europy wschodniej byli w przewazajacej mierze ortodok-
syjni, dochowywali wiary Jedynemu Bogu, ktory objawitl si¢ na kartach Starego
Testamentu, pierwszej czesci Biblii chrzescijanskiej. Z tych tylko powodow eks-
terminacja powinna stanowi¢ wyjatkowa i nieodlaczng czgs$¢ dziedzictwa chrze-

' Na temat Karty Ekumenicznej zob.: Z.J. Kijas, Odpowiedzi na 101 pytari o ekumenizm, Kra-
kow 2004, s. 235-244.

'7 Charta Oecumenica. Wytyczne dla rozwoju wspélpracy Koscioléow w Europie, SiDE 2001,
nr 2, s. 56, p. 10.

'8 Fundamental Agreement Between The Holy See and The State of Israel, w: G. Wigoder, The
Vatican-Israel Agreement. A Watershed in Christian-Jewish Relations, ,,Policy Forum. The Institute
of the World Jewish Congress” 1994, nr 2, s. 16, p. 2.
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Scijanskiego. Nie mozna jednak stawia¢ z tego powodu jakiegokolwiek zarzutu
cztonkom Komisji lustitia et Pax. Jej zadaniem bylo przedstawienie ogdlnie zja-
wiska rasizmu i stanowiska Kosciota na ten temat. Bardziej szczegétowych wy-
powiedzi dotyczacych relacji chrzescijansko-zydowskich nalezy szuka¢ w doku-
mentach watykanskiej Komisji ds. Kontaktow Religijnych z Judaizmem, prze-
mowieniach Jana Pawtla II i ciggle prowadzonych badaniach teologicznych.
Komisja [ustitia et Pax przypomina o réwnosci wszystkich ludzi stworzonych
na obraz i podobienstwo Boze. Szczegolnie dzisiaj aktualne jest wezwanie zawarte
w dokumencie Kosciof wobec rasizmu, aby zaden czlowiek nie powotywat si¢ na
Boga, Ojca wszystkich ludzi, i réwnoczesnie dyskryminowal w jakikolwiek sposob
innego cztowieka. Zauwazmy na koniec, iz Rdz 1, 27, do ktorego wyraznie odwo-
huje si¢ omawiany dokument, stanowi w ostatnim czasie inspiracj¢ do wspolnych
prac i apeléw o szacunek dla kazdego cztowieka, wydawanych przez Naczelny
Rabinat Izraela i watykanska Komisje ds. Kontaktow Religijnych z Judaizmem'”.

THE MEANING OF THE ANTI-SEMITISM AND ITS SOCIAL, CULTURAL
AND RELIGIOUS SOURCES ACCORDING TO THE DOCUMENT
THE CHURCH IN THE FACE OF RACISM

Summary

The subject of anti-Semitism has frequently been addressed in the Christian-Jewish dialogues.
The article aims at analyzing the document The Church in the Face of Racism. A Contribution To-
wards a More Brotherly Society, issued in 1988 by the Pontifical Commission lustitia et Pax, deal-
ing with the question of the anti-Jewish attitudes from the historical and the racial perspectives. The
Vatican Commission states that the Catholic Church has condemned the Nazi anti-Semitism and
their policy and as a proof quotes the documents, announced before World War II: the encyclicals of
Pope Pius XI Mit Brennender Sorge (1937), the non promulgated Humani generis unitas (1938),
and the document of the Sacred Congregation of the Holy Office On the Annulment of the Associa-
tion Called ,,Amici Israel” (1928). The article aims to prove that although the mentioned pre-war
documents condemned Nazism and anti-Semitism, they contained some anti-Jewish passages and
generated anti-Semitic attitudes. On the other hand the document of the Commission /ustitia et Pax
takes up the question of the anti-Zionism which is not very often considered in other declarations of
the Catholic Church. Condemning the racial prejudices including anti-Semitism The Church in the
Face of Racism underscores that every human being is created in the likeness and image of God and
stresses the principal rights of men and women. This perspective forms basis for the modern coop-
eration between Catholics and Jews in the fields of human dignity, religious freedom and tolerance.

Stowa kluczowe: antysemityzm, Komisja [ustitia et Pax, holocaust

19 Wspélne prace Naczelnego Rabinatu i watykanskiej Komisji prezentuje G. Ignatowski,
Religijne perspektywy oficjalnego dialogu katolicko-zydowskiego, w: Granice Kosciolow, red.
G. Kucza, Katowice 2005, s. 135-144.
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DUSZPASTERSTWO PARAFIALNE
WOBEC NADUZY WANIA ALKOHOLU
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PARAFIA SRODOWISKIEM WYZWOLENIA CZLOWIEKA

Oczekiwania kierowane pod adresem parafii stusznie wigzane sg z ré6znymi
wymiarami zycia ludzkiego, wsrdd nich z tymi, ktére stanowig szczegolng rang w
zyciu spotecznosci ludzkiej. To przeciez na wspolnote chrzescijanska spoglada
si¢ jako na znak nadziei w $wiecie wielorako zniewolonym i zagubionym.
Wspolnota chrzescijanska zanurzona w doczesnej rzeczywistosci doswiadcza tych
samych trudnosci i pokus co caty rodzaj ludzki. Rownocze$nie jej zycie ukierun-
kowane na ,,nowe niebiosa i nowg ziemi¢” staje si¢ profetycznym znakiem na-
dziei, a r6znorakie sposoby zaradzania problemom trapigcym cztowieka od zara-
nia dziejow zyskuja nowy wymiar wyplywajacy z zycia w lasce’.

Posoborowe nauczanie o parafii zakorzenione jest w teologii Kosciota lokal-
nego. Jego podstawowe znamiona to biskup, Eucharystia i wzglednie stata spo-
tecznos¢ wiernych (por. KL 41-42; KK 26). Wydaje sig, ze tak okreslone elemen-
ty wskazuja takze na parafi¢ jako znak Kosciota lokalnego. Prezbiter bowiem w
imieniu biskupa sprawuje Eucharystic w okreslonej grupie wiernych. To wtasnie
dzigki parafii Ko$ciot staje si¢ bezposrednio widocznym i doswiadczalnym miej-
scem urzeczywistniania zbawienia. Oznacza to, ze do poszczegdlnych parafii mo-
ze byé odniesione okrelenie ,,Kosciot Bozy” (por. KK 28)°. Ta teologiczna zasa-
da wskazuje, iz parafia, uobecniajac zbawcze dzieta Chrystusa — prorockie, ka-
ptanskie i krolewskie — staje si¢ wspolnotg wiary, kultu i mito$ci braterskie;.

! Artykut ukazat si¢ bez przypisow w pracy zbiorowej Abstynencja — miedzy profilaktykq a te-
rapig, Wyd. PARPA, Warszawa 2006.

2 Por. P. Kulbacki, O wyzwolenie cztowieka, ,,Niedziela” 43 (2000), nr 50, s. 12.

3 R. Kaminski, Urzeczywismianie si¢ Kosciola w diecezji i parafii, w: Teologia pastoralna,
red. R. Kaminski, t. I, Lublin 2000, s. 157-158; F. Blachnicki, Kosciéf jako wspolnota, Lublin1994,
s. 96-97.
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Postuga duszpasterska w parafii implikuje gtoszenie Stowa budzacego wiare.
Zaklada ona jednak istnienie wspolnoty wierzacych, ich $wiadectwo i ciaglty pro-
ces ewangelizacji ad intra 1 ad extra. Liturgia sprawowana ws$réd wierzacych
staje si¢ miejscem urzeczywistniania Ko$ciota i konsekwentnie objawiania go
$wiatu poprzez postuge mitosci.

Postuga ta jest owocem wiary wspolnoty parafialnej i zarazem wynika z
uzdolnienia wyptywajacego z mitosci Chrystusa do Kosciota, dopelnionej na
Krzyzu i uobecnianej w zbawczych znakach liturgii.

Te wstgpne wyjasnienia uzmystawiaja nam, jaki moze by¢ zakres duszpaster-
stwa parafialnego w obszarze wymienionym w temacie — jest ono nakierowane
poprzez stowo i sakrament na postuge mitosci. Owa postuga zakorzeniona w li-
turgii rozszerza si¢ na rozne dziedziny egzystencji cztowieka. Nigdy jednak nie
wolno straci¢ z oczu perspektywy teologicznej tej postugi — inaczej parafia stata-
by si¢ domem kultury lub poradnia terapeutyczna zaradzajacg potrzebom okolicz-
nych mieszkancow.

DUSZPASTERSTWO ZWYCZAINE I NADZWYCZAJNE

Jesli zatem ,,celem duszpasterstwa jest prowadzenie ludzi, zyjacych w rozmai-
tych splotach stosunkéw spolecznych i podlegajacych oddziatywaniu roznych pra-
dow spotecznych i ideologicznych czasu do spotkania z Bogiem w wierze i mito-
§ci™, to znakiem czasu staje si¢ dzi$ troska duszpasterska o wiernych, ,ktorzy z
powodu sytuacji zyciowej nie moga w sposob zadowalajacy korzysta¢ z ogo6lne;j,
zwyktej opieki duszpasterskiej proboszczoéw albo zupeinie sg jej pozbawieni”
(DB 18). Dlatego oprocz duszpasterstwa zwyczajnego prowadzi si¢ duszpasterstwo
nadzwyczajne obejmujace duszpasterstwo specjalne, czy tez specjalistyczne”.

Zazwyczaj do tego rodzaju postugi duszpasterskiej zalicza sie:

* duszpasterstwo kategorialne — kategorii zawodowych, grup niepetnospraw-

nych, stanéw dazacych w sposob szczegdlny do doskonalosci chrzescijanskiej;

* sytuacyjne — kontynuujgce duszpasterstwo zwyczajne, np. mtodziezy po-

zaszkolnej, akademickie, powotan, stowarzyszen, bractw, ruchow, sportu,
trzezwoS$ci, wiezienne, przygotowanie do malzenstwa, pielgrzymki, reko-
lekcje zamknigte;

* organizowane — np. z okazji jakich§ obchodéw — peregrynacji, jubileuszu,

nadzwyczajnych wydarzen czy nadzwyczajnych sytuacji.

4R. Kaminski, Wprowadzenie, w: Duszpasterstwo specjalne, red. R. Kaminski, B. Drozdz,
Lublin 1998, s. 13.
5 Tamze, s. 14.
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Wymienione w temacie naduzywanie alkoholu, objawiajace si¢ m.in. w po-
staci alkoholizmu i pijanstwa, stanowi przedmiot pracy duszpasterstwa nadzwy-
czajnego:

* kategorialnego — mamy bowiem do czynienia z nieuleczalng choroba alko-

holizmu;

* sytuacyjnego — duszpasterstwo trzezwosci, prowadzace duszpasterstwo
ogolne w kierunku ksztattowania trzezwej obyczajowosci;

* organizowanego — nadzwyczajna akcja zwigzana z wezwaniem do przemia-
ny obyczajoéw (np. Krucjata Wstrzemiezliwosci jako odpowiedz na Sluby
Jasnogorskie; Krucjata Wyzwolenia Cztowieka jako odpowiedz na wezwa-
nie Jana Pawla II; ,,Sierpien — miesigcem abstynencji” jako odpowiedz na
wezwanie Episkopatu).

Roéwnoczesnie profilaktyke nalezatoby usytuowaé przede wszystkim jako

element duszpasterstwa:

* zwyczajnego — skierowanego do wszystkich wiernych (zwyczajna, podsta-
wowa praca katechetyczno-liturgiczna zwigzana z wychowaniem dzieci i
mlodziezy w abstynencji, a dorostych w pelnej trzezwosci),

* oraz nadzwyczajnego:

° sytuacyjnego — np. zobowigzania pierwszokomunijne i przy bierzmowaniu

° organizowanego — w zwiazku z konieczno$cig podejmowania nadzwy-
czajnej akcji wychowawczej (profilaktycznej) wywotanej przez presje re-
klamy, obyczajowosci i zagubienia czlowieka w dobie transformacji.

Proponowane powyzej rozroznienie moze dopomoc we wilasciwym umiej-
scowieniu tematyki trzezwosciowej bedacej przedmiotem naszych analiz pasto-
ralnych 1 w poszukiwaniu proporcji zadan odpowiednich do czasu i miejsca. Nad-
zwyczajne duszpasterstwo bowiem nie moze by¢ traktowane na réwni z duszpa-
sterstwem zwyczajnym, ktéremu ma stuzy¢ pomoca, inspirowac je i by¢ jego
uzupetnieniem. Przerost duszpasterstwa nadzwyczajnego mogltby prowadzi¢ do
rozproszenia poshugi duszpasterskiej w konkretnej parafii i zagubienia jej inte-
gralno$ci®. Rownoczesnie okazuje sig, ze wobec narastania probleméw alkoholo-
wych we wspotczesnym $wiecie duszpasterstwo zwyczajne wymaga nadzwyczaj-
nego uzupetnienia.

PROJEKTY PASTORALNE KOSCIOLA W POLSCE

Z punktu widzenia nauczania Kos$ciola w Polsce niezwykle istotne dla oma-
wianego zagadnienia sg Wytyczne Episkopatu Polski dla koscielnej dzialalnosci
trzezwosciowej. Pierwsza ich redakcja powstala w 1959 r. 1 zwigzana byla z od-
powiedzig na Jasnogorskie Sluby Narodu (,,Krolowo Polski przyrzekamy Ci wy-

® Tamze, s. 15.
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powiedzie¢ walke [...] pijanstwu i rozwigztosci” — 26 VIII 1956) oraz z ich reali-
zacjg m.in. poprzez Krucjate Wstrzemiezliwosci. Druga redakcja, z 1971 1.,
uwzglednia mysl odnowy soborowej i w proponuje podjgcie w nowoczesny spo-
sob postugi pastoralnej w dziedzinie trzezwosci, a takze ukazuje kierunki budo-
wania zaplecza do podejmowania tych dziatan®. Od nowelizacji Wytycznych po-
jawity si¢ w Polsce nowe tendencje zwigzane z transformacjg spoteczna, jak np.
presja lobby kapitatowego na dostgpnos¢ alkoholu, ksztattujaca nowa obyczajo-
wos$¢. Nastapit tez rozwdj zakazywanych w totalitaryzmie grup samopomoco-
wych. Duza role odgrywajg powolywane na mocy ustawodawstwa panstwowego
gminne komisje rozwigzywania problemow alkoholowych. Czgsto zasiadaja w
nich takze duszpasterze. Prowadzonych jest wiele szkolen dotyczacych tych za-
gadnien, takze na szczeblu gmin. Powstata spetniajgca wazng role nowoczesna
instytucja ekspercka, jaka jest Panstwowa Agencja Rozwigzywania Problemow
Alkoholowych. Coraz czgéciej takze tymi zagadnieniami zaczynaja si¢ zajmowac
organizacje migdzynarodowe (m.in. WHO). Na tle tych przemian okazuje sie, iz
podstawowe kierunki dzialan zawarte w Wytycznych nie tylko nie stracity na ak-
tualnosci, ale nawet zyskaty potwierdzenie stusznosci postulowanych kierunkoéw
pracy w najnowszych amerykanskich badaniach nad problematyka rozwigzywa-
nia probleméw alkoholowych’.

Wytyczne Episkopatu uznaja, iz koscielna dziatalnos$¢ trzezwosciowa kieruje
si¢ podstawowa zasada: ,,Przez dobrowolna, calkowita abstynencje wielu do
trzezwosci stanowej i zawodowej wszystkich”. Zasada ta wynika z do§wiadczen
ruchow trzezwosciowych XIX i poczatkow XX w. i odwotuje si¢ do tezy ks. Jana
Kapicy, iz ,,nowoczesnego alkoholizmu nie da si¢ pokonaé bez abstynencji”'’. Ta
fundamentalna zasada nie oznacza potgpienia tych, ktorzy ,,w sposdb godny
chrzescijanina i katolika uzywaja czasami napojoéw alkoholowych”''.

Wytyczne podkreslaja, iz istotne w prowadzeniu koscielnej dziatalno$ci
trzezwosciowej jest postugiwanie si¢ zard6wno Srodkami przyrodzonymi, jak i
nadprzyrodzonymi.

Episkopat w omawianym dokumencie wyraznie odwotuje si¢ w pierwszym
rzedzie do kaplandéw i apeluje, aby z pobudek spotecznych oraz moralno-
-religijnych stangli jako pierwsi w szeregach abstynenckich. Uchwata Episkopatu
daje wskazowki dotyczace zaangazowania zakondéw, wychowania w seminariach,
roli wyzszych uczelni katolickich (wyktady z zakresu alkohologii), pracy z inteli-

7 7. Kaniecki, Duszpasterstwo trzezwosci, w: Duszpasterstwo specjalne..., s. 359.

8 Wytyczne Episkopatu Polski dla koscielnej dziatalnosci trzezwosciowej, w: Nowe przestanie
nadziei. Podrecznik duszpasterstwa trzezwosci, red. M. Dziewiecki, Warszawa 2000, s. 275-281.

% Por. K. Wojcieszek, Wartosci w projektach profilaktycznych, ,,Eleuteria” nr 62 (2/2005),
s. 6-7.

10 F. Blachnicki, Abstynenckie Credo Krucjaty Wyzwolenia Czlowieka, Kro$cienko—Wroctaw
2000, s. 12.

" Wytyezne. .., s. 275. por. Blachnicki, dz.cyt., s. 4-5.
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gencjg w duszpasterstwach akademickich, a takze zacheca do r6znych form apo-
stolstwa trzezwosci.

W dokumencie zawarta jest zacheta do parafialnego apostolatu trzezwosci
m.in. poprzez prowadzenie parafialnych ksiag trzezwosci. Inne konkretne wska-
zania dotyczg wychowania dzieci i mtodziezy zarbwno w rodzinie, jak i przy oka-
zji przygotowania do I Komunii, bierzmowania, czy wreszcie ,,do formacji Litur-
gicznej Stuzby Otltarza, Scholi oraz Bieli wprowadza si¢ obowigzek abstynencji
od alkoholu i tytoniu”. Uroczysto$ci religijno-rodzinne powinny odbywac si¢ bez
alkoholu, a nowozency urzadzajacy przyjecie weselne bez alkoholu powinni z tej
racji otrzymac specjalne btogostawienstwo od swego biskupa. Wytyczne wpro-
wadzaja zasade tworzenia kurialnych referatow trzezwosci — ktére powinni two-
rzy¢ duszpasterz diecezjalny (lub zakonny w ramach duszpasterstwa prowadzo-
nego przez zakon) wraz z konsultg ztozona z 0os6b duchownych i swieckich. Taki
referat powinien by¢ tworzony na szczeblu dekanatu. Odnos$nie do parafii wy-
tyczne postanawiaja, iz, ,,na terenie parafii program pracy trzezwos$ciowej wpro-
wadzaja w zycie miejscowi duszpasterze pod kierownictwem proboszcza. Ksiadz
proboszcz moze powota¢ parafialng komisje ztozong ze §wieckich dla popierania
programu trzezwosci na forum parafii”'>.

Tak zarysowany program stanowi doskonate ramy do realizacji tych wszyst-
kich nowych form pracy trzezwosciowej, ktore nie zostaly wymienione w doku-
mencie, ksztattowaly si¢ bowiem po upadku rzadéw totalitarnych. Nalezy tu wy-
mieni¢ przywolywany juz zar6wno wptyw ruchow trzezwosciowych, jak i grup
samopomocowych. Pojawily si¢ nowe formy szkolen, warsztatow, organizowane
sg $wietlice, punkty konsultacyjne oraz poszerza si¢ zakres wspotpracy z instytu-
cjami panstwowymi i samorzgdowymi réznych szczebli. W ostatnich latach na-
stapity takze zmiany w strukturze pracy trzezwosciowej w Kosciele w Polsce,
zwigzane z reforma struktur Konferencji Episkopatu (powotywane sa takie komi-
sje jak w Kurii Rzymskiej). W miejsce Komisji Episkopatu ds. Trzezwos$ci powo-
tano Zespot ds. Apostolstwa Trzezwosci przy Konferencji Episkopatu. Zmienia to
range tematyki, rownoczesnie jednak utatwia prowadzenie prac w szerszym ze-
spole kaptanow i swieckich i moze stuzy¢ jako wzorzec do tworzenia postulowa-
nych przez Wytyczne analogicznych zespotdw na nizszych szczeblach (diecezja,
zakon, dekanat, parafia).

ROLA PARAFII W PRACY TRZEZWOSCIOWE] — PROFILAKTYKA

Po tak zarysowanym programie wynikajagcym z teologiczno-pastoralnych
przestanek przyjrzyjmy si¢ praktycznym mozliwo$ciom rozwigzan dotyczacych
pracy profilaktycznej.

2 Wytyezne. .., s. 276 — 280.
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1. Przez dziatania profilaktyczne bedziemy tu rozumie¢ ten zakres postugi
duszpasterstwa ogolnego (dotyczacego wszystkich parafian), ktéry zgodnie z zada-
niami sformutowanymi w Wytycznych Episkopatu dotyczy ksztattowania postawy
abstynencji wérod dzieci i mtodziezy oraz pelnej trzezwosci wérdd dorostych.

Oznacza to, ze proponowany we wspolnocie chrzescijanskiej styl zycia mto-
dych ludzi powinien uwzglednia¢ obyczajowos¢ bez alkoholu. Jest to wprawdzie
oczywiste zarowno z etycznego, jak i biologicznego punktu widzenia, jednakze
obserwujemy u dorostych brak konsekwencji w postepowaniu nawet w obliczu
uroczysto$ci dotyczacych dzieci lub miodziezy, podczas ktorych dorosli spozywa-
ja alkohol (nawet przy okazji I Komunii), czasem daja ,,poprobowaé” mtodym
(imieniny czy urodziny). Okazuje si¢, ze trudnosci wystepujace w obyczajowosci
religijno-rodzinnej potrzebuja nadzwyczajnego wsparcia np. w postaci propago-
wania akcji ,,Pierwsza Komunia bez alkoholu™".

Mimo pozytywnych przemian o bardzo szerokim juz zasiegu w obyczajowo-
$ci pierwszokomunijnej okazuje si¢, ze akcja potrzebna w tak oczywisty sposob
wcigz napotyka na opdr pewnej czgsci rodzicow. Jesli duszpasterz osobiscie nie
bedzie przekonany do powaznego moralnego obowigzku takiego ksztaltowania
obyczajow, to idea przyjmowania zobowigzan od rodzicdw, iz przyjgcie pierw-
szokomunijne begdzie bez alkoholu, nie spotka si¢ z zadowalajagcym odzewem.
Takze postanowienia dzieci dotyczace zachowania abstynencji do czasu petnolet-
nos$ci beda torpedowane.

Takie spotkania z okazji Pierwszej Komunii — czyli wedlug tradycji Kosciota
Zachodniego drugiego etapu inicjacji chrze$cijanskiej realizowanej w ramach
duszpasterstwa zwyczajnego — powinny stawac si¢ szkotg rodzinnej obyczajowo-
$ci bez alkoholu. Skoncentrowanie spotkania towarzyszacemu inicjacji chrzesci-
janskiej na modlitwie i1 blogostawienstwach otwiera rodzing na styl zycia zgodny
z prawem naturalnym i prawem Bozym, i stanowi wzorzec do nasladowania przy
innych okazjach religijno-rodzinnych'*.

2. Wspomniane powyzej postanowienia abstynenckie dzieci sg jedng z naj-
lepszych form profilaktyki, wszakze czgsto podaje si¢ je w watpliwos$¢, odwotu-
jac si¢ do zasady nie w pelni uksztaltowanej woli u 9-letniego dziecka. Ot6z trud-
no jest proponowac dzieciom takie zobowigzania (jakkolwiek wynikaja one bez-
posrednio z zasad prawa naturalnego i Dekalogu), jesli nie beda one poparte zo-
bowigzaniami rodzicow, iz bedg si¢ stara¢ pomdc dzieciom w zachowaniu tych
postanowien.

Potrzebna tu jest kompleksowa formuta pedagogiczna adekwatna do wieku
heteronomii moralnej — nalezy uwzgledni¢ oddziatywanie nie tylko katechetow,

13 ¥. Blachnicki, Krucjata Wyzwolenia Czlowieka, czyli Dzielo Niepokalanej Matki Kosciola.
Podrecznik, Kro$cienko nad Dunajcem 2004, s. 28.

' W. Nowak, Zarys liturgii Kosciola domowego, Olsztyn 2000, s. 3454, zob. J. Wysocki, Ry-
tual rodzinny, Whoctawek 2003.
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ale przede wszystkim rodzicow. Zobowigzania te nie mogg by¢ traktowane jako
»Sluby”, ale proste potwierdzenie postgpowania wedlug prawa naturalnego,
umocnione motywacja religijng".

Nalezy mimo to zaznaczy¢, iz w wielu srodowiskach zobowigzania pierw-
szokomunijne doskonale funkcjonuja i spetniajg swoje profilaktyczne zadanie.

3. W wielu parafiach proponowane sg zobowigzania abstynenckie przy okazji
bierzmowania w wieku ok. 15 lat (przej$cie do autonomii moralnej). Powinny one
mie¢ charakter $wiadomego odnowienia zobowigzan pierwszokomunijnych.
Wszak jest to kolejny etap przyjmowania sakramentOw inicjacji chrzescijan-
skiej'®. Postawa rodzicow w ksztattowaniu postaw wobec alkoholu nadal jest nie-
zwykle istotna dla tej grupy wiekowej' .

Mtodzi ludzie powinni tez kierowaé si¢ motywacja juz nie tylko witasnego
dobra, ale ksztaltowania postaw altruistycznych wobec swego mlodziezowego
srodowiska. Badania wskaznikéw inicjacji alkoholowej wykazuja wysoki procent
15-latkow 1 nie mniejszy 15-latek poznajacych osobiscie, czym jest spozywanie
alkoholu. Zatem nie chodzi tu o stygmatyzowanie moralne mtodziezy, ktora miata
juz kontakt z alkoholem, lecz o wezwanie do postanowienia nieuzywania alkoho-
lu. Postanowienie to staje si¢ doswiadczeniem nie tylko sity charakteru, ale
sprawczosci w swoim $rodowisku'®. Jest to niejako egzamin z odpowiedzialno$ci
za otoczenie, sprawdzian sity charakteru i niezaleznosci od zlych wplywow oto-
czenia'’. Swiadome przyjecie takich postaw zwigzane jest z wiarg w owocnosé
sakramentu bierzmowania, wyrazajaca si¢ w meznym wyznawaniu wiary i zyciu
zgodnie z Ewangelia.

4. Ukazana powyzej motywacja wychowawcza wobec nieletnich nie wystar-
cza do podejmowania idei wesel bezalkoholowych. Prawie we wszystkich kultu-
rach obrzedy weselne sg zwigzane ze spozywaniem alkoholu. Zatem wesele bez
alkoholu stanowi znak sprzeciwu wobec czesto spotykanego problemu naduzy-
wania alkoholu na weselach i w rodzinach. Stanowi tez czytelny znak nadziei na
inny styl zycia w nowo zaktadanej rodzinie. W zaleznosci od srodowiska, wesele
bez alkoholu moze nie by¢ zwigzane ze statymi zobowigzaniami abstynenckimi
(np. w Kamesznicy), czgsciej jednak jest udziatlem cztonkow Krucjaty Wyzwole-
nia Czlowieka, czy tez dzieci osob zaangazowanych w AA, ktérzy chca swe po-
stanowienia realizowa¢ z peing konsekwencja (nierzadko jest to powodem napigc
z rodzicami). Takie $wiadectwo dorostych ludzi, ich odpowiedzialno$ci za ksztatt

'S Por. Agenda liturgiczna, Opole 1981, s. 318-320.

16 Zob. Cz. Krakowiak, Sakrament bierzmowania w praktyce pastoralnej Kosciola w Polsce,
Sandomierz 2005, s. 43-47.

"7 B. Fatyga, Style zycia uczniéw gimnazjow, w: B. Fatyga, J. Rogala-Oblekowska, Style zycia
miodziezy a narkotyki. Wyniki badan empirycznych, Warszawa 2002, s. 70-75.

'8 por. K. Wojcieszek, Nadzieja dla Europy, ,.Eleuteria” nr 45 (1/2001), s. 4—11.

19 Zob. P. Kulbacki, Pastoralne aspekty formacji miodego pokolenia, RT 50 (2003), f. 8,
s. 374-377.
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zycia w otoczeniu i w swojej nowo zaktadanej rodzinie stanowi bardzo silne od-
dziatywanie profilaktyczne®.

ROLA PARAFII W PRACY TRZEZWOSCIOWEJ — PIDANSTWO I ALKOHOLIZM

Obydwa zjawiska w zyciu parafii sag ze sobg Scisle powigzane: pijanstwo
(naduzywanie alkoholu) ujawnia patologiczng obyczajowosc¢, alkoholicy najcze-
$ciej bronig si¢ przed uznaniem si¢ za uzaleznionych i deklaruja, co najwyzej,
naduzywanie alkoholu.

Obydwa zjawiska, cho¢ mozemy je z naukowego i etycznego punktu widze-
nia zrdznicowaé, zewnetrznie, przede wszystkim w sferze obyczajowosci, sa ze
soba Scisle powiazane. Wiasciwie to osoby nadmiernie spozywajace alkohol wy-
wotuja wigcej szkod bezposrednich niz alkoholicy — czgsto ubezwlasnowolnieni
przez swa chorobe i tak postrzegani przez otoczenie™.

1. Szczegolnym srodowiskiem wsparcia 0sob uzaleznionych jest srodowisko
zycia religijnego. Parafia powinna wspiera¢ dziatanie grup samopomocowych,
shuzy¢ informacja i $wiadectwem zwigzanym z ich dziatalno$cig. Ma to niezwy-
kle donioste znaczenie do uzupehienia postugi duszpasterskiej*.

2. Z drugiej strony, duszpasterstwo trzezwosci wymaga cierpliwej mitosci i
konkretnych kompetencji. Czegsto pod adresem duszpasterzy kierowane sg przez
uzaleznionych i ich rodziny, a nawet instytucje, btedne czy nierealne oczekiwa-
nia. Wydaje si¢ bowiem, iz rozmowa z duszpasterzem wystarczy, aby ktos$ prze-
stal pi¢ lub oczekuje sie, ze ksiadz bedzie terapeuta uzaleznien, lub tez aby zaj-
mowal si¢ organizowaniem osrodkéw odwykowych®™. Trzezwiejacy alkoholik
natomiast potrzebuje ksiedza jako ksigdza!**

Nie nalezy oczekiwac od parafii — duszpasterzy czy parafialnego zespotu
trzezwosci — zastgpowania terapii. Znajomo$¢ i zrozumienie problemu w tym
srodowisku powinny by¢ na tyle dojrzate, aby nie bra¢ na siebie zadan przekra-
czajacych mozliwosci, a umie¢ pokierowac poszczegolne osoby do specjalistow
czy odpowiednich grup.

3. Natomiast nabozenstwa w intencji trzezwos$ci, lub nazywane szerzej ,,w in-
tencji trudnych probleméw spotecznych”, mogg by¢ miejscem formacji ku pogte-

2 por. M. i L. Pawlicowie, Nim staniesz na Slubnym kobiercu, ,,Eleuteria” nr 62 (2/2005), s. 18-21.

21 B.T. Woronowicz, Informacje i testy pomocne w rozpoznawaniu probleméw alkoholowych,
w: Nowe przestanie..., s. 32-36.

2 1. Swist, Wspélpraca z parafig w integralnej koncepcji pomagania, w: Krucjata Wyzwo-
lenia Czlowieka w koscielnej i swieckiej dziatalnosci trzezwosciowej, Kroscienko—Wroctaw 2002,
s. 57-61.

2 M. Dziewiecki, Duszpasterstwo trzezwosci a duszpasterstwo alkoholikéw, w: Nowe przesia-
nie...,s. 231.

24 Tamze, s. 235.
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bieniu wiary, modlitwy wstawienniczej, zados¢uczynienia, podstawowej edukacji
w problemie uzaleznien. Ten ostatni aspekt jest niezwykle wazny — rozwazania
modlitewne powinny by¢ formutowane w duchu mito$ci — nie raniagcym osob uza-
leznionych czy wspodtuzaleznionych, oznacza to konieczno$¢ weryfikacji tekstow
modlitw pod katem poprawnosci teologicznej, psychologicznej i terapeutycznej.

Podejmowanie jakichkolwiek dziatan — zar6wno abstynencji, jak i modlitwy,
tylko wtedy bedzie wyzwala¢, o ile bedzie podjete z pobudek mitosci®.

,,PRZEZ DOBROWOLNA ABSTYNENCIJE WIELU
DO TRZEZWOSCI WSZYSTKICH”

O ile w przypadku os6b nieletnich wezwanie do abstynencji jest bezwzgledne,
o tyle w przypadku os6b dorostych motywowane jest ono na kilku ptaszczyznach:

1. W zyciu spotykamy si¢ czgsto z obecnoscig osob uzaleznionych, ktore
mogg trzezwie¢ i czgstokro¢ zacza¢ normalnie funkcjonowac w spoleczenstwie, o
ile uznaja swa chorobe i zachowajg calkowitg abstynencj¢. Poniewaz naduzywa-
nie alkoholu jest najczesciej splecione z problemem alkoholizmu, zasada ta doty-
czy takze tej kategorii osob.

Dlatego osoby te powinny w swoim otoczeniu mie¢ oparcie w (osobach) do-
rostych podejmujacych dobrowolng abstynencj¢ z motywow altruistycznych. Nie
da si¢ udowodni¢ naukowo, dlaczego cztowiek dorosty, zdrowy, miatby dobro-
wolnie zrezygnowac z niewielkiej ilosci alkoholu — tylko bezinteresowna mitos¢
moze da¢ takag motywacj¢. Uczestnictwo osob uzaleznionych i nadmiernie pija-
cych w spotkaniach religijno-rodzinnych, weselach bezalkoholowych oraz spo-
tkaniach towarzyskich jest szkolg innego stylu, otwierajacego na ksztattowanie
swego zycia wedlug wartosci.

2. Postulat wychowawczy — profilaktyczny wobec milodego pokolenia w
pierwszym rzedzie dotyczy rodzicow?®, ale przeciez nie sg oni jedynymi wycho-
wawcami, a niekiedy ich deficyty musza uzupetnia¢ inni. Dlatego nalezy po-
wszechnie wzywac¢ do odkrycia daru dobrowolnej abstynencji. Jest ona wyrazem
wartosci humanistycznych w spoleczenstwie®’.

3. W parafii nalezy zatem podejmowac wszystkie dostepne srodki ukazujgce
sens dobrowolnej abstynencji. To ona ksztaltuje nowa obyczajowos$¢ i chroni
przed wszelkimi niebezpieczenstwami zwigzanymi ze spozywaniem alkoholu:

% p. Kulbacki, Diakonia Wyzwolenia, RT 51 (2004), f. 8,s. 90.

26 ). Marianski, Kryzys moralny czy transformacja wartosci. Studium socjologiczne, Lublin
2001, s. 359-367.

27 Zob. F. Blachnicki, Wartosci humanistyczne idei abstynenckiej, ,,JEleuteria” nr 51 (3/2002),
s.4-11.



90 PIOTR KULBACKI

~jedynie zupetni abstynenci niczym nie ryzykuja, natomiast nieumiarkowane pi-
cie alkoholu pocigga za sobg wystgpowanie roznego rodzaju problemow””,

POSTULATY

1. Specjalistyczna postuga duszpasterska wobec 0sob uzaleznionych odbywa
si¢ poza parafiag. Wymaga ona specjalnego przygotowania duszpasterza do pracy
z osobami znajdujacymi si¢ na oddziale odwykowym czy podczas terapii*’. Po-
sluga w ramach duszpasterstwa parafialnego odgrywa role niezastapiong, dlatego
ze pacjenci po okresie intensywne;j terapii wracaja do swojego codziennego $ro-
dowiska, do swoich duszpasterzy w miejscu zamieszkania i trudno byloby ocze-
kiwaé¢ permanentnej intensywnej kontynuacji zarowno pracy terapeutycznej, jak
i specjalistycznej opieki duszpasterskiej. Taka jest bowiem rola specjalistycznej
postugi.

2. Wskazuje to na rolg duszpasterstwa zwyczajnego umacniajacego chora
osobg w procesie jej dalszej pracy nad soba i trwania w abstynencji.

W zwiazku z duza liczba oséb uzaleznionych wracajacych do swych parafii
po terapii nalezy tworzy¢ wlasciwy klimat do ich trwania w zmianie postaw, 0so-
by te moga na odpowiednim etapie wilacza¢ si¢ w pomoc uzaleznionym, np. two-
rzac grupe AA spotykajaca si¢ w parafii. Wsparciem dla tych oséb sa grupy sa-
mopomocowe dla ich bliskich — wspotuzaleznionych oraz, niezaleznie, wspolnoty
dobrowolnych abstynentéw (np. najbardziej rozpowszechniona Krucjata Wyzwo-
lenia Cztowieka)™.

3. Drugie wazne dzi$ zagadnienie to plaszczyzna wspotpracy z rodzicami i
szkota w zakresie profilaktyki wobec dzieci i mtodziezy. Kazda grupa religijna
ma charakter uzdrawiajacy (terapeutyczny). Dlatego do grup tych przychodzi
nadreprezentatywna liczba oséb dotknietych problemem alkoholowym — czasem
osobistym, ale czeSciej wspotuzaleznionych. Tymczasem, cho¢ wplyw zycia reli-
gijnego na mtodziez jest olbrzymi®', trzeba przyzna¢, ze nadal utrzymuje sie swo-
ista dychotomia Zzycia w obszarze sacrum i profanum, utrudniajgca prowadzenie
spojnej pracy profilaktycznej wsréd miodziezy. Darem, ale i trudnym zadaniem
dla Kosciota jest powr6ot do nauki religii w ramach systemu szkolnego. Integracja
motywacji naturalnej i religijnej, spojno$¢ wychowania w obszarze rodzina — pa-
rafia — szkota™ stanowi alternatywe dla wielkich wplywow $rodowiska rowiesni-
czego, czgsto zagubionego w poszukiwaniu projektu zycia.

28 B.T. Woronowicz, dz.cyt., s. 36.

% M. Zak, Postuga duszpasterska wsrod uzaleznionych, w: Krucjata Wyzwolenia. .., s. 49-56.

30 A. Policht, Sursum corda, ,Eleuteria” nr 58 (2/2004), s. 17.

31 Por. K. Swies, Religijna socjalizacja mlodziezy, RT 50 (2003), f. 6, 63—80.

32 Zob. Krucjata Wyzwolenia Czlowieka srodowiskiem wychowawczym dla dzieci, red. P. Kul-
backi, Kroscienko—todz—Krakoéw 2003, s. 6.
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Profilaktyka odwotujaca si¢ do motywacji religijnej przy podejmowaniu zo-
bowigzan dobrowolnej abstynencji przez mtodziez i dorostych wydaje wielkie
owoce.

Zauwazmy, ze wiele zachodnich opracowan dotyczacych pracy profilaktycz-
nej nie uwzglednia tego wymiaru wspoétpracy, pomijajac element wychowania
religijnego™. Wiaze si¢ to czesto z niedocenianiem istotnej roli religii w procesie
ksztattowania osobowosci i w procesie uzdrawiania zaburzef*.

W Polsce, cho¢ nastepuja istotne jakoSciowo zmiany, nadal istnieje pewna
izolacja srodowisk. Niekiedy zagadnienia wiary w zakresie badan sa potraktowa-
ne marginalnie. Tymczasem troska o calego cztowieka wymaga integralnej antro-
pologii i postugiwania si¢ nie tyle dwoma odrgbnymi jezykami i odrebnymi do-
$wiadczeniami — sacrum i profanum, ile jezykiem traktujacym czlowieka cato-
sciowo. Stad konieczno$¢ dobrej wspolpracy na plaszczyznie wiedzy przyrodzo-
nej i wiary™.

4. W zakresie duszpasterstwa parafialnego nalezy lepiej wykorzysta¢ Tydzien
Modlitw o Trzezwos$¢ Narodu. Modlitwy w tej intencji podejmowane od niedzieli
przed Sroda Popielcowg do I niedzieli Wielkiego Postu stanowia doskonata oka-
zj¢ do (proponowania) zachecania do poszerzania szeregéw abstynentow dobro-
wolnych. Takze w okresie liturgicznym Wielkiego Postu uwrazliwiajacym na
problemy czlowieka (i jego nawrdcenia) powinno si¢ ukazywacé obszary proble-
mow spolecznych, ktérych rozwigzanie wymaga nawrdcenia (metanoia). W wielu
parafiach w tym okresie podejmuje si¢ wspotprace np. z Anonimowymi Alkoho-
likami, czgsto niestety ograniczajac do tego pracg profilaktyczng z mlodzieza,
wymagajaca takze swiadectwa rowiesnikow, ukazujacych istnienie catych $rodo-
wisk mlodziezowych zyjacych bez alkoholu™.

5. Niezwykle wazng pomoc stanowi wydany w duzym naktadzie przez Pan-
stwowa Agencje Rozwigzywania Problemow Alkoholowych podrecznik duszpa-
sterstwa trzezwos$ci Nowe przestania nadziei®’, z ktorym powinien zapoznaé sig
kazdy duszpasterz.

6. Propozycja nadajaca pracy duszpasterskiej nowa dynamike™ sa rekolekcje
~Ewangelia Wyzwolenia” proponowane przez Krucjat¢ Wyzwolenia Cztowieka.
Sa to rekolekcje ewangelizacyjne, wzywajace do przyjecia Jezusa, ktéry moca

3 por. Zagrozona miodziez, J.J. McWhriter i in., Warszawa 2001.

3 Por. Cz. Cekiera, Psychoprofilaktyka uzaleznier oraz terapia i resocjalizacja oséb uzalez-
nionych, Lublin 1998, s. 197-233.

33 Zob. T. Opalifiski, Krucjata Wyzwolenia Czlowieka 1999: Ewangelizacja — profilaktyka —
pomaganie, ,,Eleuteria” nr 40 (4/1999), s. S; J. Bazylak, Wspélpraca teologii i psychologii, RT 51
(2004), f. 6, 5. 281-293.

36 Wiele materiatow, zwiazanych z praca profilaktyczng wsrod mtodziezy, jest publikowanych
w pi$mie ,,Eleuteria”.

37 Nowe przestanie nadziei. Podrecznik duszpasterstwa trzezwosci, red. M. Dziewiecki, War-
szawa 2000.

38 Zob. F. Blachnicki, Zwalczy¢ alkoholizm, ,Eleuteria” nr 38 (2/1999), s. 14-17.
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swej Ewangelii wyzwala czlowieka. Stanowi to odpowiedz na trudne problemy
spoleczne — poczawszy od naduzywania alkoholu i trudno$ci wychowawczych z
mlodziezg. Znowelizowane wydanie podrecznika Wyzwoleni w Chrystusie® au-
torstwa wielkiego wychowawcy — stugi Bozego ks. Franciszka Blachnickiego,
inspiruje do podejmowania tych rekolekcji zarbwno w parafii, jak i podczas reko-
lekcji szkolnych® czy w innych srodowiskach.

PARISH IN THE FACE OF ABUSE THE ALCOHOL AND A PREVENTION

Summary

There is difference between the pastoral carry for the addicted (specialistic service) and a pre-
vention as a part of an ordinary pastoral work in a parish. That first one demands the special prepa-
ration of priests. The pastoral work in parishes should be founded on bringing young people up to
the complete abstinence from the alcohol and educating adults for total sobriety. The fundamental
program is contained in the Instructions of Polish Episcopate for the Church Work for Sobriety. The
main idea of this work is ,,Through the voluntary abstinence of many to the sobriety of all”. That is
why the parish should educate the youth and adults to the new style — life without alcohol, starting
with the religious celebrations, like f.e. the First Communion.

Stowa kluczowe: parafia, duszpasterstwo, profilaktyka, mtodziez, wyzwolenie, uzaleznienie, dobro-
wolna abstynencja

39 F. Blachnicki, Wyzwoleni w Chrystusie. Podrecznik rekolekcji parafialnych, Krakoéw 2005.
0 M. Ga¢, J. Mozgowiec, Nasz Pan jest potezny w mocy swej, . Eleuteria” nr 61 (1/2005), s. 21-23.
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MIEDZY LAICKOSCIA A LAICYZMEM

WPROWADZENIE

Uksztattowane jako sktadnik nowoczesnego $wiata pojecie laickosci odnosi
si¢ do ustrojow szanujacych wolno$¢ sumienia swoich obywateli. Laickos¢ ze
wzgledu na uwarunkowania historyczne kojarzy si¢ z rozdzialem Kosciota i pan-
stwa. Na drugim biegunie znajduje si¢ pojecie laicyzmu, ideologii powigzanej z
systemami totalitarnego ateizmu, usilujacymi narzucic¢ antyreligijng wizje $wiata
jako wtasna koncepcje Dobra. Tymczasem od okoto 25 lat trwa dazenie wielu
spoleczenstw do przeciwstawienia si¢ trendowi sekularyzacji i budowania no-
wych relacji, w ktorych rezygnuje si¢ z prywatyzacji religii oraz usituje si¢ pro-
mowac obecnos$¢ religii w spoleczenstwie, kwestionujagc neutralno$¢ panstwa
wobec warto$ci, formutujac przy tym na nowo utrwalone do tej pory rozrdznienie
miedzy sfera publiczna a prywatna oraz migdzy etyka publiczng a prywatng'.
Nowe spojrzenie na role religii jako fundamentu spoleczenstwa przyniosta wiedza
o funkcji pewnych wrogich religii ideologii, ktore najpierw przyczynilty si¢ do
usunig¢cia dominacji religii, lecz p6zniej wspieraly panowanie systemow totalitar-
nych®. Zwlaszcza XX wiek zrodzit totalitaryzmy, ktére, dazac do catkowitej kon-
troli nad spoleczenstwem, o wiele skuteczniej zabijaly wolnos$¢ niz stare systemy
opierajace si¢ na religiach’. Wykluczanie religii i pomijanie jej roli w zyciu spo-
teczenstw i narodow wynika z przyjecia nieadekwatnej idei $wieckosci (laicko-
$ci), nie liczacej si¢ z pamigcig historyczng 1 zywa tradycja narodéw europejskich.
Ta utrwalona czesto jako powierzchowny stereotyp wersja mysli laickiej nie
uznaje konstruktywnej publicznej roli religii w praktyce oraz w naukach histo-

' Por. J. Casanova, Public Religions in the Modern World, Chicago 1994; wyd. polskie: Reli-
gie publiczne w nowoczesnym swiecie, Krakow 2005, s. 33—47; V. Possenti, Religia i Zycie publicz-
ne. Chrzescijanstwo w dobie ponowozytnej, Warszawa 2005, s. 33.

2 Por. H. Liibbe, Religion nach der Aufkldrung, Graz, Wien, Koln 1986.

3 G. Haarscher, Laickos¢, Warszawa 2004, s. 8.
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rycznych i spotecznych ulegajac swoistej btednej metodologii etsi Deus non dare-
tur’. Tymczasem wedlug wielu badaczy religia odgrywa centralng role w po-
wstawaniu i trwaniu cywilizacji’. Rdzeniem, z ktérego wyrasta kazda kultura, jest
otwarcie si¢ na tajemnice Boga®. W rzeczywistosci bowiem religie i Koscioty w
ramach spoleczenstwa obywatelskiego, majac podmiotowos¢ prawna i historycz-
na, przez swoje propozycje sa zdolne oddziatywaé na zycie publiczne’. Histo-
ryczny §wiat, w ktorym zrodzito si¢ przekonanie, ze kazde oblicze ma godnosé
ludzka i ludzkie przeznaczenie to §wiat chrzescijanstwa®. Polityce i spoteczefistwu
nadal sa potrzebne zywotne impulsy ze strony chrzescijanstwa. Po dwdch tysia-
cach lat chrzescijanstwo ma nie tylko za soba przeszios¢, ale i ma przed soba
przysztos¢: zadanie niesienia $wiatu Swiatla Ewangelii. Oczywiscie nie chodzi
tutaj o zapewnienie przywilejow dla wiasnej religii, ale o wlaczenie zaczynu in-
spiracji chrzescijanskiej w shuzbe na rzecz dobra wspdlnego i pokoju. To stwier-
dzenie nabiera szczegdlnej aktualnosci w kontekscie wspdtczesnych problemow
wielokulturowego spoteczenstwa; kryzysu $wiadomosci chrzescijanskiej i eks-
pansji islamu oraz spolecznej i moralnej anomii. Nowe rozumienie $wieckos$ci
otwartej na rolg Kosciota i religii pojawilo si¢ takze w zwigzku z zapotrzebowa-
niem, aby panstwo wzmacniato wi¢z spoteczng, regulowato problemy wielokultu-
rowosci 1 zroznicowania etnicznego, by nawiagzywalo przyjazng relacje z Koscio-
tem, by rozumiato demokracje w jej zwiazku z czlowiekiem, nauka i zyciem’.
Kwestia $wieckosci przesuwa si¢ z zagadnienia swieckosci panstwa na zagadnie-
nie §wieckosci demokracji i w coraz wigkszej mierze dotyczy etycznych i racjo-
nalnych podstaw spoteczenstwa obywatelskiego. Nieaktualny staje si¢ takze po-
stulat odsunigcia spraw ostatecznych, czyli ,,wzigcia Pana Boga w nawias” i
skoncentrowania si¢ na dziedzinie spraw doczesnych. Ciaggle bowiem pojawiaja
si¢ problemy przekraczajace przyjete procedury i odnoszace si¢ do spraw funda-
mentalnych, zwtaszcza do dziedziny prawdy. Takze racjonalizm i oczekiwanie
rozwigzania problemow przez nauke okazuje si¢ nieskuteczne. Sytuacj¢ opisuje
wypowiedz E.W. Bockenforde’a o zsekularyzowanym panstwie opartym na fun-
damentach, ktorych ono samo nie moze gwarantowaé'®. Odnosi sie to takze do
zsekularyzowanej mysli publicznej. Obecnie rodzi si¢ wiele pytan dotyczacych
cztowieka, natury ludzkiej, etyki, co uzasadnia dazenie do tworzenia podstaw
demokracji i panstwa $§wieckiego przez wlasciwe odwotanie si¢ do etyki, antropo-
logii i prawa naturalnego. Konieczne jest ustawiczne laczenie wiedzy naukowej i

4 V. Possenti, dz.cyt., s. 33.

> S.P. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy ksztalt ladu $wiatowego, Warszawa 2001,
s. 497 oraz s. 44; Ch. Dawson, Dynamics of World History, La Salle 1978, s. 128.

V. Possenti, dz.cyt., s. 26.

7 Tamze, s. 7.

8 Tamze, s. 27.

? Tamze, s. 153.

' E.W. Bockenforde, Wolnosé— Paristwo — Kosciol, Krakoéw 1994.
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argumentacji ontologicznej oraz porzucenie pozytywistycznego pogladu, iz pan-
stwo nie podlega zadnemu wyzszemu prawu i samo jest zrodlem wszelkiego pra-
wa, upatrujac w prawie naturalnym zagrozenie dla autonomii i rodzaj klerykali-
zmu''. Dlatego laicka rola wspotczesnego panstwa ma by¢ odmienna: nie powin-
no ono drogg przymusu narzuca¢ pogladow czgéci spoleczenstwa pozostatym
obywatelom, gdyz nalezy uszanowa¢ autonomi¢ sumienia. Moze jedynie petnic¢
role arbitra, troszczac si¢ jedynie, by nikt nie narzucat swojej koncepcji zycia
innym. W ten sposob pytanie o laicko$¢ przeksztatca sie¢ w pytanie o ksztatt neu-
tralno$ci $wiatopogladowej panstwa.

NEUTRALNOSC SWIATOPOGLADOWA PANSTWA

Zasada neutralnosci $wiatopogladowej odnosi si¢ do form wzajemnych rela-
¢ji miedzy panstwem a Kosciotem, konkretnie za$ stosunku wtadzy panstwowe;j i
prawa stanowionego do wartosci religijnych i etycznych w warunkach pluralizmu
religijnego 1 §wiatopogladowego wspotczesnego spoteczenstwa. W kwestii neu-
tralnos$ci $wiatopogladowej chodzi wiec o odpowiedz na pytanie: czy wladze pan-
stwowe 1 system prawny powinny respektowac wartosci religijne i etyczne zako-
rzenione w kulturze narodowej i ogolnoludzkiej, czy — przeciwnie, majg zajaé
wobec nich stanowisko neutralne. Zagadnienie neutralnos$ci $wiatopogladowej
komplikuje fakt, ze w rzeczywisto$ci nie istnieje neutralno$¢ w sensie aksjolo-
gicznym, gdyz cztowiek, cieszac si¢ atrybutem wolnosci nieustannie musi wybie-
ra¢ miedzy dobrem a zlem. Poniewaz sercem kultury jest kult, sacrum, sprawie
ludzkiej wolnos$ci 1 godnosci osoby stuzg wartos$ci religii, natomiast tym centrum
nie moze by¢ zsekularyzowana balwochwalcza kultura prowadzaca do nihili-
zmu'?. Z dotychczasowych do$wiadczen wiadomo Ze odrzucenie fundamental-
nych, transcendentnych (przekraczajacych doczesnos¢) wartosci prowadzito zaw-
sze do absolutyzowania warto$ci relatywnych takich, jak rasa, klasa spoteczna,
dobro partii, co zawsze owocowalo cierpieniem i $miercig milionéw ludzi.

Historycznie istniaty przynajmniej trzy modele regulowania stosunkow wy-
znaniowych: wyznaniowy, neutralny — laicki i ateistyczny. Byly one podstawa
uksztattowania si¢ nastepujacych relacji: 1) uznanie religii (Kosciola) za czynnik
integrujacy spoteczenstwo i wigczenie jej do wlasnego systemu, 2) zwalczanie
religii (Kos$ciota) jako przeszkody w realizacji zalozen ideologicznych przyjetych
przez sprawujacych wiladze w panstwie, 3) poszanowanie wolnosci sumienia i
religii w wymiarze indywidualnym, wspolnotowym i instytucjonalnym.

"'y, Possenti, dz.cyt., s. 155.
12 G. Weigel, Katedra i szescian. Europa. Stany Zjednoczone i polityka bez Boga, Warszawa
2005.
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Zasada neutralno$ci §wiatopogladowej panstwa byla promowana przez tzw.
panstwo $wieckie, ktore stanowi swoisty model relacji miedzy panstwem a Ko-
$ciotem, utozsamiany czesto z systemem rozdzialu Ko$ciota od panstwa. Panstwa
tego typu uksztattowaly sie na gruncie liberalizmu. Na og6t panstwa liberalne,
akceptujac zasade rozdzialu, uzasadniaja swoj Swiecki charakter konieczno$cia
zapewnienia wolnosci religijnej obywatelom i poszczeg6lnym wyznaniom. Cze-
sto ideologowie liberalni w celu powigkszenia akceptacji dla zasady neutralnosci
»Strasza” mozliwos$cia zaistnienia ,,panstwa wyznaniowego” w sytuacji, gdy
wiekszo$¢ spoteczenstwa wyznaje §wiatopoglad religijny i chciataby sie kierowac
jego zasadami w zyciu publicznym — uznajac zarazem zasady panstwa demokra-
tycznego jako panstwa minimum. Ma to jednak charakter wytacznie polityczny.
W praktyce tego rodzaju manipulacje, ograniczajac jedng dominujacg religie, sa
wyrazem dazenia do ksztaltowania panstwa nawet wbrew woli wigkszo$ci spote-
czenstwa, na podstawie innego §wiatopogladu — laicyzmu. Te tendencje kamuflu-
je si¢ za pomocg sloganu o panstwie neutralnym $wiatopogladowo. W rzeczywi-
stosci chodzi czesto o sekularyzacje zycia publicznego'. Rowniez postulat neu-
tralizacji przestrzeni publicznej ze wzgledu na rzekomy $wiatopogladowy plura-
lizm wspotczesnych spoteczenstw czesto okazuje si¢ jedna z metod dechrystiani-
zacji'®. Jest to domena systemow laicyzmu, ktory dazy do wykluczenia Boga z
zycia publicznego. Czgsto zwolennik laicyzmu nie odrzuca wprost Boga, ale po-
zostawia Go na uboczu postepujac wedlug zasady etsi Deus non daretur (Jak
gdyby Bog nie istniat). Czgsto propagatorzy laicyzmu usituja narzuci¢ ten sposob
myslenia takze ludziom wierzacym, gloszac, ze tego rodzaju zasad stanowi ,,pod-
stawe etycznej przestrzeni publicznej”"”. Z powyzsza formula wiaze si¢ takze
postulowanie wzglednosci 1 zmienno$ci kodeksow moralnych i prawa naturalne-
go. Narzucanie ideologii laicyzmu nie wytrzymuje krytyki na ptaszczyznie filozo-
fii i antropologii. Nie sposoéb bowiem pomijac religii jako czeséci bytu ludzkiego.
Czlowiek nie moze nie stawia¢ zasadniczych pytan o siebie samego, sens zycia,
Boga, jak pisat A. De Tocqueville: ,,Niedowiarstwo jest czym$ przypadkowym,
tylko wiara jest statym stanem ludzkosci”'®. Dlatego kard. J. Ratzinger pisze, Ze
gdy posunieta az do skrajnosci we wspolczesnym $wiecie proba ksztaltowania
spraw ludzkich z pominigciem Boga prowadzi nas na krawedz otchtani — ku cat-
kowitemu zlekcewazeniu cztowieka, nalezy powiedzie¢ ludziom: ,,..nawet ten,
kto nie umie znalez¢ drogi do przyjecia Boga, powinien wszakze stara¢ si¢ zy¢ i

3 W. Chrzanowski, Paristwo demokratyczne a neutralne $wiatopoglgdowo, w: Neutralno$é
Swiatopoglgdowa panstwa, praca zb. pod red. E. Nowickiej-Wtodarczyk, Krakow 1998, s. 9-18, s. 16.

14 Tamze, s. 16.

15V, Possenti, dz.cyt., s. 163.

16 A. De Tocqueville, O demokracji w Ameryce, t. 1, Krakow—Warszawa 1996, s. 304.
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kierowaé¢ swoim zyciem, tak jak gdyby Bog istniat (veluti si Deus daretur).
Przyjecie zasady laicyzmu prowadzi takze do rozbicia wspolnoty moralnej ludzi,
poglebia brak komunikacji, akceptuje stabo$¢ rozumu etycznego oraz prowadzi
do kapitulacji wobec redukcjonizmu zwigzanego z kulturg techniczno-
scientystyczng. Przyjecie tej zasady potwierdza rozdziat migdzy religia a sferg
publiczng. Laicyzm prowadzi takze do rezygnacji z Dekalogu, innych fundamen-
talnych tresci etycznych Biblii oraz podstawowych intuicji moralnych. Narzuca-
nie ludziom wierzacym laicyzmu rodzi niesprawiedliwa dyskryminacje: pozba-
wialoby ludzi wierzacych mozliwos$ci prezentowania publicznie swoich racji, w
sytuacji, gdy niewierzacy mogliby bez przeszkod glosié swoje poglady'®. Nalezy
podkresli¢, ze panstwo nawet deklarujace si¢ jako neutralne wobec religii, $wia-
topogladu i Kosciota w praktyce nigdy nie jest obojgtne wobec prawa cztowieka
do religii w wymiarze indywidualnym i spotecznym. Jednak w praktyce deklaro-
wana ,,$wiecko$¢” panstwa moze przybiera¢ rézne odcienie — od faktycznego
rozdziatu charakteryzujacego si¢ poszanowaniem praw Kosciola do wrogosci
wobec religii, przez realizacje polityki antyreligijnej czy antyko$cielnej'®. Ponie-
waz pojecie $wieckosci zostato wypracowane w kontekscie zmian politycznych i
sekularyzacji, nalezy je podda¢ teologiczno-spotecznej refleksji. Temat Swiecko-
$ci bowiem ciaggle powraca w toku dyskusji nad kwestiami bioetyki, szkoty pu-
blicznej i prywatnej, ksztattu i statusu rodziny, problemu zwigzkéw homoseksu-
alnych itp. Ujawniaja si¢ wtedy lezace u podstaw tych koncepcji rézne antropolo-
gie i etyki. Pojecie swiecko$ci zamknigtej na religie ma poczatek w XVIII wieku
wsrod grup intelektualistow 1 myslicieli, ktorzy oddalili si¢ od wiary chrzescijan-
skiej 1 dazyli do wyrugowania Ko$ciota z zycia publicznego. Dla myslicieli
Oswiecenia wiara zawsze byta czym$ niedoskonatym, wobec doskonatego rozu-
mu. Nastepna faza byl okres przesilen, wsrod ktoérych wyrdzniaja sie rewolucje:
angielska w koncu XVII wieku, amerykanska i francuska z XVIII wieku, a takze
ideologiczne, ateistyczne i totalitarne rewolucje XX wieku w Rosji, we Wtoszech
i Hiszpanii, oraz rewolucje demokratyczne w koncu XX wieku. W wielu krajach
europejskich spory migdzy panstwem a Kosciotem zakonczyly si¢ w latach 1945—
1965. Generalnie po Il wojnie $wiatowej wiele demokratycznych panstw europej-
skich porzucito zasade laicyzmu oraz proby odsuwania religii do sfery prywatne;j.
Natomiast idea ,,$wieckos$ci otwartej” podkresla, ze: ,,...Ozywiajace, wychowaw-
cze, formacyjne oddziatywanie religii jest konieczne dla samego zycia publiczne-
go, dla jego pelni [...] Istnienie sfery etycznej i religijnej w sercu spoleczenstwa
okazuje si¢ konieczne nie po to, by struktura koscielna mogta mie¢ przywileje, ale

"7 Kard. J. Ratzinger, Moralizm polityczny i $wieckosé wobec nauki spolecznej Kosciota, ,,Spo-
feczenstwo”, nr 2/2005, s. 229; por. tenze, Europa Benedykta w kryzysie kultur, Czgstochowa 2005,
s. 41 ins.

8V, Possenti, dz.cyt., s. 163-169.

1 Por. G. Haarscher, Laickos¢. Koscidl, panstwo, religia, Warszawa 2004; J. Krukowski, Ko-
Sciol i panstwo, podstawy relacji prawnych, Lublin 2000, s. 43.
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jest konieczne dla zdrowia i samego Zycia spoteczenstwa”>. Potwierdza sie tutaj

teza teologiczna, ze zycie publiczne lepiej si¢ rozwija pod wptywem taski i w
klimacie Ewangelii. Nalezy tez wilasciwie rozumie¢ ide¢ §wieckiego panstwa.
Ot6z prawdziwe $wieckie panstwo jest to panstwo wolne od wymogoéw ideolo-
gicznych i konfesyjnych, gdyz samo nie jest w stanie wytwarza¢ warto$ci czy
narzuca¢ doktryn teologicznych, filozoficznych, naukowych, czy orientacji kultu-
rowych®'. Jednak, zdaniem badaczy, pojmowanie $wieckosci panstwa jedynie
jako neutralno$ci lub bezwyznaniowosci jest ujeciem negatywnym, a wiec nie-
pelnym. W pelnym rozumieniu panstwo $wieckie nie powinno by¢ neutralne w
sferze wlasnych zadan, ktore sprowadzaja si¢ do obrony ii promocji praw czto-
wieka. Dlatego aby realizowac ten cel winno domagac¢ si¢ ozywienia tradycji reli-
gijnych i filozoficznych oraz wspotpracy z ich strony”. Zaktada to koniecznos¢
konsultacji i wspotpracy z roznymi wspdlnotami religijnymi w zwigzku z ich pro-
blemami i projektami ustaw. ,,Otwarto$¢” panstwa przejawia si¢ nie tylko w tro-
sce o budowanie wigzi spotecznej poprzez budowanie dobrobytu, ale przede
wszystkim poprzez zaspokajanie potrzeby tozsamosci, odrzucenie nieograniczo-
nej konkurencji roéznych $wiatopogladow, respektowanie praw cztowieka. Swiec-
ko$¢ otwarta na religi¢ jest wige korzystna do ksztattowania ducha publicznego,
poniewaz religia jest gtownym czynnikiem socjalizacji, wychowania, wyrabiania
cnot. Sama etyka nie wystarczy do dobrego zycia, bez religii osiagnigcie petni
zycia moralnego staje si¢ watpliwe. Gloszenie relatywizmu etycznego i podwaza-
nie religii przyczynily si¢ do bezbronnosci spoteczenstw liberalnych w obliczu
zagrozen ideologii totalitarnych. Obecnie zagrozeniem staje si¢ kryzys idei praw-
dy, zwigzane z nim dewaluacja godnosci ludzkiej, nihilizm®. O ile rewolucje ate-
istyczne oddawaly Cezarowi, a zabieraly Bogu, o tyle werset ewangeliczny naka-
zuje jedno i drugie.

STANOWISKO KOSCIOLA WOBEC ROZDZIALU I ZASADY NEUTRALNOSCI

Poczynajac od konca XVIII wieku, Koscidt zostat zaatakowany przez nurty
wolnomyslicielskie, skrajnie racjonalistyczne, antyklerykalne i antyreligijne. Na
Kosciot patrzono jako na uciele$nienie dawnego porzadku, ktory wydawat si¢ nie
do pogodzenia z nowoczesnymi ideami. Dla Marksa i jego zwolennikow, Kosciot,
a nawet religia w ogole, stanowit ,,opium ludu”: ,,Nedza religijna jest to zarazem
wyraz n¢dzy rzeczywistej 1 protest przeciw nedzy rzeczywistej. Religia — to wes-
tchnienie uci$nionego stworzenia, serce nieczulego Swiata, jest tez ona duchem
bezdusznych warunkow. Jest opium ludu. [...] Krytyka religii jest to wigc w za-

20y, Possenti, dz.cyt., s.159.
2l Tamze, s. 160.

22 Tamze, s. 160.

2 Tamze, s. 174-175.
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rodku krytyka tego padotu ptaczu, ktory religia otacza nimbem $wietosci”**. Jed-

nak z perspektywy historycznych do$wiadczen stalo si¢ jasne, ze: ,,...wojujacy
ateizm poniost porazke i upadly gtowne teorie filozoficzne, ktore miaty zniszczy¢
religie: pozytywistyczny scientyzm, marksizm, radykalny agnostycyzm, idea au-
tonomii obrocona przeciwko Bogu itd. Coraz mniej przekonujace staty si¢ racje
bycia ateistg””’. Okazalo si¢ tez, ze o§wieceniowa prognoza o przejéciu od religii
Kosciota do czysto racjonalnej religii moralnej nie polegata na odkryciu koniecz-
nego prawa historii, lecz byta rodzajem mys$lenia zyczeniowego. Nie speknily si¢
zwlaszcza prognozy o zaniku wiary i praktyk oraz o calkowitej prywatyzacji reli-
gii. Natomiast prognoza ta okazata si¢ trafna w przewidywaniu narastania roz-
dzialu Kosciota i panstwa, religii i spoteczenstwa, chociaz wspotcze$nie w tym
oddzieleniu religii i spoteczenstwa zauwaza si¢ kryzys>’. Takze mySlenie w kate-
goriach systemu Maxa Webera, zakladajacego nieustanny proces racjonalizacji i
»odczarowania spoleczenstwa” okazalo si¢ nietrafne ze wzgledu na kryjacy sie w
tym systemie nihilizm, marginalizacje religii i metafizyki, sceptycyzm 1 relaty-
wizm poznawczy”'. Dlatego, aby przezwyciezyé nihilistyczny kryzys cztowieka i
kultury dzisiaj jest potrzebne nowe spojrzenie na religie.

Rozdzial Ko$ciota i panstwa oraz zwigzana z nim zasada neutralno$ci $wia-
topogladowej byly przez Koscidt oceniane negatywnie jako srodek stuzacy ze-
rwaniu historycznych wigzéw miedzy panstwem i Kosciotem oraz pozbawieniu
Kosciota mozliwosci wplywu na zycie spoteczne i ograniczenia go do sfery pry-
watnej zycia ludzkiego. Papieska Komisja [ustitia et Pax wyja$niala to nastgpuja-
co: Wielkie przemiany spowodowane przez nowe ideatly wolnosci, postepu i obro-
ny praw cztowieka i obywatela, gloszone przez Oswiecenie i rewolucje francuskq
[wiek oswiecenial, laicyzacja spoteczenstwa, ktora zen wynika jako reakcja na
klerykalizm, palgca potrzeba stawiania oporu obojetnosci, naturalizmu, a przede
wszystkim totalitarnemu i antyklerykalnemu laicyzmowi [liberalnemu w swych
konsekwencjach, lecz agresywnemu wobec Kosciota i wszystkich form religii]
sktaniata czesto papiezy do zajmowania postawy ostroznej, negatywnej a czasami
wrecz wrogiej i potepiajgcej **. Ideologia, uzasadniajaca rozdziat i neutralno$é,
zostala potgpiona w licznych encyklikach; Mirari vos z 15 sierpnia 1832 r., Quan-
ta cura 8 grudnia 1864 r. W Encyklice Mirari vos Grzegorz XVI potepit indyfe-
rentyzm religijny oraz odrzucil rozdziat Ko$ciota od panstwa jako szkodliwy dla
obu tych spotecznosci. W Quanta cura papiez Pius IX odrzucit rozdziat Kosciota

2 K. Marks, Przyczynek do krytyki Heglowskiej filozofii prawa. Wstep, w: K. Marks, F. Engels,
Wybrane pisma filozoficzne 1844—1846, Warszawa 1949.

25 V. Possenti, dz.cyt., s. 34.

26 Tamze, s. 34.

270 rysach nietzschezjanskiej ideologii w systemie Webera pisze E.B.F. Midgley, The
Ideology of Max Weber, Aldershot 1983, za: V. Possenti, dz.cyt., s. 35.

28 Dokument Papieskiej Komisji Justitia et PAX, Kosciét i prawa czlowieka, ,Chrzescijanin w
Swiecie”, 50 (1977), nr 2, s. 12.
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od panstwa w kontekscie ideologii sekularyzmu, ktoéra stawala si¢ jakby nowa
religig. Leon XIII w swoich encyklikach negowal wrogi rozdziat i postulowat
zasady harmonijnej wspotpracy migdzy panstwem a Kos$ciotem: Humanum genus
z 20 kwietnia 1884 r., Immortale Dei z 1 listopada 1885 r., Libertas z 20 czerwca
1888 1., Au milieu z 16 lutego 1892 r. Papiez potwierdzat odrebne kompetencje,
ale i konieczno$¢ wspotpracy Kosciota i panstwa, uwazat, ze panstwo, ktore zaj-
muje postawe neutralng wobec religii pozbawia si¢ wartosci plynacych z religii i
tym samym koniecznej pomocy. W Encyklice Libertas Leon XIII krytykowat
liberalizm za dazenie do wyeliminowania z zycia spolecznego religii oraz spy-
chanie jej do terenu prywatnosci. W Encyklice Au milieu, adresowanej do wier-
nych we Francji, stwierdzal, ze rozdzial Kosciota i panstwa prowadzi do usunig-
cia wartosci chrzes$cijanskich z zycia spolecznego i prawodawstwa, prowadzac do
otwartej walki z Kosciotem. Podobng argumentacj¢ Leon XIII zawart w liscie
skierowanym do rzadu Brazylii, w ktorym poddat krytyce zasade neutralnosci
wobec religii. Natomiast forme rozdzialu Kosciola i panstwa, ktora zostala
uksztaltowana w Stanach Zjednoczonych Leon XIII ocenit pozytywnie (Longi-
nquam oceani, 1895). Podstawa pozytywnej oceny jest fakt, ze Koscidt nie napo-
tyka tam wrogosci i przeszkdd. Jak wiadomo u zrodet rozdzialu Kosciota i pan-
stwa w Stanach Zjednoczonych nie lezata ideologia sekularyzmu, lecz koniecz-
no$é rozwigzania problemu wielkiej roznorodnosci wyznan®.

Papieze Pius X oraz Pius XI w swoich dokumentach réwniez odrzucili zasa-
de rozdziatu Kos$ciota i panstwa, zachowujac argumentacje swoich poprzednikow.
Pius X w Encyklice Vehementer Nos (11 luty 1906 r.) potepit rozdzial Kosciota i
panstwa we Francji, zas§ w Encyklice lamdudum (20 IV 1911 r.) réwniez w Portu-
galii. Panstwo winno szanowa¢ prawo cztowieka do oddawania czci Bogu w zy-
ciu zard6wno prywatnym, jak i publicznym. Ponadto rozdzial Kosciota i panstwa
sprzeciwia si¢ kulturze narodu od wiekdéw zwiazanego z wiarg katolicka. Obawy
co do skutkdéw usuniecia z zycia publicznego religii wyrazali takze wielcy mysli-
ciele 1 pisarze. Juz Dostojewskiego przerazaly konsekwencje Swiata bez Boga,
$wiata cynizmu i nihilizmu, w ktorym wszystko si¢ rozpada, dlatego w usta jed-
nego z bohaterow swoich powiesci wktada stowa: ,,Jesli Boga nie ma, to wszyst-
ko wolno™. Wedlug powszechnej opinii nikt i nic nie zastapi chrzescijanstwa,
jesli chodzi o obrong godno$ci osoby pojmowanej jako stworzonej na obraz i po-
dobienstwo Boze. Stanowisko przeciwne stopniowo ulega erozji. Od konca XIX
wieku toczy si¢ dyskusja, czy fundamentem wiezi spolecznej ma by¢ religia, czy
moralno$¢ laicka. Wielu uwazato, ze w zlaicyzowanym s$wiecie, ktory opuscili
bogowie, tylko religia humanizmu moze stanowic ratunek przed barbarzynstwem.
Jednak szybko si¢ przekonano, ze czysto ,,$wiatowe” i ,,naukowe” teorie wiezi
spotecznej i emancypacji cztowieka nie sg w rzeczywistosci obiektywne i oparte

2 J. Krukowski, dz.cyt., s. 60.
3 por. F. Dostojewski, Bracia Karamazow, Warszawa 1970, t, s. 285-287.
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na nauce, ale sg rodzajem laickiego mitu, a juz E. Kant ukazal zawodno$¢ i ogra-
niczenia ludzkiego rozumu®’

ZASADA NEUTRALNOSCI A PANSTWA TOTALITARNE

Historia uczy, ze najwicksze zagrozenia dla cztowieka i narodow stwarza-
ly ustroje, ktére dazyly do budowania tadu spolecznego na laicyzmie czy
antyklerykalizmie.

W XX wieku Ko$ciodt znalazt si¢ w obliczu panstw totalitarnych charaktery-
zujacych si¢ narzucaniem antychrze$cijanskiej ideologii, dziataniem masowe;j
partii sprawujacej dyktature, istnieniem kontroli panstwa nad srodkami masowego
przekazu, terrorystycznym systemem policyjnym, centralnie sterowang gospodar-
ka’*. Do takich systemow nalezat wioski faszyzm pod przywodztwem B. Musso-
liniego, ktéory pomimo zawartych uktadow (traktaty lateranskie, 11 lutego
1929 1.), podjat dzialania antykos$cielne. Ko$ciot w tym systemie usitowano trak-
towa¢ jako narzedzie sluzace do opanowania mas. System faszystowski zostat
potepiony przez Piusa XI w Encyklice Non abbiamo bisogno z 29 czerwca 1931
r. Pius XI potepit w niej proby monopolizowania przez parti¢ faszystowskg wy-
chowania miodziezy oraz narzucanie statolatrii, czyli kultu panstwa. W systemie
tym, zdaniem papieza, zostaly pogwatcone prawa rodzicoOw oraz zasady prawa
Bozego, okreslajace zadania szkoty, Ko$ciota i panstwa. Papiez wzywat wiernych
do odrzucenia blednej ideologii oraz aktywnego udziatu w zyciu publicznym.
System hitlerowski natomiast dazyt do zniszczenia religii chrzescijanskiej ze
wzgledu na swoja rasistowska i ludobojczg ideologie. W Encyklice Mit brennen-
der Sorge z 13 marca 1937 r. Pius XI potgpit bledy ideologii nazistowskiej: atei-
styczny panteizm, uprzedzenia rasowe, narodowe i panstwowe, wzywatl do prak-
tykowania warto$ci chrzescijanskich oraz zasad moralnosci chrzescijanskiej w
zyciu publicznym. Takze kolejny papiez Pius XII w licznych wystapieniach pu-
blicznych potepial zbrodnie faszyzmu i hitleryzmu. Po Il wojnie $wiatowe] w
krajach Europy Srodkowo-Wschodniej Kosciot znalazt si¢ w konfrontacji z ko-
munistycznym panstwem totalitarnym. Model poczatkowo utworzony w Zwigzku
Sowieckim zostal narzucony krajom satelitarnym tego panstwa. Gloszac w teorii
wolno$¢ sumienia i wyznania, rozdziat Ko$ciota i panstwa oraz zasad¢ neutralno-
$ci faktycznie system ten realizowat zasady materialistycznej 1 ateistycznej ideo-
logii, dazac do zlikwidowania religii jako szkodliwego przesadu. Laicyzacja
szkolnictwa w praktyce byta ateizacja. Walka z religig byta zadaniem partii, jedy-
nej sity przewodniej w panstwie, dokonywanym przy uzyciu wszelkich $rodkoéw

por. G. Haarscher, dz.cyt., s. 90.
32 C. Friedrich, Z. Brzezinski, Totalitarian Dictatorship and Autocracy, New York 1969.
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przymusu i terroru®. Ludzie wierzacy byli dyskryminowani, ograniczani w swo-
ich prawach rodzicielskich. Zamiast deklarowanej neutralno$ci §wiatopogladowe;j
faktycznie istniat rodzaj ateistycznego panstwa wyznaniowego. Nic dziwnego, ze
juz Pius XI potepit zasady i metody tego systemu w Encyklice Divini redemptoris
19 marca 1937 r. W dokumencie tym papiez okreslit komunizm jako biedng ideo-
logi¢, wskazal na odrzucenie idei Boga, pozbawienie cztowieka godnosci, wolno-
$ci oraz innych praw dotyczacych wychowania, zycia rodzinnego, wadliwa kon-
cepcje zycia spotecznego, ekonomicznego i politycznego. Za pontyfikatu Piusa
XII Kongregacja Swictego Oficjum 1 lipca 1949 r. zagrozita katolikom karg eks-
komuniki za przynalezno$¢ do partii komunistycznej, za wspotprace lub rozpo-
wszechnianie propagandy komunistycznej>”.

ZASADA NEUTRALNOSCI SWIATOPOGLADOWE]J PANSTWA
PO SOBORZE WATYKANSKIM II

Uchwaly Soboru Watykanskiego II, zwtaszcza Deklaracja o wolnosci reli-
gijnej, wptynety na zmiane statusu prawnego Kosciota w panstwach do tej pory
uznanych formalnie za katolickie. Zrezygnowano przede wszystkim z pozycji
religii uprzywilejowanej w stosunku do innych religii oraz z pozycji katolicyzmu
jako religii panstwa lub wigkszosci narodu. Kosciot katolicki z kolei otrzymywat
gwarancj¢ korzystania z praw religijnych bez szkody dla wolnosci religijnej na-
leznej innym wyznaniom, zabezpieczenie mozliwo$ci nauczania religii i wycho-
wania religijnego, wolno$¢ w petnieniu misji pastoralnej, charytatywnej, ewange-
lizacyjnej, publicznego wykonywania kultu, jurysdykcji w sprawach koscielnych
itp. Umowy migdzy panstwem a Kos$ciolem z reguly przyznawaly Kos$ciolowi i
jego instytucjom osobowo$¢ prawng, gwarantowaly cywilne skutki matzenstw
koscielnych. W stosunku do panstw komunistycznych obok metody ujawniania
btedow doktryny komunistycznej rozpoczeto dialog uwzgledniajacy rozroznienie
miedzy bledna doktryna, ktora nalezy pietnowac i odrzucaé, a ludzmi, ktorych
poglady nalezy uszanowac i z ktoérymi nalezy rozmawia¢. Papiez Jan XXIII we-
zwal do dialogu i wspotpracy ludzi réznych przekonan dla wspolnego dobra.
W Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w Swiecie wspolczesnym zwrocono
uwage na zroznicowang geneze¢ roznych form ateizmu, wérdd nich na ateizm sys-
temowy, bedacy sktadnikiem ideologii spoteczno-politycznych, usitujacych zwal-
cza¢ religi¢ oraz religijne wychowanie mtodziezy przy wykorzystaniu do tego
celu wladzy publicznej (KDK 20). Pawel VI w Populorum progressio (1967) i w
Liscie apostolskim Octogesima adveniens (1971), cho¢ stwierdzit niemozliwos¢
pogodzenia marksizmu z zasadami katolickiej nauki spotecznej, nie wykluczat

33 J. Krukowski, dz.cyt., s. 76.
3 Por. AAS 41 (1949), s. 334.



MIEDZY LAICKOSCIA A LAICYZMEM 103

mozliwosci wspolpracy katolikow z niewierzacymi. W tym Liscie Pawet VI
stwierdzil, ze zadaniem panstwa $wieckiego nie jest wypracowanie i narzucanie
ideologii lub projektéw spolecznych, gdyz prowadzitoby to do jakiego$ rodzaju
duchowej dyktatury, ktora jest najgorsza ze wszystkich (por. OA 25). Natomiast
Jan Pawet 11, poczynajac od Encykliki Redemptor hominis (1979), analizujac sys-
tem komunistyczny w perspektywie prawdy o wolnosci i godnosci cztowieka,
oceniat go jako wrogi Kosciotlowi oraz degradujacy i alienujacy czlowicka. We-
dlug osadu papieza przyczyna rozktadu systemu komunistycznego byt ,,btad an-
tropologiczny” lezacy u jego podstaw (Centesimus annus, 1 V 1991)*.

DYLEMATY NEUTRALNOSCI W SYSTEMACH LIBERALNYCH

Juz pobiezna obserwacja wykazuje, iz wspotczesne panstwa demokratyczne
opierajace si¢ na ideologii liberalnej, cho¢ deklarujg wolno$¢ sumienia i religii,
ro6znia si¢ od Kosciota pojmowaniem tej wolno$ci. Liberalizm i zwigzany z nim
indywidualizm sg nowoczesnymi koncepcjami spoleczenstwa i polityki siggaja-
cymi XVII wieku. Nurt ten jest wytworem wielu szkoét i pradow: od szkoty an-
gielskiej 1 szkockiej (Locke, Smith, Hume) po szkot¢ kontynentalng (Kant, Con-
stant, Tocqueville), amerykanska (federalisci, Lippmann, Rawls) i wtoska (Croce,
De Ruggiero). Liberalizm opiera si¢ takze na réznych szkotach filozoficznych (od
racjonalizmu po empiryzm, od kantowskiego transcendentalizmu po utylitaryzm i
historycyzm). Nic dziwnego, ze mysl liberalna wykazuje stabos¢ teoretyczna (on-
tologiczna, antropologiczng i etyczng), natomiast odnosi sukcesy w polityce (kry-
tyka welfare state, zaufanie do rynku i konkurencji, zaangazowanie na rzecz praw
obywatelskich)*. Chociaz, zdaniem R. Dahrendorfa: ,,Moralnym elementem libe-
ralizmu jest przekonanie, ze liczy si¢ jednostka, obrona jej nienaruszalnosci, roz-
woj jej mozliwosci, jej zyciowe szanse™’, to jednak w liberalizmie dominuje filo-
zofia, w ktorej nie zostaje uwzgledniona ani natura czlowieka, ani natura Dobra,
ani cele wychowania osoby. U podstaw tego braku jest relatywizm wartosci, kry-
tyka idei Bytu i Dobra, prymat historycyzmu i $wiadomosci historycznej nad idea,
ze mogg istnie¢ uniwersalne zasady wiedzy, przez nieufno$¢ wobec zdolnosci
rozumu w zakresie metafizyki i moralnosci*®. Rezultatem jest rezygnacja z poszu-
kiwania sensu zycia oraz odniesienia do Boga. Wspotczesny liberalizm, zdaniem
wielu badaczy, nie musi wchodzi¢ w konflikt z religig tak jak liberalizm o$wiece-
niowy. Jednak musialby uzna¢, Zze polityka nie jest najwyzsza forma ani catoscig

3 Ppor. S. Kowalczyk, Ocena marksizmu w Encyklice ,, Centesimus annus”’, ChS 22 (1992), nr
1,s. 67-76.

3% Por. V. Possenti, dz.cyt., s. 69.

37 por. R. Dahrendorf, Lebensschancen. Anliufe zur sozialen und politischen Theorie, Frank-
furt a. M. 1979.

38 Por. V. Possenti, dz.cyt., s. 80.
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ludzkiej wiedzy, ale winna przyja¢ $wiatto wyzszego porzadku®. Wbrew stano-
wisku Kosciota, ktory glosi, ze wolno$¢ cztowieka winna by¢ podporzadkowana
obiektywnej prawdzie, ideologia liberalna gtosi wolno$¢ absolutng i relatywizm
prawdy. Czysto liberalna interpretacja zasady laickos$ci ogranicza si¢ do idei pan-
stwa — arbitra gwarantujagcego wolno$¢ sumienia, kultu, nauki i stowarzyszen, ale
nie moze narzucac¢ zadnej koncepcji Dobra wspolnego. Taka tendencja jest bardzo
silna w Stanach Zjednoczonych: panstwo nie moze rozstrzyga¢ kwestii spotecz-
nych, ktore ze swojej istoty naleza do spoleczenstwa obywatelskiego. We francu-
skiej interpretacji laicko$ci panstwo i szkota niosa silng koncepcje obywatelskosci
ukierunkowanej na modernizacj¢, pod hastami wolno$ci, rownosci i braterstwa,
obciazonej juz od czaséw rewolucji balastem ideologicznym™. Niektorzy uspra-
wiedliwiajg taka wiasnie interpretacje w obawie, ze sytuacja petnej wolnosci mo-
glaby by¢ wykorzystana przez Koscioty, ktore w warunkach petnej wolnosci mo-
gtyby odbudowa¢ swoje wspdlnoty, dokona¢ ponownego zagarnigcia sfery pu-
blicznej i zakwestionowa¢ laicko$¢ republikanska®'. Istnieja tez roznice co do
pojmowania wolnosci religii i Ko$ciota w poszczeg6élnych panstwach. Panstwo
radykalnie liberalne, przyjmujac zasad¢ relatywizmu etycznego, pojmuje swoja
neutralnos¢ wobec religii i Kosciota w taki sposob, iz wolno$¢ religijng sprowa-
dza do sfery zycia prywatnego, ograniczajac jednoczesnie prawa ludzi wierzacych
do gloszenia swoich przekonan w zyciu publicznym. To faktyczne ograniczanie
praw ludzi wierzacych wyraza sie najczesciej] w zakazach umieszczania symboli
religijnych w miejscach publicznych itp. Staje si¢ wtedy panstwem laickim, ktore
programowo chce wykluczy¢ wymiar religijny z cywilnego obszaru publiczne-
go*. W systemie neutralnoéci pojmowanej negatywnie pafistwo demokratyczne
nie stwarza wierzacym przeszkod w uzewngtrznianiu swoich przekonan religij-
nych. Natomiast przy systemie neutralnosci pojmowanej pozytywnie panstwo
demokratyczne, nie poprzestajac na negatywnej ochronie wolnosci religijnej,
czynnie wspiera podstawowe wartosci etyczne i religijne w zyciu prywatnym i
publicznym, w tym celu ustanawiajac pozytywne gwarancje wolnosci religijne;j.
Panstwo §wieckie o tym charakterze jest panstwem niereligijnym, czyli pan-
stwem, ktore nie chce si¢ utozsamia¢ bezposrednio z ostatecznym celem zycia,
ale uznaje prawo swoich obywateli do szukania takiego sensu i pomaga im wy-
petia¢ zwigzany z tym obowiazek®. Wiasnie z racji przyjetej postawy ,,auten-
tycznej $wieckosci” panstwo, nie przyznajac sobie decydujacej roli w zyciu reli-
gijnym obywateli — co byloby przekroczeniem kompetencji — winno szanowac i
stwarza¢ sprzyjajace warunki do rozwoju zycia religijnego i wolno$ci w tej dzie-

3% 0 pozadanych kierunkach transformacji i ubogaceniu liberalizmu przez kontakt z mysla kla-
syczng pisze V. Possenti, dz.cyt., s. 87.

40 Por. G. Haarscher, dz.cyt., s. 93-94.

41 Por. M. Gauchet, La religion dans la démocratie. Parcours de la laicité, Paris 1998, s. 21-140.

2G. Crepaldi, Panstwo swieckie i misja Kosciota, ,,Spoteczenstwo” nr 4, 1999, s. 683—-692, 686.

* Tamze.



MIEDZY LAICKOSCIA A LAICYZMEM 105

dzinie. Warto wspomnie¢, ze poprawne rozumienie $wieckosci zaktada jej zalez-
no$¢ od prawa naturalnego, sumienia i religii. Autentyczna §wiecko$¢ zaktada
takze powigzanie cho¢ z zachowaniem odrebnosci migdzy panstwem, moralno-
$cig publiczng i cywilnym etosem z jednej strony a §$wiadomos$cig moralng i reli-
gijng obywateli z drugiej strony*. Juz Pius XII, charakteryzujac model neutralno-
$ci tego rodzaju realizowany w powojennych Wtoszech, uzyt okreslenia: ,,zdrowa
$wiecko$é panstwa™®. Zaktada ona, ze przed paristwem istnieje cos absolutnego i
nienaruszalnego: osoba ludzka z konstytutywnq dla niej relacjqg do Boga i z pra-
wami i obowigzkami jakie z tego wynikajg. Panstwo, ani Zaden inny organizm,
system, czy ideologia nie sq poczqtkiem i Zrédlem tych praw i obowigzkéw*. Jak
twierdzi V. Possenti: ,,Wyrazem umiarkowanej swiecko$ci nie moze by¢ usunie-
cie religii z przestrzeni publicznej, tak jakby religie wnosity co$ niebezpiecznego
i nieczystego, tak jakby sfera publiczna musiata by¢ catkowicie zsekularyzowana,
a religia jako podstawowa inspiracja moralnosci indywidualnej i spotecznej —
zepchnieta do sfery prywatnej. Krokiem naprzod w tej delikatnej kwestii jest roz-
roznienie miedzy sekularyzacjg instytucji, czyli ich niezaleznoscig od wiadzy
religijnej, a sekularyzacjg swiadomosci, czyli programowym usunig¢ciem religii z
tkanki spotecznej i w koncu z decyzja o tym, ze Bog jest sprawa wylacznie pry-
watng. Jezeli ta pierwsza forma sekularyzacji wydaje si¢ do przyje¢cia, to ta druga

NEUTRALNOSC SWIATOPOGLADOWA A UNIA EUROPEJSKA

O ile u zrédet Unii Europejskiej nie brakowato politykow dostrzegajacych ro-
le wartosci chrzescijanskich w budowaniu jednos$ci tej struktury, obecnie uwi-
dacznia si¢ rola §rodowisk, ktore pragng marginalizowac role religii i Kosciota i
przeciwstawiajg si¢ obecnosci religii w zyciu publicznym. Srodowiska te pragna
zredukowa¢ cztowieka do wymiaréw czysto biologicznych bez odniesienia do
$wiata nadprzyrodzonego. Czgsto wysuwa si¢ argument jakoby wzmianka o
chrzescijanskim dziedzictwie Europy ranita uczucia niechrzescijan czy wyznaw-
cow innych religii. W rzeczywistos$ci stwierdzenie historycznego faktu podkresla
tozsamo$¢ Europejczykow, natomiast element obrazy lezy jedynie w cynizmie
zeswiecczonej kultury, odrzucajacej wlasne podstawy: ,.,to nie wspomnienie Boga
obraza wyznawcow innych religii, ale raczej proba zbudowania wspolnoty ludz-
kiej catkowicie bez Boga™. Europa zdaje si¢ zapomina¢ o swoich chrzescijan-

“M. Toso, Swiecko$é panstwa. Laicyzm i prawo naturalne, ,,Spoteczenstwo” nr 3/4/ 2002,
s. 455.

* Por. J. Krukowski, dz.cyt., s. 102-103.

* G. Crepaldi, art.cyt., s. 685.

47V, Possenti, dz.cyt., s. 6.

8 Kard. J. Ratzinger, Moralizm polityczny..., s. 223.
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skich korzeniach i chce wej$¢ w epoke sekularyzmu. A przeciez whasnie w Euro-
pie chrzescijanstwo uzyskato swoj charakter kulturowy i intelektualny i jemu za-
wdzigcza ona swojg racjonalno$¢ i oryginalnos¢. Jednak: ,,...na bazie tej racjonal-
no$ci Europa wytworzyta kulture, ktéra w sposdb nie znany wczesniej ludzkosci
ruguje Boga ze §wiadomosci publicznej, czy to odrzucajac Go catkowicie, czy to
oceniajac kwesti¢ Jego istnienia jako niemozliwg do rozstrzygnigcia, niepewna, a
zatem przynalezng do sfery osobistych wyborow — tak czy owak, jako nie majaca
znaczenia dla zycia publicznego™®. Powstaje pytanie: w jaki sposob mozna w tej
sytuacji uzasadni¢ obecnos$¢ i misj¢ ewangelizacyjng Kosciola w rodzacym si¢
»panstwie europejskim”? Panstwo, nawet jesli ozywiaja je najlepsze intencje, nie
obejmuje catosci ludzkiej egzystencji. Nie moze wiec zniewala¢ swoich obywate-
li. Panstwo (europejskie czy nie) moze probowaé¢ zdominowaé swoich obywateli
w rdzny sposob. Moze nie uznac jakiej$ czesci przesztosci, z ktorg si¢ nie utoz-
samia (np. dziedzictwa chrzescijanskiego). Moze tez uznaé, ze to ono jest osta-
tecznym spetnieniem i gwarancja pokoju i szczgscia. Ale jak pisze Olivier Chaline:
»-..narzucony raj, wczoraj realnego socjalizmu, a dzi$ konsumpcji, rychto obraca
si¢ w pieklo. Po zanegowaniu przesztosci nastgpi takze zniszczenie przysztosei i
uczynienie terazniejszosci nie do zycia™. Kult Ztotego Cielca, ktory jest zawsze
obecny, nie ukryje skrywanej duchowej pustki. Przybierajace totalitarne rysy an-
tychrzescijanskie panstwo usituje narzuca¢ swoje ,,bostwa”: ,,nie adoruja bowiem
nowych panstwowych bogéw ci, ktérzy odmawiaja dokonywania sztucznych po-
ronien czy za$lubiania homoseksualistow™'. Chrzescijanie otwarcie deklarujacy i
praktykujacy swoja wiarg nie sg takze dopuszczani do pelnienia waznych funkcji
publicznych (casus Buttiglione). W latach osiemdziesigtych minionego wieku
kard. J. Ratzinger, nawigzujac do refleksji E. Bockenforde’a®’, kwestionowat ,,do-
skonatos$¢” panstwa liberalnego. Jego zdaniem, dzisiejsze wolnosciowe i zsekula-
ryzowane panstwo nie jest juz societas perfecta, aby mogto powstac i istnie¢ jest
zdane na inne moce i sily. To wlasnie chrzescijanstwo przynosi panstwu jako
aksjologiczny fundament kryteria rozumnos$ci plynacej z wiary, ktora wyzwala z
politycznych mitdéw; przynosi moralnosé, a wigc kryteria dobra i zta, przynosi
prawo, a wigc chroni przed uleganiem panujgcym pogladom, dostarcza kryteria
wolnosci, ktore chronig przed uleganiem ideologicznym autorytetom réznych
grup interesow, oraz przynosi rozdziat tego co duchowe i doczesne, przez co za-
bezpiecza rolg sumienia i poczucia odpowiedzialnosci™. Kosciot moze wypehia¢
swojg misje w dzisiejszym $wiecie, takze wobec totalitarnych zakusow takich czy

e Tamze, s. 221.

590. Chaline, Ni Pan ni Stuga: Kosciol a jednoczqca si¢ Europa, ,,Communio”, nr 4, 2005,
s. 3—11, tutaj, s. 4-5.

51 Tamze, s. 5.

52 E.W. Bockenforde, dz.cyt.

>3 J. Ratzinger, O niezbywalnosci chrzescijaristwa we wspblczesnym Swiecie, w: Kosciél —
ekumenizm — polityka..., s. 244.
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innych wiladz, gdyz jest uniwersalny, gromadzi pomimo sekularyzacji najwicksza
wspolnote ludzi, jest zakorzeniony w historii bardziej niz jakakolwiek struktura
polityczna, posiada obietnice przysztosci, gdyz ,,ma stowa zycia wiecznego”. Jest
depozytariuszem prawdy, ktora nie jest subiektywna: ,,W konsekwencji przeszka-
dza, drazni, i oskarza si¢ go o nietolerancj¢ z powodu jego pretensji do bycia ka-
tolickim i potwierdzania dogmatoéw, ktore nie sa wytworem wigkszosciowego
glosowania. Afirmuje on réwniez transcendencjg, otwartos¢ przywracajacg kazdej
rzeczy jej miejsce, podtug innej niz ludzka skali ocen. Wyraza przez to sprzecz-
no$¢ z praktyczna apostazja, ktora jest apostazja spoteczenstw zwanych zachod-
nimi. Jest Zywym zaprzeczeniem materializmu, juz nie teoretycznego, lecz fak-
tycznego, stuzacego za podstawe widzenia spraw w kategoriach rynku i wymiany.
Jest przeszkoda dla europejskiego mariazu biurokracji z liberalizmem, ktory daje
przyzwolenie dla konsumpcji™>. Juz w 1980 r. kard. J. Ratzinger na tamach
»Revue des Sciences Religieuses” sformulowat tezy dla przysztej Europy: ,,Kon-
stytutywne dla Europy, od jej pojawienia si¢ w Helladzie, jest wewnetrzne przy-
porzadkowanie sobie demokracji i eunomii — prawu nie podlegajacemu Zadnej
manipulacji. [...] Jesli eunomia jest przestanka zywotnosci demokracji [...] to z
kolei zasadnicza przestanka eunomii jest wspolne i wigzace dla oficjalnego prawa
poszanowanie warto$ci moralnych i Boga”. Oznacza to brak zgody na zamykanie
religii w sferze prywatnosci przy panoszeniu si¢ ateizmu praktycznego jako ofi-
cjalnego dogmatu. ,,Wyrzeczenie si¢ dogmatu ateizmu jako przestanki dla prawa
publicznego i dla ksztattu panstwa oraz réwnie jawne wyznanie czci i szacunku
wobec Boga jako podstawy etosu i prawa, oznacza zrezygnowanie zarOwno z
narodu, jak i ze Swiatowej rewolucji jako Summum bonum. [...] Dla Europy musi
by¢ konstytutywne uznanie i podtrzymywanie wolnosci sumienia, praw cztowie-
ka, wolnosci nauki i wynikajacej stad wolnej spotecznosci ludzkiej”*. Chociaz
mingto 26 lat tezy te sa nadal aktualne. Przybieraja bowiem na sile tendencje,
ktére Ojciec Swiety Jan Pawet II okreslit jako ,utrate pamieci i dziedzictwa
chrzescijanskiego™, poprzez wywolywanie u ,,Europejczykow wrazenia, ze zyja
bez duchowego zaplecza, niczym spadkobiercy, ktorzy roztrwonili dziedzictwo
pozostawione przez historie””’. Tym bardziej ze zdaniem Claudio Gentili, wielu
katolikow jest omotanych i prawie zmuszonych do milczenia przez podstepng
agresywnosc¢ laicystycznego fundamentalizmu, ktory szantazuje ich btgdnie poj-
mowanym pojeciem $wieckosci™. Jak twierdzi Francesco Gentile atmosfera du-
chowa Europy Zachodniej jest wytworem racjonalistycznego subiektywizmu, w
ktorym zlewaja si¢ ze sobg sceptycyzm i idealizm, ateizm i panteizm, spirytua-

34 0. Chaline, art.cyt., s. 10.

33 J. Ratzinger, Europa — dziedzictwo zobowigzujgce chrzescijan, w: Kosciél — ekumenizm —
polityka..., s. 268-270.

38 Por. Ecclesia in Europa, nr 7.
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38 C. Gentili, O $wieckosé w prawdzie, ,,Spoteczenstwo” nr 1, 2004, s. 13-16.
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lizm i materializm, przez co staje si¢ ona przedsionkiem najciemniejszego nihili-
zmu. A przeciez nihilizm, jak méwi Encyklika Fides et ratio (nr 90), nie tylko
pozostaje w sprzeczno$ci z wymogami 1 z trescig slowa Bozego, ale przede
wszystkim jest zaprzeczeniem czlowieczenstwa czlowieka i samej jego tozsamo-
$ci. Zdaniem F. Gentile mozna zaobserwowac¢ powstawanie europejskiej odmiany
»religii obywatelskiej” (civil religion), ze wzgledu na potrzebg poszukiwania no-
wej zasady legitymizacji porzadku spotecznego, gdyz nie mozna zy¢ bezpiecznie,
opierajac si¢ na zasadzie etsi Deus non daretur — jakby Bog nie istniat. Tego typu
religia cywilna ré6zna w stosunku do religii koscielnej: ,,...obejmuje catos¢ prze-
$wiadczen kulturowych i duchowych, tradycji obywatelskich, etosu nawarstwia-
jacego si¢ w czasie, zbiorowej pamigci przesztych wydarzen; to wszystko, budu-
jac komunikacje¢ symboliczng i publiczne samorozumienie w okreslonym spote-
czenstwie, powoduje wysoki poziom integracji...””. Do pewnego stopnia religia
cywilna moze spelia¢ pozytywna rolg. Jednak taka ,religia obywatelska” nie
moze by¢ w praktyce spotecznej skuteczna: ,,Religia przynosi dobre skutki spo-
feczne i polityczne o ile jest prawdziwa religia”. Chrzescijanstwo jest w swojej
istocie wiarg transcendentng, ktora z racji swego historycznego i publicznego
charakteru moze funkcjonowac jako religia publiczna ze swojej natury zdolna do
pozytywnego oddzialywania na kultury®. Natomiast, wbrew temu postulatowi,
zdaniem C. Gentili, w Europie odradza si¢ pewien laicystyczny fundamentalizm o
pokroju antyklerykalnym: W imig¢ swieckosci odmowiono umieszczenia w konsty-
tucji europejskiej odwolania sie do korzeni Judeo-chrzescijanskich. W imie
Swieckosci domagano si¢ usunigcia krzyzy ze szkot. W imie swieckosci uznano za
obskuranckq niedawng ustawe wioskiego parlamentu zabraniajqcq zaplodnienia
pozaustrojowego. Ale czy jestesmy pewni, ze to jest wlasnie swieckos¢? Przypo-
mina to raczej ow ,,arogancki, agresywny i nietolerancyjny laicyzm, chetnie ubie-
rajgcy sie w szlachetng szate ideologii i wypowiadajqgcy szlachetne walki wyzwo-
leficze”, o jakim méwil Arturo Carlo Jemolo®. W tym duchu méwil niegdys
Alcide de Gasperi: Jesli laicyzm mialby oznaczaé, zZe nie mozna wyznawaé pu-
blicznie wiary ojcow, wtedy ta forma laicyzmu okazalaby si¢ wrogiem konstytucji
i ustroju demokratycznego®. Rozwiazaniem jest taki rodzaj $wieckosci, ktory jest
otwarty na prawde i takie wartosci, jak: godno$¢ osoby majaca swoje zrodlo w
Bogu, sprawiedliwo$¢ spoleczna, rownos¢, wolnos¢ sumienia, ochrona zycia od
samego poczgcia do naturalnej $mierci, wolno$¢ wychowania, powszechne prze-
znaczenie dobr. Nie jest fundamentalizmem przekonanie, Ze istniejg warto$ci nie-
negocjowalne. Swiecko$é otwarta uznaje, ze zadna ludzka wladza nie moze zdo-
minowa¢ czlowieka, gdyz jest on otwarty na prawde, ktora go przewyzsza. Dlate-

%V, Possenti, dz.cyt., s. 151.
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go zadne panstwo, takze Unia Europejska nie moze uciec od decyzji: albo z Chry-
stusem, albo przeciw Niemu®. Dlatego tak wazne s3 zasadnicze kwestie. W
sprawie tzw. invocatio Dei Jan Pawel II stwierdzil, ze wykreslenie z Karty Euro-
pejskiej jakiegokolwiek bezposredniego odniesienia do Boga jest antyhistoryczne
i uwlacza ojcom nowej Europy, gdyz odwotanie do Boga jest ,,najwyzszym zro-
dtem godnosci osoby ludzkiej i jej podstawowych praw”. Doswiadczenia za$ hi-
storii XX wieku pouczaja, ze bozki stawiane w migjsce prawdziwego Boga ozna-
czaly zawsze negacje czlowieka, gdyz prawa Boga i prawa czlowieka albo sig
wzajemnie utwierdzajq, albo razem upadajq®. Zamiar pominigcia imienia Bozego
i chrze$cijanstwa w konstytucji europejskiej dowodzi, ze nurt laicystyczny
chcialby uczyni¢ Uni¢ Europejska narzgdziem swojej indoktrynacji. Dazy do
spowodowania apostazji Europy, przed czym przestrzega Jan Pawet I1. Nic dziw-
nego, ze ogloszona w 2003 r. Adhortacja Ecclesia in Europa zawiera wiele gorz-
kich ostrzezen i stwierdzen o gasnacych dla Europy $wiatlach nadziei, o utracie
pamigci i dziedzictwa chrzescijanskiego, o probach nadania Europie oblicza wy-
kluczajgcego dziedzictwo religijne, a w szczegolnosci glebokq dusze chrzescijan-
skq, przez stanowienie praw dla tworzgcych jg ludow w oderwaniu od ich zZycio-
dajnego zrodta, jakim jest chrzescijanstwo (Ecclesia in Europa, nr 7), o dgze-
niach do narzucenia antropologii bez Boga i bez Chrystusa (nr 9). O wiele wcze-
$niej, w 1991 r., w Lubaczowie Papiez, wspominajac doswiadczenia z okresu
totalitaryzmu, moéwil: Potrzeba wiele wzajemnej Zyczliwosci i dobrej woli, azeby
sig dopracowac takich form obecnosci tego, co swigte, w Zyciu spotecznym i pan-
stwowym, ktore nikogo nie bedg ranity i nikogo nie uczyniq obcym we wiasnej
ojczyznie, a tego niestety doswiadczalismy przez kilkadziesigt ostatnich lat. Do-
Swiadczylismy tego wielkiego katolickiego getta, getta na miare narodu. Zarazem
wiec my, katolicy, prosimy o wzigecie pod uwage naszego punktu widzenia: Ze
bardzo wielu sposrod nas czuloby sie nieswojo w panstwie, z ktorego struktur
wyrzucono by Boga, a to pod pozorem swiatopoglgdowej neutralnosci”®. Wspot-
czesnie w Adhortacji Ecclesia in Europa Papiez glosi: ,, W relacjach z wladzami
publicznymi Kosciol nie domaga si¢ powrotu do form panstwa wyznaniowego.
Rownoczesnie pietnuje wszelkiego rodzaju ideologiczny laicyzm czy wrogi roz-
dzial miedzy instytucjami $wieckimi a wyznaniami religijnymi”*. Natomiast
12 stycznia 2004 r. w przemowieniu wygloszonym do zebranych ambasadoréw
Jan Pawet 11, przeciwstawiajac si¢ tendencji do marginalizacji chrzeécijanstwa w
niektorych panstwach europejskich, z moca podkreslit: swieckosé panstwa nie jest
laicyzmem. Swiecko$é moze by¢ miejscem spotkania, natomiast laicyzm jest po-

8 F. Gentile, Religia cywilna dla Unii Europejskiej?, ,,Spoteczenstwo”, nr 1/2001, s. 17-26.
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zbawiony ducha tolerancji i szacunku wobec religii, stajagc si¢ agresywny, jest
prawdziwym zagrozeniem dla wolnosci religijnej®’. Papiez wzywa, by nie zaprze-
pasci¢ chrzescijanskiego dziedzictwa Europy. Stad Kosciol pelni najlepiej swoja
role poprzez wierno$ci swojej tozsamos$ci i postannictwu wyznaczonemu przez
Chrystusa.

NEUTRALNOSC SWIATOPOGLADOWA A WYCHOWANIE

W aspekcie wychowania petna neutralno$¢ $wiatopogladowa panstwa jest
szkodliwa utopia. Wyraznie si¢ to uwidacznia we francuskim modelu neutralno$ci
$wiatopogladowej. W praktyce sprowadza si¢ to do eliminacji nauki religii i war-
tosci religijnych z programow szkolnych. Religijno$¢ jest traktowana jako symp-
tom intelektualnego niedorozwoju. Chodzi wigc nie o neutralnosé¢, lecz ponizanie
i marginalizacje religii®. Takze w Polsce istnieja pod tym wzgledem niedobre
doswiadczenia z przesztosci. Od wielu lat np. §rodowiska laickie usitujg zamiast
wlasciwej formacji narzuca¢ szkotom publicznym tzw. edukacje seksualna, oparta
na ideologii egoizmu, hedonizmu i subiektywizmu. Zamiast wychowania do zycia
w rodzinie proponuje si¢ wczesng inicjacje seksualng (prezerwatywy), antykon-
cepcje, aborcje. W tym ujeciu brak jasnych zasad moralnych i poczucia odpowie-
dzialno$ci sprawia, ze wspotzycie seksualne przestaje by¢ mozliwoscia okazania
wiernej milosci i1 przekazywania zycia, a staje si¢ okazja, gdzie pojawia si¢ prze-
moc i $mier¢ (aborcja i AIDS)™.

Zasada tendencyjnie pojmowanej neutralnosci §wiatopogladowej jest nega-
tywnie oceniana przez pedagogow i wychowawcow katolickich. Poniewaz $wia-
topoglad stanowi zespot przekonan poszczegolnych oséb czy grup spotecznych na
temat ostatecznej tajemnicy $wiata i cztowieka, na temat hierarchii wartosci i
podstawowych zasad moralnych — przyjecie tendencyjnie pojmowanej zasady
neutralnosci $wiatopogladowej w wychowaniu musialoby prowadzi¢ do totalnego
relatywizmu i nihilizmu. Nie istniataby Zadna r6znica miedzy cnota a wystep-
kiem. Szkota musialaby akceptowaé nawet zachowania patologiczne i przestgp-
cze. Podobnie absolutyzacja zwigzanej z neutralnoscig zasady tolerancji prowa-
dzitaby do zakazu odrézniania dobra od zta. Zdaniem M. Brennera, mozna zaak-
ceptowac takg jedynie interpretacje zasady neutralnosci §wiatopogladowej, ktora
nie oznaczataby braku zainteresowania kwestia wychowania w duchu podstawo-
wych warto$ci, niezbednych do prawidlowego funkcjonowania spoteczenstwa, co
musi oznacza¢ konieczno$¢ nawigzywania do wartosci chrzescijanskich w syste-

57 Bp M. Jedraszewski, Wybraé wiekszq wolnos¢, Poznah 2004, s. 25-26.

58 M. Cogiel, Wychowanie przez katecheze szkolng w dobie transformacji, ,,Ateneum Kaptan-
skie”, nr 542.

% Por. ks. M. Dziewiecki, Paristwo Swiatopoglad, wychowanie, www.opoka.org.pl/biblioteka
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mie edukacji panstwowej”’. Poniewaz czotowa role w wychowaniu odgrywaja
dzisiaj media, warto przytoczy¢ osad Jana Pawla II na temat znaczenia przekazy-
wania prawd 1 warto$ci religijnych poprzez $rodki masowej komunikacji: po-
trzebne sq programy sprzyjajgce rozwojowi osoby, ksztaltujgce zmyst dobra,
umiejetnos¢ wiasciwego podejscia — bez zastraszania i znieksztalcania — do
wszystkich, nawet najtrudniejszych problemow egzystencji. Przede wszystkim zas
nalezy ukazywacé za posrednictwem mediow wartosci i wzory, pomagajgce dotrzeé¢
do podstawowych prawd o czlowieku i waznych pytan, ktore stawia. Wsrod nich
szczegolne znaczenie nalezy przypisac¢ prawdom religijnym, ktore zawierajq sto-
sowne odpowiedzi na najglebsze pytania rodzqce si¢ w procesie osobowego wzro-
Stu i rozwoju71.

ZWISCHEN LAIZITAT UND DER LAIZISMUS

Zusammenfassung

Der Begriff der Laizitdt gestaltene als ein Bestandteil der neuzeitlichen Welt bezieht sich auf die
Systeme die, die Gewissenfreiheit ihrer Biirger werthalten. Im Hinsicht auf die historische Bedingtheit
assoziiert man die Laizitdt mit der Trennung von Kirche und Staat. Auf dem Gegenpol gibt es den
Begriff der Laizismus, der Ideologie die mit den Systemen des totalitédren Atheismus Verbindung hat.
Diese Systeme versuchen antireligiose Vorstellung der Welt als ihre eigene Konzeption des Gutes
aufzudringen. Ausschluss der Religion und Lassen sie auler Acht im Leben der Gesellschaften und
Volkern folgt aus der Annahme einer nicht addquaten Idee der Laizitdt hervor, die nicht auf das histori-
sche Andenken und lebendige Tradition der européischen Volkern achtet. Diese oft nur als oberfldch-
lischer Stereotyp befestigte Version des laizistischen Denkens, erklart fiir ungiiltig die konstruktive,
offentliche Rolle der Religion in Praxis und im historischen sowie gesellschaftlichen Leben einer ei-
genartigen falschen Methodologie etsi Deus non daretur erliegend. “Die Offenheit” des Staates sollte
nicht nur in dem erscheinen, dass man die Bindung an die Gesellschaft durch den Bau ihres Wohlstan-
des erreichen will. Man muss doch vor allem den Bedarf an der Gleichheit zu befriedigen, das Prinzip
der unbegrenzten Konkurrenz von verschiedenen Weltanschauungen abzulehnen und Menschenrechte
zu respektieren. Die auf die Religion er6ffnete Laizitdt hat Vorteile bei Gestalten des offentlichen
Geistes, weil die Religion der Hauptfaktor von Sozializierung, Erziechung und Bilden der Tugend ist.
Zum guten Leben reicht nicht nur die Ethik. Es ist zweifelhaft ohne Religion die Hohe des moralischen
Lebens zu erreichen. Die Verkiindigung des ethischen Relativismus und die Ablehnung der Religion
haben dazu beigetragen, dass die liberalen Gesellschaften im Angesicht der Bedrohung von totalitéren
Ideologien hilflos sind. Zur Zeit, eine Bedrohung ist die Krise der Wahrheitsidee und die mit ihr ver-
bundene Abwertung der Menschenwiirde und Nihilismus.

Stowa kluczowe: laickosc, laicyzm, laicyzacja, neutralno$¢ swiatopogladowa, panstwo i Kosciot

0 Wypowiedz na Miedzynarodowej Konferencji ,, Wolno$é religijna w jednoczacej si¢ Europie”
2-4 1X 2002. M. Dziewiecki, Wychowanie: mity, ideologia i realizm, www.opoka.org.pl/biblioteka

™! Jan Pawet II, Media i wychowanie. Przestanie papieskie do katolickiej Unii Prasy Wioskiej.
Watykan, 18 kwietnia 2002. www.opoka.org.pl/
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POSTACIE NEUTRALNOSCI SWIATOPOGLADOWE]

Uksztattowane jako sktadnik nowoczesnego $wiata pojecie laickosci odnosi
si¢ do ustrojow szanujacych wolno$¢ sumienia swoich obywateli. Laickos¢ ze
wzgledu na uwarunkowania historyczne kojarzy si¢ z rozdzialem Kosciota i pan-
stwa. Na drugim biegunie znajduje si¢ pojecie laicyzmu, ideologii powigzanej z
systemami totalitarnego ateizmu, usilujacej narzuci¢ antyreligijng wizje $wiata
jako wtasng koncepcje Dobra. Do myslenia sktania rola pewnych ideologii, ktore
najpierw pomagaly zlikwidowa¢ dominacje¢ religii, p6zniej wspieraly panowanie
systemow totalitarnych'. Zwlaszcza XX wiek zrodzit totalitaryzmy, ktore, dazac
do catkowitej kontroli nad spoteczenstwem, o wiele skuteczniej zabijaly wolnos¢
niz stare systemy opierajace si¢ na religiach’. Tymczasem laicka rola wspotcze-
snego panstwa ma by¢ odmienna: nie powinno ono droga przymusu narzucac
pogladow czgsci spoteczenstwa pozostatym obywatelom, gdyz nalezy uszanowaé
autonomie sumienia. Moze jedynie petni¢ role arbitra troszczac si¢ jedynie, by
nikt nie narzucal swojej koncepcji zycia innym. W ten sposob pytanie o laickos¢
przeksztatca si¢ w pytanie o neutralno$¢ Swiatopogladowsg panstwa.

Zasada neutralnosci §wiatopogladowej odnosi si¢ do form wzajemnych rela-
c¢ji miedzy panstwem a Kosciotem, konkretnie za$ stosunku wtadzy panstwowe;j i
prawa stanowionego do wartosci religijnych i etycznych w warunkach pluralizmu
religijnego 1 $wiatopogladowego wspolczesnego spoteczenstwa. W kwestii neu-
tralno$ci $wiatopogladowej chodzi wigc o odpowiedz na pytanie: czy wtadze pan-
stwowe i system prawny powinny respektowac wartosci religijne i etyczne zako-
rzenione w kulturze narodowej i ogolnoludzkiej, czy — przeciwnie, majg zajaé
wobec nich stanowisko neutralne. Zagadnienie neutralnos$ci $wiatopogladowej
komplikuje fakt, ze w rzeczywisto$ci nie istnieje neutralnos¢ w sensie aksjolo-
gicznym, gdyz czlowiek, cieszac si¢ atrybutem wolnosci, nieustannie musi wybie-
ra¢ migdzy dobrem a zlem. Poniewaz sercem kultury jest kult, sacrum, sprawie

"Por. M. Horkheimer, Th. Adorno, Dialektyka Oswiecenia. Fragmenty filozoficzne, War-
szawa 1994.
2 G. Haarscher, Laickos¢, Warszawa 2004, s. 8.
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ludzkiej wolnos$ci i1 godnosci osoby stuzg wartosci religii, natomiast tym centrum
nie moze by¢ zsekularyzowana batwochwalcza kultura prowadzaca do nihilizmu’.
Z dotychczasowych dziejéw wiadomo, ze odrzucenie fundamentalnych, transcen-
dentnych (przekraczajacych doczesno$¢) wartosci prowadzito zawsze do absolu-
tyzowania wartosci relatywnych takich, jak rasa, klasa spoteczna, dobro partii, co
owocowato cierpieniem i $§miercig miliondw ludzi.

Zasada neutralno$ci $wiatopogladowej panstwa byla promowana przez tzw.
panstwo $wieckie, ktore stanowi swoisty model relacji miedzy panstwem a Ko-
Sciotem, utozsamiany czesto z systemem rozdziatu Kosciota od panstwa. Tego
typu panstwa uksztattowaty si¢ na gruncie liberalizmu. Na ogét panstwa liberalne,
akceptujac zasade rozdzialu, uzasadniajg swoj $wiecki charakter koniecznoscia
zapewnienia wolnosci religijnej obywatelom i poszczeg6lnym wyznaniom. Cze-
sto ideologowie liberalni, w celu powickszenia akceptacji zasady neutralnosci,
»Strasza” mozliwos$cia zaistnienia ,,panstwa wyznaniowego” w sytuacji, gdy
wiekszo$¢ spoteczenstwa wyznaje swiatopoglad religijny i chciataby si¢ kierowac
jego zasadami w zyciu publicznym — uznajac zarazem zasady panstwa demokra-
tycznego jako panstwa minimum. Ma to jednak charakter wylacznie polityczny.
W praktyce tego rodzaju manipulacje, ograniczajac jedna dominujaca religie, sa
wyrazem dazenia do ksztaltowania panstwa nawet wbrew woli wigkszo$ci spote-
czenstwa, na podstawie innego §wiatopogladu — laicyzmu. Te tendencje kamuflu-
je si¢ za pomocg sloganu o panstwie neutralnym $wiatopogladowo. W rzeczywi-
stoéci chodzi czesto o sekularyzacje zycia publicznego®. Rowniez postulat neutra-
lizacji przestrzeni publicznej, ze wzgledu na rzekomy §wiatopoglagdowy pluralizm
wspotczesnych spoleczenstw, okazuje si¢ jedna z metod dechrystianizacji’. Nale-
zy podkresli¢, ze panstwo nawet deklarujace si¢ jako neutralne wobec religii,
$wiatopogladu i Kosciota w praktyce nigdy nie jest obojetne wobec prawa czto-
wieka do religii w wymiarze indywidualnym i spotecznym. Jednak w praktyce
deklarowana ,,$wieckos¢” panstwa moze przybiera¢ rézne odcienie — od faktycz-
nego rozdzialu charakteryzujacego si¢ poszanowaniem praw Kosciota do wrogo-
$ci wobec religii przez realizacje polityki antyreligijnej czy antykoscielnej®.

3 Por. G. Weigel, Katedra i szescian. Europa. Stany Zjednoczone i polityka bez Boga, War-
szawa 2005.

*Por. W. Chrzanowski, Paristwo demokratyczne a neutralne $wiatopoglgdowo, w: Neutral-
nos¢ swiatopogladowa panstwa, praca zb. pod red. E. Nowickiej-Wlodarczyk, Krakow 1998, s. 9-18,
tutaj s. 16.

5 Tamze, s. 16.

6 Por. G. Haarscher, Laickosé¢. Koscidl, panstwo, religia, Warszawa 2004; J. Krukowski, Ko-
Sciol i panstwo, podstawy relacji prawnych, Lublin 2000, s. 43.
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NEUTRALNOSC SWIATOPOGLADOWA W KRAJACH ZACHODNICH

We wspoiczesnych krajach demokratycznych norma jest przestrzeganie wol-
nosci religijnej oraz tych praw podstawowych, o ktorych mowi Europejska Kon-
wencja Praw Cztowieka (zwl. art. 9 o wolno$ci sumienia i art. 14 o niedyskrymi-
nacji z powodu religii).

W Stanach Zjednoczonych i Kanadzie neutralno$¢ $wiatopogladowa wobec wy-
znan i Ko$ciotow charakteryzuje si¢ zachowaniem pozytywnego nastawienia do reli-
gii w ogoble oraz do zasad i warto$ci moralnych. Idea neutralno$ci §wiatopogladowe;j
pojawila si¢ tam w sytuacji pluralizmu etnicznego, kulturowego i religijnego jako
srodek odsunigcia konfliktdéw na tle réznic religijnych. Odpowiednie akty prawne
zagwarantowaly rowno$¢ praw politycznych oraz swobode praktyk religijnych
wszystkich obywateli niezaleznie od wyznania. Pierwsza poprawka (1791) do Kon-
stytucji amerykanskiej zapewniala rozdziat Kosciotow od panstwa federacyjnego,
nieuprzywilejowanie jakiejkolwiek religii oraz catkowita wolno$¢ sumienia. Nato-
miast Konstytucja amerykanska z 1787 r. (art. 6) wykluczala dyskryminacje religijna
w sprawowaniu funkcji publicznych’. Faktycznie panstwo amerykanskie traktuje
Koscioly jako korporacje prawa prywatnego, cieszace si¢ osobowoscia prawna. Maja
one okreslonymi przywilejami w prawie podatkowym (ich dziatalno$¢ na cele kultu
jest zwolniona od podatku dochodowego). Takze nieruchomosci koscielne sa zwal-
niane od podatkéw, jezeli dochody z nich ptynace sa przeznaczone na cele kultu. Ko-
Scioly moga prowadzi¢ swobodng dziatalno$¢ zwigzana z nauczaniem i wychowa-
niem. Mimo nasilajacych si¢ tam obecnie ze strony zwolennikow laickiego humani-
zmu tendencji wrogich religii i Kosciotowi, religia i Bog sa obecne w zyciu publicz-
nym i panstwowym. W ostatnich latach Sad Najwyzszy USA w swoich orzeczeniach
opowiadat si¢ przeciw odmawianiu modlitwy, medytacji religijnej, nauczaniu religii.
Z drugiej strony, system amerykanski zezwala na dziatalno$¢ kapelanow, optacanych
z funduszy panstwowych w wojsku, policji, wiezieniach, domach opieki i szpitalach.
Dopuszcza takze rozne praktyki religijne w zyciu publicznym. Sytuacja ta tworzy
swoisty kontekst funkcjonowania religii wptywajacy na uksztattowanie si¢ civil reli-
gion — religii obywatelskiej. Religia chrzescijaniska nie jest poddana marginalizacji,
jest tutaj raczej pojmowana jako wspdlne dziedzictwo narodu. Ten typ Swieckosci nie
oznacza wiec radykalnej neutralnosci panstwa wobec religii, gdyz akceptuje wartosci
nadrzedne dla catego spoteczefistwa®.

Przyktadem neutralno$ci wrogiej religii (laicyzmu) jest Francja. Od schytku
$redniowiecza postepujacy rozwoj gallikanizmu, czyli idei, zgodnie z ktora wladca
nie uznaje ponad soba zadnej wyzszej jurysdykcji, ograniczal wladze papieza
zwlaszcza odno$nie do nominacji biskupow oraz wprowadzal mozliwos¢ kontrolo-

" Tamze, s. 6.
8 M. Toso, Swieckos¢ panstwa, laicyzm i prawo naturalne, ,,Spoteczenstwo” nr 3/2002, s. 458;
J. Krukowski, dz.cyt., s. 45.
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wania Kos$ciota, cho¢ Kosciot otrzymywal znaczace przywileje (kompetencje w
dziedzinie nauczania, zagwarantowanie pierwszenstwa duchowienstwa jako pierw-
szego stanu)’. Wprawdzie systemy rozdzialu panstwa i Kosciota z konca XVIII i
poczatku XX wieku deklarowaty wolno$¢ kultu, ale pod wptywem ideologii rewo-
lucji francuskiej gore wziat wojujacy i agresywny laicyzm, ktory dazyt nie tylko do
zniszczenia zewnetrznych i publicznych form religii, ale i samej jej istoty. Co wig-
cej, ten wojujacy laicyzm dazyt do poddania religii strukturom politycznym, do jej
instrumentalizacji'®. Przepisy prawne ograniczyly kult do wnetrz budynkéw ko-
Scielnych, zakazaly publicznego noszenia stroju duchownego, zgromadzen religij-
nych, zakazywaly umieszczania jakichkolwiek emblematow religijnych w miej-
scach publicznych, zakazaly jakiegokolwiek dotowania wyznan. Przyczyng wrogiej
postawy wobec religii i Kosciota byla w tym wypadku ideologia antychrzescijan-
ska, wynikajaca z zatozen postoswieceniowej filozofii oraz walka z Ko$ciotem pod
pretekstem jego powigzania w przeszlosci z systemem monarchicznym. Ideologia
ta glosita teze absolutnej ludzkiej wolnosci, ideg suwerenno$ci ludu oraz postulat
wolno$ci mysli, sumienia, stowa, prasy, religii, kultu. Deklaracja Praw Cztowieka i
Obywatela uchwalona przez Zgromadzenie Narodowe 26 sierpnia 1789 r. zawierala
swoiscie pojmowane gwarancje wolnosci sumienia i wolnosci religijnej: ,,Nikt nie
moze by¢ niepokojony z powodu swoich opinii, nawet religijnych, chyba ze zakto-
caja one porzadek publiczny, ustanowiony przez prawo”. W praktyce oznaczato to
zasade: nie ma tolerancji dla wrogéw tolerancji. Kolejne akty prawne z 2 grudnia
1789 r. formutowaly przejgcie nieruchomosci koscielnych. 13 lutego 1790 r. znie-
siono wszystkie zakony. 12 lipca 1790 r. uchwalono Konstytucje cywilng ducho-
wienstwa, na ktérej mocy wprowadzono nowy podziat Kosciola we Francji, obsa-
dzanie stanowisk biskupow i proboszczow w drodze wyboru (biskupi mieli by¢
wybierani w kazdym departamencie przez wszystkich jego przedstawicieli, pro-
boszczowie przez wyborcow danego okregu), utrzymanie duchowienstwa ze skarbu
panstwa (pobory shug religii wyznacza narod), przy czym Kosciot tracit wszelkie
beneficja i przywileje. 7 maja 1791 r. zostala uchwalona ustawa ograniczajaca wol-
nos¢ sprawowania kultu przez duchownych, ktérzy odmowili przysiggi na ustawe
cywilng. Takze w 1791 r. zostala uchwalona laicyzacja instytucji stanu cywilnego:
»~Prawo traktuje malzenstwo wylacznie jako umowe cywilng. Legislatywa ustali dla
wszystkich mieszkancow bez roéznicy sposob stwierdzania urodzef, §lubow i zgo-
now; i wyznaczy publicznych urzednikow, ktorzy beda przyjmowac i przechowy-
wac akta”. Dekret ten antycypowat rozporzadzenia prawne kodeksu cywilnego z
1804 r."". Wszystkie te akty prawne podporzadkowaty instytucje koscielne panstwu.
Ze wzgledu na opor duchowienstwa i protesty Stolicy Apostolskiej w 179411795 1.
zostaly wydane ustawy odwetowe, w ktérych ustanawiano odmoweg wydawania

% G. Haarscher, dz.cyt., s. 14.
"M. Toso, art.cyt., s. 458.
g, Haarscher, dz.cyt., s. 17.
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funduszy na cele kultu oraz formutowano ustawe o rozdziale Kosciota od panstwa.
Wprawdzie gwarantowano prawo do niezaktdcania kultu i deklarowano zasade
neutralno$ci panstwa wobec religii, jednak panstwo zakazalo finansowania wyznan
religijnych, wynajmowania budynkéw do spraw kultu i zamieszkania przez du-
chownych, zabraniano wystgpowania publicznie w stroju duchownym, sprawowa-
nia kultu poza miejscami na ten cel przeznaczonymi oraz umieszczania symboli
religijnych w miejscach publicznych. Ideg przewodnig tych aktow bylo dazenie do
usunigcia religii z zycia publicznego. Religia miata by¢ ograniczona do dziedziny
zycia prywatnego, bez mozliwosci oddziatywania na zycie spoteczne Ko$ciot miat
by¢ catkowicie uzalezniony od panstwa, a zycie publiczne mialo sta¢ si¢ laickie,
czyli pozbawione wartosci religijnych. Kosciot zostat pozbawiony prawa whasnosci,
co uniemozliwiato mu pelnienie jego spotecznej misji. Rewolucyjna radykalizacja
prowadzita do powaznego roztamu migdzy duchowienstwem ,,opornym” a zwolen-
nikami przemian. Tygiel przemian stymulowat proces dechrystianizacji oraz ini-
cjowanie rewolucyjnych kultéw (kult Republiki, religia Rozumu, zaprowadzony
przez Robespierre’a kult Istoty Najwyzszej, wiosna 1794 r.), jako wymierzony
przeciw ekscesom religii Rozumu. Zanim wezwal Ojca wszech§wiata na Pole Mar-
sowe, Robespierre uroczyscie podpalit posag Ateizmu'>. Zamach stanu dokonany
przez Napoleona Bonapartego w 1799 r. zakonczyt rozdzial Ko$ciota i panstwa. W
1801 r. Napoleon zawart ze Stolica Apostolska konkordat, ogloszony w 1802 r.
System konkordatowy dotyczyl nie tylko religii katolickiej, ale rowniez wyznan
luteranskiego i kalwinskiego oraz judaizmu. Religia katolicka jako ,religia ogrom-
nej wigkszosci Francuzoéw” nie byta juz religia panstwowa. Status ten zyskata w
1814 r. i cieszylta si¢ nim do 1830 r. Jednak Koscidt cieszyt sie poparciem panstwa,
ktére mianowato biskupdw, ktorym papiez nadawat godno$¢ kanoniczng. Probosz-
czowie byli mianowani przez biskupéw za zgoda rzadu z obowiazkiem sktadania
przysiegi na wierno$¢ wiadzy cywilnej. Tytutlem rekompensaty za konfiskate wta-
snosci koscielnej rzad wyptacat duchownym pensje oraz zezwalat na sktadanie Ko-
sciotowi darowizn. Kosciot wiec zyskiwat oficjalne uznanie, jednak za ceng podda-
nia kontroli panstwa. Zdaniem historykow motorem laicyzacji we Francji w XIX
wieku byla mimo obowigzywania zasady wolno$ci sumienia i formalnej rownosci
kultow walka z uprzywilejowana sytuacja katolikow, szczegdlnie w dziedzinie
szkolnictwa'®. Zdaniem J. Baubérota system konkordatowy spowodowat , pierwsza
laicyzacje” spoteczefistwa'®. Na wzrastajaca laicyzacje mialy wptywac: podziat
instytucjonalny — religia nie obejmowata juz caloéci panstwa i spoteczenstwa, ist-
nienie i usankcjonowanie innych instytucji i kultow religijnych, oraz wielo$¢ uzna-
nych kultéw. Baubérot sygnalizuje proces, w ktorego wyniku religia utracita domi-
nujaca pozycje w spoteczenstwie: nie jest w stanie obja¢ wszystkich dziedzin zycia

12 Tamze, s. 17.
13 Tamze, s. 20.
14 J. Baubérot, Vers un nouveau pacte laique?, Paris 1990, s. 43 i ns.
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ludzkiego, emancypuja si¢ spod jej wpltywu poszczegolne dziedziny zycia publicz-
nego. Takze potwierdzenie zasady wolnosci sumienia przyczyniato si¢ do rozrywa-
nia jedno$ci Kosciola i panstwa na poziomie mentalno$ci i na poziomie faktow
przez wprowadzenie oddzielenia czlowieka religijnego od dobrego obywatela'.
Czasy Restauracji sprzyjaly umocnieniu katolicyzmu. Zwlaszcza za Drugiego Ce-
sarstwa wzrosto polityczne znaczenie katolicyzmu, czego wyrazem bylo zasiadanie
kardynatéw w senacie. Polityke antykoscielng kontynuowano w czasie Komuny
Paryskiej (1871 r.), przez wydanie dekretow odno$nie do laicyzacji szkolnictwa,
zakazu religii w szkotach panstwowych, zakazu dziatalnosci zakonow. Na poczatku
XX wieku (ustawy z 1901, 1904 i 1905 r.) wprowadzono ponownie rozdzial Ko-
$ciota od panstwa, zasade wolnosci sumienia i wyznania (w celu prywatyzacji reli-
gii), pozbawiono Koscidt osobowosci prawnej. Religia zostata oddzielona od wta-
dzy cywilnej, zostal zniesiony status publiczny Kosciota jako uznanego kultu, zni-
kty wszelkie powinnosci panstwa wobec kultow religijnych, zniesione zostaty ho-
nory, pierwszenstwa i przywileje jurysdykcji. Jedynie akceptowang forma dziatal-
nosci Kos$ciota staly si¢ kontrolowane przez panstwo prywatne stowarzyszenia kul-
tu zarejestrowane przez wladze panstwowe, ktorych celem byto zarzadzanie majat-
kiem koscielnym, oraz opieka nad miejscami kultu. Chodzito o pozbawienie Ko-
$ciola niezaleznosci i swobody petnienia misji'®. Konstytucja z 1946 r. potwierdzita
zasade neutralnosci $wiatopogladowej (laickosci). Podobnie art. 2 Konstytucji z
1958 1. orzekat: ,,Francja jest republika... laicka... . Zapewnia ona réwnos¢ wszyst-
kich obywateli wobec prawa bez wzgledu na pochodzenie, rase Iub religie. Respek-
tuje wszystkie przekonania”'’. Na przestrzeni XX wieku wielu chrzescijan zaczelo
interpretowa¢ zasadg laickosci nie jako rozdziat, lecz jako sytuacje neutralnosci
$wiatopogladowej panstwa'®. Niektorzy w zasadzie laickosci widzieli ochrone
przed dechrystianizacjg spoteczenstwa, ratunek przed dominacjg panstwa. Uwyraz-
nial si¢ tutaj podwdjny sens laickosci: nie tylko niezalezno$¢ panstwa od religii,
lecz przede wszystkim wolno$¢ wyznan w stosunku do sfery polityki'. Dla katoli-
kow stwarzato to szanse wykorzystania zasady laickosci w celu uniknigcia domina-
cji religii $wieckiej (laicyzmu) w miejsce religii transcendencji. Argument ten
wzmacniala §wiadomo$¢ niedawnej dziatalno$ci reziméw komunistycznych, ktore
przesladowaty religie, wynoszac urzedowy ateizm na piedestat religii panstwa. Nic
dziwnego, ze w tej sytuacji doktryna praw czlowieka okazata si¢ dla Kosciota do-
godna do domagania si¢ panstwa neutralnego $wiatopogladowo, ale szanujgcego
wierzenia, bedacego gwarantem prawdziwej wolnosci religijnej, takze wolnosci
nauczania®’. Pomimo przyjecia na Soborze Watykanskim II orientacji sprzyjajacej

15 G. Haarscher, dz.cyt., s. 22.

16 1. Krukowski, dz.cyt., s. 50.

17 Za: G. Haarscher, dz.cyt., s. 26.

18 Por. M. Barbier, Laicité, Paris 1995.
1 Por. G. Haarscher, dz.cyt., s. 27.

D por, tamze, s. 29.
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powyzszemu punktowi widzenia trudno$ci nie zostaty definitywnie rozwigzane z
powodu réznorodnych interpretacji zasady neutralnosci (laicko$ci). Mimo czeécio-
wego zlagodzenia wrogiej polityki antykoscielnej w wyniku nawigzania przez
Francje¢ ze Stolica Apostolska stosunkéw dyplomatycznych Kosciot francuski nadal
jest uzalezniony od decyzji wladzy panstwowej. Republika nie uznaje zadnego kul-
tu. Koscioty staty si¢ instytucjami prywatnymi. Cho¢ zagwarantowana jest wolnos¢
kultu, jednak jego publiczne przejawy zostaty zlaicyzowane: zarzady cmentarzy
podlegaja merom, uzycie dzwondw, procesje, znaki i symbole religijne na budyn-
kach publicznych podlegaja przepisom panstwa®'. Dyskryminacja prawna Ko$ciota
jest szczegbdlnie odczuwana w dziedzinie szkolnictwa. Istnieje ogdlny zakaz nau-
czania religii w szkotach publicznych. Jedynym wyjatkiem jest dopuszczenie nau-
czania religii w szkotach publicznych dla dzieci w wieku 6-13 lat na wyrazne zy-
czenie rodzicow, poza godzinami lekcyjnymi lub zezwolenie na lekcje religii poza
budynkiem szkoty w dzien wolny od nauki w szkole. Zakaz nauczania religii nie
dotyczy szkot prywatnych, w wigkszosci prowadzonych przez Kosciotl, przy czym
szkoty te moga korzysta¢ z subwencji panstwowych pod warunkiem poddania si¢
kontroli panstwowej. Warto na marginesie zauwazyc¢, ze w praktyce tego typu neu-
tralno$¢ sprowadza si¢ do eliminacji nauki religii i wartosci religijnych z progra-
mow szkolnych. Eliminuje si¢ jeden $§wiatopoglad na rzecz innego: laicyzmu. W
ostatnim czasie problem neutralnosci $wiatopogladowej pojawit sie¢ w kontekscie
zakazoéw uzywania symboli religijnej w warunkach wielokulturowego spoteczen-
stwa. Pojawily si¢ glosy wskazujace na niedoskonala laicyzacj¢ spoleczenstwa, co
moze implikowa¢ monopolizacje sfery publicznej przez wartosci nie podzielane
przez wszystkich, co mogloby doprowadzi¢ do powstania mozaiki ,,plemion” lub
kultury ,,schizofrenicznej” tworzacej podziaty miedzy ludzmi®.

Ustawy majace na celu laicyzacje szkolnictwa wydano takze w znajdujace;j
si¢ pod wptywami ideologii liberalnej Belgii. Konstytucja belgijska, gwarantujaca
wolnos$¢ sumienia (1831 r.), byla wynikiem kompromisu miedzy katolikami a
liberatami. Kompromis dotyczyt zobowigzania panstwa do wynagradzania du-
chownych. Jednak w celu ostabienia wplywu spotecznego Kosciota przeprowa-
dzono laicyzacje szkolnictwa, nominacje nauczycieli religii przekazano wtadzy
panstwowej, ograniczono dzialalno$¢ charytatywng Kosciota (lata 1878—1884). W
1884 r. wybory wygrali katolicy i sprawowali rzady do 1914 r., wprowadzajac
z powrotem religi¢ do szkol. Religia jest nauczana w szkolach podstawowych
i §rednich, jednak spory toczyly si¢ o dotowanie tych szkét. W 1955 r. ustawa
Collarda ogranicza dotacje dla szkot i poddaje je Scislejszej kontroli, co doprowa-
dza do ,,wojny szkolnej”. W 1958 r. przegrywa koalicja liberalno-socjalistyczna,
zostal zawarty Pakt szkolny obowigzujacy do chwili obecnej. Pakt oznaczat przej-
scie od wojujacego antyklerykalizmu do sytuacji pluralizmu. Jednak sytuacja w

2 Tamze, s. 25.
= Tamze, s. 53.



120 WALDEMAR KULBAT

Belgii jest naznaczona poprzez proces sekularyzacji zaréwno instytucji, jak i
mentalno$ci katolikow. Zdaniem Haarschera laicko$¢ w Belgii stata si¢ jakby
elementem pluralizmu jako sktadowa cze$¢ ideologiczna spoteczenstwa, nato-
miast nie stanowi jego podstawy>. Podobnie nauczanie moralnosci laickiej funk-
cjonuje jedynie jako alternatywa dla tych, ktorzy rezygnuja z katechezy religijne;.

Wrogi wobec Ko$ciota charakter przybraly dziatania wladz we Wtoszech.
W Ustawach gwarancyjnych z 13 maja 1870 r. m.in. upanstwowiono dobra koSciel-
ne, zniesiono zakony, rozwigzano stowarzyszenia koscielne, ograniczono nauczanie
religii w szkotach. Ustawy ograniczaty swobode dziatalnosci Kosciota, sytuujac ja w
granicach okreslonych przez panstwo. W 1929 r. traktaty lateranskie zawarte migdzy
Mussolinim a papiezem zakonczyly sytuacje nastgpcy $w. Piotra jako ,,dobrowolne-
go wigznia” za cen¢ wyniesienia katolicyzmu do rangi religii panstwowej. Nowy
konkordat zawarto w 1984 r. Znosit on uprzywilejowanie katolicyzmu jako religii
panstwowej. Konstytucja z 1984 r., do ktdrej wiaczono traktaty, stanowita, ze ,,pan-
stwo i Kosciot katolicki sa kazde we wiasnym zakresie niezalezne i suwerenne””*.
Zdaniem V. Possentiego zrealizowano zasad¢ wzajemnego zaufania i wspOlpracy
pod hastem dobra wspolnego i pokoju religijnego. Zawarty uktad przekreslit idee
wzajemnej obcosci miedzy Kosciotem a panstwem. W 1971 r. Trybunat Konstytu-
cyjny uznal wyzszos¢ norm konstytucyjnych nad normami konkordatowymi. Juz w
latach siedemdziesiatych XX wieku zalegalizowano rozwody i aborcje, pozostawia-
jac jednak okreslenie bluznierstwa jako przestepstwa. Kosciot dzieki istnieniu i rza-
dom chadecji zachowat silng pozycje, jednak podlega procesowi sekularyzacji,
zwhaszcza w dziedzinie moralnosci rodzinnej i spotecznej™.

W Niemczech status quo migdzy krajami katolickimi i protestanckimi, trwa-
jacy od czasu pokoju westfalskiego (1648 r.) zostat naruszony w wyniku Rewolu-
cji Francuskiej i dzialalno$ci Napoleona. Kosciol katolicki stracit swoja pozycje,
zostaly skonfiskowane dobra koscielne. W tej sytuacji katolikom udato si¢ wpro-
wadzi¢ zasade wolnoSci religijnej do Konstytucji z 1848 r. Po zjednoczeniu Nie-
miec katolicy stali si¢ mniejszoscia.

W Prusach, w okresie Kulturkampfu czyli otwartej walki z Kosciotem w latach
18711878, za rzagdow Bismarcka, zostaly wydane ustawy antykoscielne ograniczaja-
ce swobode dziatania Kosciota. Polityka Kulturkampfu paradoksalnie doprowadzita
do umocnienia wptywu katolikéw 1 ich reprezentacji politycznej w postaci partii Zen-
trum. Panujacy wsrod protestantow duch liberalizmu i zasada postuszenstwa wiadzy
uniemozliwito zjednoczenie si¢ chrzescijan przeciwko modernizacji.

Po I wojnie $wiatowe] uksztattowat si¢ w Niemczech rozdziat miedzy pan-
stwem a Kosciotem. Do Konstytucji Republiki Weimarskiej z 11 sierpnia 1919 r.

2 Tamze, s. 61.

2 Porozumienie miedzy Stolica Apostolska i Republika Wtoska w sprawie rewizji konkordatu
lateranskiego, 18 I1 1984 r. art. 1, cyt. za ,,L.’Osservatore Romano”, wyd. polskie. 1984, nr 3, s. 20.

% Ppor, G. Haarscher, dz.cyt., s. 56-64.
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wprowadzono zapis, ze ,,nie ma Kosciota oficjalnego”. Jednak postanowiono, ze
Koscioly maja status korporacji prawa publicznego, przestawaly by¢ one Koscio-
fami panstwa, a stawaly sie ,,Ko$ciotami ludu”, przy czym wszystkim obywate-
lom zostato zagwarantowane prawo do wolnosci religijnej w wymiarze indywidu-
alnym. Oznaczato to, iz poszczegdlne Koscioty ciesza si¢ autonomia, zdolnoscia
do stanowienia dla siebie norm prawnych, maja tez pewne przywileje, jak np.
przywilej egzekwowania podatkéw od oséb fizycznych za posrednictwem insty-
tucji panstwa. Katecheza byla utrzymana w szkotach wielowyznaniowych. Tak
wiec status Koscioldéw w Republice weimarskiej byl korzystny, mimo iz wprowa-
dzata ona wolnos¢ religijng i neutralnos¢ §wiatopogladowa panstwa. W poszcze-
golnych landach wydawano jednak jednostronne ustawy w sprawach koscielnych.
Po II wojnie §wiatowej Republika Federalna Niemiec w ustawie z 23 maja 1949 r.
podtrzymala postanowienia Konstytucji Weimarskiej w sprawach koscielnych.
Ustawa zasadnicza zawiera inwokacje do Boga: ,,Nardd niemiecki [...] $wiadom
swej odpowiedzialnosci przed Bogiem i ludzmi...””®. Koscioty w swojej dziatal-
nos$ci ciesza sie wolno$cia, maja status stowarzyszen zycia publicznego, sprawy
rodziny, szkoty, wychowania, opieki socjalnej sg regulowane przy udziale Ko-
$ciola i panstwa. Prawodawstwo gwarantuje rowniez wolnos¢ religijng jednostek,
takie dobra, jak: wolno$¢ wyznania, sumienia, przekonan religijnych, nauke reli-
gii w szkotach publicznych, prawo rodzicow do religijnego wychowania dzieci
itp. Kos$cioly otrzymuja 10% podatkow od dochodu. Wchodzg w sktad organiz-
méw kontrolujacych regionalne radio i telewizje. Po zjednoczeniu Niemiec w
1991 r. powstata nowa sytuacja na terenie dawnej NRD. W spotecznosci tych
landow przewaza ludno$¢ wywodzaca si¢ z tradycji protestanckiej, jednak 50 lat
oddziatywania ideologii marksistowskiej wytworzyto silny nurt ateizmu.

Podobne zasady obowiazuja réwniez w Austrii. Konstytucja austriacka za-
pewnia wolno$¢ religii i sumienia. Ustawa o uznaniu Kosciotow z 1874 r. okresla
status Kosciota i dwunastu innych organizacji religijnych. Kosciot jest finanso-
wany z podatku pobieranego przez panstwo. Subsydiowane sg takze szkotly pro-
wadzone przez uznane organizacje religijne.

Antykoscielne akty prawne byly wydawane takze w Hiszpanii, Portugalii oraz
w Brazylii i Meksyku. W Meksyku swoboda dziatalnosci Kosciota zostata ograni-
czona w dziedzinie dziatalnosci charytatywnej, edukacyjnej, politycznej i ekono-
micznej. W Hiszpanii, kraju o glgbokiej tradycji katolickiej. Konstytucja z 1912 r.
deklarowata, Ze religia katolicka jest jedyna religia narodu i zakazywata praktyko-
wania innej religii. Zwolennicy republiki dazyli do zniszczenia religii katolickiej,
przy czym szczytowym momentem byto ustanowione przez nich prawo o ,.nieist-
nieniu Boga” oraz otwarte prze§ladowanie duchowienstwa i wiernych. Sytuacja
przesladowania katolikow rozpalita ogien wojny domowej, a po odniesieniu zwy-

28 Konstytucje Finlandii Wloch, Niemieckiej Republiki Federalnej, Francji, zbior tekstow pod
red. A. Burdy, M. Rybickiego, Wroctaw 1971.
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cigstwa ustanowiono znowu uprzywilejowany stan Kosciofa i religii. Po $mierci
gen. Franco zmiany w kierunku laicyzacji uleglty przyspieszeniu. Konstytucja z
1978 r. wprowadzita rozdzial Kosciota od panstwa, natomiast prawo organiczne z
1980 r. oglosito wolnos¢ religijna, bluznierstwo i §wietokradztwo nie sg juz §cigane
przez prawo’ . Proces laicyzacji i czesciowego kompromisu byt przynajmniej cze-
sciowo akceptowany przez Koscidt, ktory przyjat zasady Soboru Watykanskiego I1.
Obecnie pomimo akceptacji laicyzacji i modernizacji narasta konflikt spowodowa-
ny realizacja radykalnych zmian spotecznych i kulturowych przez rzad socjali-
styczny: wprowadzenie malzenstw homoseksualnych z mozliwoscia adopcji przez
nich dzieci, usitowanie likwidacji katechezy itp.

W Portugalii od XIX wieku istnieje silny ruch antykoscielny. Wspotczesnie
istnieje rozdzial Kosciota od panstwa. Relacje Kosciota katolickiego i panstwa
porzadkuje umowa oparta na konkordacie z 1940 r. Konstytucja z 1982 r. zapew-
nia wolno$¢ sumienia. Partie polityczne 1 zwiazki zawodowe nie moga by¢ zwiaza-
ne z organizacjami religijnymi. Natomiast ustawa o wolnosci religijnej z 2001 r.
tworzy ramy legislacyjne religii ,,zakorzenionych” w kraju od 30 lat, lub uzna-
nych na ptaszczyznie migdzynarodowej od 60 lat. W programach $rednich szkot
publicznych jest mozliwos¢ wyboru ,,religii” lub ,,moralnosci”. Katecheci korzy-
staja z uposazenia ze strony panstwa.

W Luksemburgu wolno$¢ religijna zapewnia Konstytucja z 1868 r. Katolicyzm,
protestantyzm, prawostawie i judaizm maja status kultéw ,,uznanych”. Duchowni
otrzymuja wynagrodzenie od panstwa, w szkotach publicznych prowadzona jest nau-
ka religii, przy czym rodzice mogg wybiera¢ migedzy nauka religii katolickiej a etyki.
Szkoty prywatne oraz seminaria duchowne sg dotowane przez panstwo’".

O ile przemiany relacji miedzy panstwem a Kosciotem w dawnych krajach
katolickich przebiegaja zgodnie z logika laicyzacji, w krajach protestanckich
przebiegaja wedtug logiki sekularyzacji®.

W krajach protestanckich Kosciot cieszy sie statusem oficjalnym, a wigc jest
obecny w rézny sposob w zyciu panstwa. Poniewaz Kosciot lub Koscioty w kra-
jach same ulegly gl¢bokiej sekularyzacji, tak jak reszta spoteczenstwa, dlatego
panstwa te nie dazyty do rozdziatu miedzy Koéciotem i panstwem™. W Wielkiej
Brytanii Glowa Kosciota anglikanskiego jest panujacy monarcha, dwudziestu
pigciu biskupow nalezy do Izby Lordow, jednak sam Kosciot podlega kontroli
panstwa. Ustawa o tolerancji z 1689 r. przyznawala cz¢§ciowg wolno$¢ protestan-
tom innych wyznan, a katolicy zyskali prawa w 1829 r., a w 1858 r. zyskali
emancypacj¢ prawna zydzi''. Ustawa o bluzZnierstwie chroni wyznania chrzesci-

27 G. Haarscher, dz.cyt., s. 63—-64.

3 Tamze, s. 65.

¥ F. Champion, Entre laicisation et sécularisation. Des rapports Eglise-Etat dans I'Europe
communautare, ,,Le Débats”, Paris XI-XII 1993, n. 77, s. 46-72.

30 G. Haarscher, dz.cyt., s. 68.

31 Tamze, s. 69.
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janskie. Wszystkie wyznaniowe szkoly sa dotowane, wychowanie religijne jest
zagwarantowane. W Danii Kos$ciot luteranski na mocy Konstytucji cieszy si¢ po-
parciem panstwa. Biskupi i pastorzy sa urzgdnikami panstwa. Instytucja stanu
cywilnego pozostaje w gestii Ko$ciota. Jedenascie innych religii uznanych przez
panstwo otrzymuje pomoc za dziatalno$¢ spoleczng, ale nie na cele kultu. W
Szwecji Konstytucja z 1975 r. gwarantowala wolno$¢ sumienia, a Ko$ciot ewan-
gelicko-luteranski miat status Kosciota urzgdowego. W 2000 r. orzeczono roz-
dzial miedzy panstwem a Ko$ciotem, jednak jest on podobnie jak inne Ko$cioly
dotowany przez panstwo. W Finlandii sa dwa Koscioly panstwowe: ewangelicko-
luteranski 1 prawostawny, jednak Konstytucja zapewnia wolno$¢ sumienia.
W szkotach publicznych religia jest nauczana jako przedmiot dobrowolny.

Przyktadem neutralnosci uksztaltowanej w warunkach spoteczenstwa wielowy-
znaniowego 1 ukierunkowanej na kompromis jest Holandia. Juz od XVII wieku sytu-
acje Holandii ksztaltuje roznorodno§¢ wyznan oraz obecna w spoleczenstwie idea
tolerancji. Wyznaniem dominujacym jest kalwinizm. W 1795 r. ogloszono rozdziat
Kosciolow od panstwa oraz réwnos¢ kultow. Katolicy wspdlnie z liberatami domaga-
li si¢ usuniecia dominacji kalwinizmu w zyciu panstwa. Konstytucja z 1917 r. zrow-
nata w prawach szkoly publiczne i prywatne, zapewniajac im finansowanie przez
panstwo. Konstytucja z 1848 r. potwierdzita rownos¢ 1 autonomi¢ kultow. W latach
1900-1939 krajem rzadzita koalicja chrzescijanska. Stopniowo uksztattowat si¢ kom-
promis zapewniajacy rowno$¢ i wolno§¢ wszystkim obywatelom i wyznaniom: ,.ka-
tolicy, protestanci i socjalisci — wszyscy maja swoje zwiazki zawodowe, swoje szpita-
le, swoje kluby sportowe, swoje gazety, a nawet stacje radiowe i telewizyjne*. Po-
czynajac od lat szes¢dziesigtych XX wieku nastgpuje przyspieszenie procesu sekula-
ryzacji, uaktywniaja si¢ organizacje zmierzajace ku promocji humanizmu laickiego™.
Nastepuje aprobata przez panstwo eutanazji, matzenstw homoseksualnych. Wszystko
to prowadzi ku zmianom w zyciu spolecznym w kierunku laicyzmu.

Jeszcze inaczej przebiegaja linie kompromisu Ko$ciota i panstwa, gdy religia
od wiekow stanowi spoiwo tozsamosci narodowej w obliczu zewngtrznych zagro-
zen. W Irlandii dazenie do niepodleglosci bylo zwigzane z charakterem katolic-
kim narodu. O ile w my$l zasad Konstytucji z 1937 r. narod irlandzki zachowat
charakter katolicki, rodzina, sprawa wychowania dzieci przez rodzicow i wlasno-
$ci podlega ochronie na mocy prawa naturalnego™. Kosciot ma otwarty dostep do
szkolnictwa, jednak artykut, ktory przyznawat Kosciolowi ,,szczeg6lng pozycje”
jako ,,straznika wiary wyznawanej przez wigkszos¢ obywateli” zostal usunigty w
1972 r. O wptywie Kosciota na moralno$¢ rodzinng $wiadczy wprowadzenie na
mocy referendum w 1984 r. konstytucyjnego zakazu aborcji. Jednak w 1992 r.
decyzja Sadu Najwyzszego zezwolono na aborcj¢ ze wzgledu na realne zagroze-

32 Religions et laicite dans |"Europedes Douze, J. Baubérot (red.), Paris 1994, s. 107.
33 G. Haarscher, dz.cyt., s. 75.
4 Tamze, s. 77.
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nie zycia kobiety. W 1986 r. na podstawie przeprowadzonego referendum utrzy-
mano w Irlandii zakaz rozwodow.

W Grecji prawoslawie stanowilo zawsze zapore przed islamem (Turcjg) na
Wschodzie i katolicyzmem na Zachodzie. Bylo przewaznie podporzadkowane wta-
dzy politycznej, z ktora si¢ utozsamiato. W ciggu wiekow byto gwarantem tozsamo-
$ci 1 wigzi kulturowej narodu. Konstytucje greckie uznawaty Kosciot za religi¢ domi-
nujaca i panujacyg. Konstytucja z 1975 r., znowelizowana w 1986 r., zawiera inwoka-
cje do Trojey Swictej. Kosciot grecki cieszy sie statusem osoby moralnej prawa pu-
blicznego. Chociaz Grecja deklaruje uznanie wolnosci religijnej prozelityzm jest za-
broniony i karany, gdyz dziatalno$¢ nowych ruchow religijnych jest uznawana za
zagrozenie tradycji prawostawnej kraju. Dlatego Grecja jest oskarzana przez rozne
gremia miedzynarodowe o nieprzestrzeganie zasady wolnosci religijnej”.

ZASADA NEUTRALNOSCI W PANSTWACH POSTKOMUNISTYCZNYCH

Po 1989 r. przemiany ustrojowe w krajach Europy Srodkowo-Wschodniej
zaowocowaty przejsciem od modelu neutralnosci wrogiej do neutralnosci skoor-
dynowanej. Zostaly wprowadzone nowe rozwigzania ustawowe naznaczone
wplywem ideologii liberalnej. W Polsce — Ustawy o stosunku Panstwa do Koscio-
ta Katolickiego w Polsce, Ustawy o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania,
oraz Ustawy o ubezpieczeniu spotecznym duchownych, 17 maja 1989 r.; na We-
grzech 23 stycznia 1990 r., w Rosji 1 pazdziernika 1990 r. W aktach tych zagwa-
rantowano wolnos¢ sumienia w aspekcie indywidualnym i wspolnotowym, uzna-
no osobowo$¢ prawng koscielnych jednostek organizacyjnych, zagwarantowano
rownos$¢ praw poszczegolnych Kosciotow, nauczanie religii w szkotach publicz-
nych, dostep do srodkow masowego przekazu. W Rosji wprowadzono takze za-
kaz finansowania przez panstwo dziatalno$ci ateistycznej oraz zniesiono wszelkie
ograniczenia udziatu wierzacych w dziatalnosci politycznej. W zwiazku z nie-
zwyktym nasileniem dziatalnosci nowych ruchéw religijnych i zwigzkéw wyzna-
niowych w latach 1992—-1997 przeprowadzono nowelizacje ustawy z 1990 r. w
celu przywrdcenia Rosyjskiemu Kosciolowi Prawostawnemu charakteru religii
panstwowej. Jednak rozwigzanie to prowadzi do utrudnienia dziatalno$ci zagra-
nicznych zwiagzkow wyznaniowych, w tym Kosciota rzymskokatolickiego.

NEUTRALNOSC SWIATOPOGLADOWA — POLSKIE ROZWIAZANIE

W celu doprecyzowania zasady neutralno$ci §wiatopogladowej do Konstytucji
RP zostat dopisany artykul 25 ust. 2, ktory stanowi: Wiadze publiczne w Rzeczypo-

35 Tamze, s. 82.
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spolitej Polskiej zachowujq bezstronnos¢ w sprawach przekonan religijnych, swia-
topoglgdowych i filozoficznych, gwarantujgc swobode ich wyrazania w zyciu pu-
blicznym. Jest to specjalna klauzula gwarantujaca poszanowanie przez wtadze pu-
bliczne swobody wyrazania przekonan religijnych w zyciu publicznym, w celu
uniknigcia zagrozen powodowanych przez negatywne pojmowanie neutralnosci
panstwa w sensie zamknigtym. Episkopat Polski w fazie przygotowan ustawy opo-
wiedziat si¢ wobec Komisji Konstytucyjnej za neutralno$cia pojmowang w sposob
otwarty tak, by przyszta Konstytucja RP miata sw¢j fundament w systemie wartosci
etycznych zakorzenionych w kulturze polskiej, uksztattowanej na gruncie religii
chrzescijanskiej. Episkopat chcial unikng¢ przyjecia modelu neutralnosci w sensie
zamknigtym, opracowanym przez §rodowiska liberalne i socjaldemokratyczne. Pro-
jekty te zakladaty zakaz obecnosci religii w zyciu publicznym, czyli radykalng
prywatyzacje religii. Oznaczatoby to eliminacj¢ wszelkich przejawdw sacrum z
zycia publicznego, czyli jego sekularyzacje. Biskupi zakwestionowali takze potrze-
be wpisywania do Konstytucji zarowno zasady $wieckosci, jak i neutralno$ci §wia-
topogladowej (List Episkopatu Polski w sprawie Konstytucji z 22 X 1994 r.). Na-
tomiast Ojciec Swiety Jan Pawet II wotat: (BSg) chee swojg Swietoscig ogarngé nie
tylko poszczegolnego czlowieka, ale rowniez cate rodziny i inne ludzkie wspolnoty,
rowniez cate narody i spoteczenstwa. Dlatego postulat neutralnosci swiatopoglg-
dowej panstwa jest stuszny giownie w tym zakresie, ze panstwo powinno chronic
wolnos¢é sumienia i wyznania wszystkich swoich obywateli, niezaleznie od tego, jakq
religie lub swiatopoglgd oni wyznajg. Ale postulat, aby do zycia spotecznego i pan-
stwowego w zaden sposob nie dopuszcza¢ wymiaru swigtosci, jest postulatem atei-
zowania panstwa, zZycia spolecznego i niewiele ma wspolnego ze Swiatopoglgdowq
neutralnoscig’®. Natomiast w Komunikacie z 275. Konferencji Episkopatu Polski
stwierdzono: Biskupi sq przekonani, ze Konstytucja bedzie takze zawierala zasade
tolerancji, a nie neutralnosci Swiatopoglgdowej. Neutralnos¢ bowiem Swiatopoglg-
dowa panstwa, podobnie jak rozdzial Kosciota od panstwa, kojarzy sie na podsta-
wie powojennego doswiadczenia z praktykq faworyzowania niewierzgcych i rugo-
wania wymiaru religijnego ze wszystkich dziedzin Zycia publicznego (18 111 1995 r.).
Wychodzac naprzeciw tym postulatom, przyjeta klauzula jest wyrazem przyjecia
modelu neutralno$ci ,,otwartej”. W tym modelu panstwo traktuje jednakowo
wszystkich ludzi, bez wzgledu na ich przekonania czy wyznanie. Nie neguje si¢
przy tym istnienia obiektywnych wartosci etycznych. Klauzula wpisana do art. 23
ust. 2 wyraza wigc neutralno$¢ otwarta, co oznacza, ze wladza publiczna nie moze
by¢ neutralna wobec ludzkiej godnosci i praw cztowieka®’. Chodzi tutaj takze nie
tyle o wartosci chrzescijanskie o charakterze teologicznym, ile o wartosci etyczne
majace walor uniwersalny. Gdyby organa wiladzy zachowaly neutralno$¢ wobec

36 Jan Pawel II, Przeméwienie w Lubaczowie, 3 VI 1991, w: Czwarta pielgrzymka Jana Pawla II
do Polski, Poznan 1991, s. 50.
37 J. Krukowski, dz.cyt., s. 282.
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tych wartosci uniwersalnych, oznaczatoby to przyjecie perspektywy nihilistyczne;.
Jednak rozwigzanie przyjete w Konstytucji RP, zdaniem specjalistow, nie jest kla-
rowne i aksjologicznie jednorodne®®. Nie formutuje bowiem jednoznacznego sta-
nowiska w sprawie oparcia prawa na obiektywnych wartos$ciach etycznych. Za-
miast fundamentu wartosci pozostaje dyskurs miedzy zwolennikami réznorodnych
opcji religijnych, swiatopogladowych i etycznych, co moze prowadzi¢ do relatywi-
zmu, a nawet nihilizmu.

Po II wojnie $§wiatowej w wyniku tragicznych do$wiadczen z systemami tota-
litarnymi, ktére dazyty do ideologicznego i praktycznego poddania sobie Koscio-
fa przez pozbawienie go wolnosci i autonomii — dokonalo si¢ przej$cie od pan-
stwa liberalno-mieszczanskiego do socjalnego panstwa konstytucyjnego na grun-
cie wspodlnotowego personalizmu, w ktorym spotkaly si¢ tradycje liberalne, socja-
listyczne, komunistyczne i chrzescijanskie — dopiero wtedy w konstytucjach pan-
stw europejskich pojawil si¢ zapis o wspdipracy miedzy panstwem a KosSciotem,
o ich autonomii i kompetencjach. Takze rozpowszechnienie §wiadomosci praw
cztowieka przyczynilo si¢ do ztagodzenia polityki ograniczania praw Kosciota.
Jednak niektore panstwa, jak np. Francja, otwarcie proklamujg swoj laicyzm, kto-
ry w praktyce jest pojmowany jako sekularyzm, co oznacza w praktyce usuwanie
wartosci religijnych z zycia publicznego.

FORMEN DER WELTANSCHAUUNGSNEUTRALITAT

Zusammenfassung

In den gegenwirtigen demokratischen Landern die Norm ist, religiose Freiheit und Hauptrechte
gemdl der Europidischen Konvention der Menschenrechte zu achten. Die Lage der verschiedenen
religiosen Gemeinschaften ist aber trotzdem verschiedens in den einzelnen Lindern und héngt von den
folgenden Faktoren ab: historischen Bedingtheiten und Erfahrungen, politischen Verhéltnissen, der
religidsen Situation u.s.w. Nach dem Zweiten Weltkrieg, infolge der tragischen Erfahrungen mit totali-
tdren Systemen, die dazu gestrebt haben, der Kirche ihre Freiheit und Autonomie zu entziehen, um sie
sich dadurch praktisch und ideologisch zu unterstellen, erfolgte der Ubergang vom liberalen-
biirgerlichen Staat zum sozialen Verfassungsstaat auf Grund des gemeinschaftlichen Personalismus, in
dem sich liberale, sozialistische, kommunistische und christliche Traditionen getroffen haben. Erst
dann in den Grundgesetzen der europdischen Staaten erscheint die Eintragung iiber die Zusammenar-
beit zwischen dem Staat und der Kirche, {iber ihrer Autonomie und Kompetenzen. Auch die Verbrei-
tung des Bewusstseins hinsichtlich der Menschenrechte hat dazu beigetragen, dass die Beschréankungs-
politik der Kirchenrechte lockern wurde. Einige Staaten verkiindigen aber ganz offen ihr Laizismus,
und das bedeutet praktisch die Enfernung der religiosen Werte aus dem offentlichen Leben.

Stowa kluczowe: neutralno$¢ swiatopogladowa, wolno$¢é wyznania, tolerancja Swiatopogladowa

38 Tamze, s. 283.
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LIRYCZNE ROZPAMIETY WANIE SMIERCI
W WYBRANYCH WIERSZACH J.S. PASIERBA

Zeby oswoi¢ sie ze Smierciq [...] pomyslmy czasem, ze zyjemy,
tylko dzieki smierci, i ze otula nas mitosé i trud tych,
co zyli przed nami'.

W tworczosci Janusza S. Pasierba $mier¢ jest zagadnieniem waznym i czgsto
podejmowanym. Pojawia si¢ przy wielu okazjach, pozornie zupetie nie zwiazanych
z tym problemem, jak chociazby podréze. Nasze wyobrazenia o $mierci wywotuja
zazwyczaj negacj¢ i moéwig o zjawiskach ubocznych, jak choroba czy dramat roztaki
z najblizszymi’. Cztowiek nie potrafi porzuci¢ zycia bez uczucia zalu, $mieré pojawia
sie jako co$ niewiarygodnego, co nagle staje sie rzeczywistoscia’. Poezja Pasierba nie
burzy negatywnych skojarzen, ale wskazuje na mozliwo$¢ odmiennego rozumienia
zagadnienia, a tym samym wyzbycia si¢ leku.

Interpretacja zjawiska $§mierci wynika z koncepcji cztowieka oraz z rozumie-
nia jego cielesnej egzystencji'. W przypadku poezji J. Pasierba, ludzki los i prze-
znaczenie, na sposob analizowania motywu $mierci podstawowy wplyw bedzie
miata Biblia, dopiero na drugim miejscu pojawig si¢ odwotania do kultury i filo-
zofii. Poeta rozwaza tajemnic¢ przeznaczenia czlowieka, niedajacych si¢ pojac
sciezek ludzkich loséw, ponad wszystko jednak zachwyca sie zyciem i dlatego
nie pomija méwienia o majestacie $mierci’.

Nie jest ona dla niego wydarzeniem neutralnym, nie moze by¢ tez uwazana
za oswobodzenie duszy z wigzienia ciata. Zjawisko pozwala si¢ okreslic w dwoch
aspektach, $mier¢ cztowieka i $mier¢ dla cztowieka, odejscie osoby jawi si¢ jako
co$ niezrozumiatego®. W procesie ludzkiego umierania rownoczesnie z obiektyw-

' J.S. Pasierb, Czas otwarty, Pelplin 2000, s. 11.

2Por. J. Pieper, Smieré i nieSmiertelnosé, Paryz 1970, s. 16.

3 Por. tamze, s. 49.

4 Por. tamze, s. 32.

5 Por. T. Zaniewska, Poezja moralnego tadu, ,,Kierunki” 1989, nr 30, s. 12.
8 Por. J. Pieper, dz.cyt., s. 55-56.
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nym zdarzeniem, rozdzielenia duszy od ciata, dokonuje si¢ akt osobowy, noszacy
cechy decyzji, a niemajacy nic wspdlnego z procesem naturalnym. Na ptaszczyz-
nie duchowej kres cztowieka jest dokonywany przez niego jako ,,kogo$” i angazu-
je cala osobe. Cztowiek nie moze uchylié si¢ w takiej chwili od decyzji’.

Mamy $wiadomo$¢ skonczonego w czasie istnienia ciata, w sensie psycholo-
gicznym odczuwamy nieSmiertelno$¢ duszy, przejawiajaca si¢ w pragnieniu
wiecznego istnienia®. Fakt ten przemawia za uznaniem, Ze opuszczenie doczesne-
g0 wymiaru rzeczywisto$ci nie jest jednoznaczne z unicestwieniem osoby, koniec
jawi wiec sie jako sprzecznos¢, idea $mierci jest najbolesniejsza ze wszystkich,
jakie moze pomysle¢ cztowiek’.

Negatywne uczucia zwigzane ze $wiadomoscig definitywnego przecigcia zy-
cia powoduja, ze instynktownie $mier¢ postrzega si¢ jako kare za grzechy. Dopie-
ro w poglebionej refleksji, dochodzi si¢ do rozumienia, ze obecnos¢ $mierci
ujawnia istnienie zta w $wiecie'’. Cztowiek wybrat $§mier¢, tym samym jest ona
postrzegana jako najciezszy i najbardziej destruktywny owoc grzechu, ale takze
jako zaptata za grzech''. Dokonujac wyboru, zdecydowal on o swoim losie, nie
wiedzac, jak dramatyczne beda tego konsekwencje.

Potrzeba uporania si¢ ze wspomnianym tematem wynika z natury ludzkie;j.
W XX wieku na rozumienie i spos6b ujmowania zagadnienia odejécia, wplynely
doswiadczenia dwoch wojen, rozwoj techniki, postep w naukach medycznych i
wszechobecny kult miodosci, ktéra w Zzadnym razie nie moze pogodzi¢ si¢ z
prawda o zblizajacej sig starosci.

Janusz Pasierb, ksiadz, poeta, profesor historii sztuki, wiele razy przedstawiat
zjawisko $mierci, jako nieuchronng perspektywe konca doczesnej egzystencji.
Wiersze poruszajace ten problem pozwalaja uporzadkowaé si¢ w charaktery-
styczne grupy, wskazujace ujecie zagadnienia w roznych jego aspektach, ze
szczegolnym wskazaniem na indywidualny sposob pojmowania i rozumienia sa-
mego zjawiska umierania.

Analizujac teksty Pasierba, poruszajace tematyke $mierci, choroby, przyznac
trzeba, ze mowi on o tych sprawach zwyczajnie, zwraca uwagg na nieodwotalne
nadchodzenie konca dla wszystkiego, co zyje, a jednoczesnie pokazuje, ze dla
czlowieka odejscie nie jest perspektywa ostateczng. Nie narzuca wiasnych pogla-
dow, wskazuje jednak czytelnikowi inne niz powszechnie uznane spojrzenie na
fakt umierania. Z kazdego wiersza emanuje spokoj intelektualisty, wnikliwie ana-
lizujgcego losy $wiata i czlowieka, ponad wszystko jednak wierzacego, cho¢ nie
zawsze jest to zadanie latwe'”.

7 Por. tamze, s. 80.

8 Por. R. le Trocquer, Kim jestem ja — czlowiek?, Paryz 1968, s. 32.

% Por. tamze, s. 16.

1"Por. STB 5. 942.

'Por. KKK 1006.

2 por. G. Leszczynski, Poezja jako doswiadczenie zycia, ,,Nowe Ksiazki” 1989, nr 9, s. 14.
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Wazna grupe stanowia teksty, w ktorych ukazana zostala analogia migdzy co-
dziennymi zajeciami a faktem przyblizania si¢ chwili odej$cia. Codzienno$¢ pokaza-
na zostata jako dar niepowtarzalny i ulotny. Podmiot liryczny stara si¢ wskazywac na
konieczno$¢ maksymalnej koncentracji otwierajacej na to, co ma nadej$é".

Kilka tekstow, poswiecil Pasierb wspomnieniom zmartych przyjaciét. Noto-
wanie wiadomos$ci o odejs$ciu bliskich, przywotywanie najbardziej charaktery-
stycznych cech sprawia, ze i dla czytelnika postaci te staja si¢ blizsze.

Kolejna, wyrozniajaca si¢ grupa tekstow sg wiersze przedstawiajace agonie
ludzi spotkanych w szpitalu, nieznanych z imienia ani nazwiska, badz umieraja-
cych nagle. Pasierb w 1952 r., tuz po $wigceniach kaptanskich, pracowat w szpi-
talu w Grudzigdzu'®. Szczegélnie wiersze z tego okresu pokazuja poete, ktory
mowi o czyms bliskim, konkretnym, cho¢ trudnym do przyjecia.

Grupg wierszy o szczegdlnym znaczeniu, sg teksty poswigcone bardzo osobi-
stemu, przygotowaniu i pogodzeniu si¢ ze $miercig. W tekstach podejmujacych
wspomniane zagadnienie tatwo dostrzec zal, tgsknote za tym, co minione, waz-
niejsze jest jednak pogodzenie si¢ z losem, Swiadome i pelne nadziei jego przyje-
cie. Taki sposob przedstawienia pozostawia migjsce na przezycia czytelnika, jest
przyzwoleniem, by autor mogt polubi¢ siebie, nawet wtedy, gdy cialo nieustannie
przypomina o zaleznosci od otoczenia.

Glebia refleksji poetyckiej poruszajacej zagadnienie $mierci polega tez na tym,
ze poeta zdaje sobie sprawe, iz ciggle pamigtanie o ostatecznym zakonczeniu zycia
jest dla cztowieka niemozliwe, ale przypomina, iz marginalizacja problemu, jest nie-
bezpiecznym ktamstwem. Trzeba, jego zdaniem, nauczy¢ si¢ takiego przezywania
zycia, by pamigtajac o jego koncu, nie popadac¢ w rozpacz, nie traci¢ nadziei, zarazem
wiedzie¢, ze kazda chwila jest niepowtarzalna i jedyna. Nie jest to zadanie tatwe,
jednak konieczne, poniewaz stanowi najglebsza prawde o ludzkim przeznaczeniu.

Na uwage zastuguja tez teksty tgczagce motyw $mierci i mitosci, jako wza-
jemnie przenikajacych si¢ zjawisk. Wszystkie dajace si¢ zamie$ci¢ w tej grupie
wiersze taczy zatozenie, ze mitos¢ i Smier¢ nie moga bez siebie istnie¢, a tylko
pozornie wzajemnie si¢ wykluczaja.

Sktadajacy si¢ z dwoch wierszy cykl mors et amor thumaczy, sens tkwigcy w
relacji $mierci 1 miloéci. Pierwszy z wymienionych utworéw uznaje przewage
$mierci, to ona, nieustannie komunikuje swoja obecnos¢, gdyz kazda chwila istnie-
nia jest niepowtarzalna. Milo$¢ za$ pozostaje delikatniejsza, milczy, trwa w cieniu

mitos¢ milczy a smier¢ ciggle daje nam znaki
znakiem mitosci

. . L, .15
.]est zamilczenie smierci

13 Por. J. Drzewucki, Jestes tutaj, kim jestes, ,,Tworczo$¢” 1985, nr 1, s. 104.
“Por. A. Pethe, Poeta czasu otwartego, ,,Go$¢ Niedzielny” 1994, nr 5, s. 14.
15 J.S. Pasierb, Czarna skrzynka, Warszawa 1985, s. 15.
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Wiedza o ustawicznej obecnosci $mierci wskazuje na $wiadomo$¢ niemozno-
$ci powtorzenia tego, co zostalo dokonane, ale przewaga $§mierci jest tylko pozor-
na. Cho¢ nieustannie przypomina ona o swej obecno$ci, musi zamilczeé, zaprze-
sta¢ aktywnosci, gdy pojawia si¢ mito$¢. Ona jest jedyna sita mogaca pokonac
przerazajaca perspektywe.

Drugi wiersz wskazuje, ze mitos¢ bylaby czyms, niepotrzebnym, gdyby nie
smier¢. W pobieznej lekturze stwierdzenie wydaje si¢ przerazajace, kochajac
kogo$ najtrudniej wyobrazi¢ sobie jego odejscie, budzi to uzasadniony sprze-
ciw. Podmiot liryczny wskazuje, ze tylko perspektywa utraty, uczy szacunku i
wdzigcznosci za wszystko, co kochamy. Wspomniany wiersz jest pytaniem i
prosba o podanie racji istnienia mitosci. Mitos¢ istnieje jedynie dlatego, by za-
przeczy¢ $§mierci, zarazem racja istnienia mitosci, jest obecno$¢ $mierci. Para-
doks dotyczy najglebszych poktadow ludzkiego ducha. Musi istnie¢ $mier¢, aby
mitos¢ miata komu zaprzeczaé, to zaprzeczenie jest najglgbszym uzasadnieniem
sensu ludzkiego zycia. Sprzeciw wobec definitywnego konca, stanowi o sile i
racji mito$ci. Gdyby cztowiek nie wiedzial, ze utraci to, co kocha, by¢ moze nie
umiatby w ogoéle kocha¢. Mito§¢, majaca struktur¢ dynamiczng dazy do wzro-
stu, stanowi wazny aspekt ludzkiego istnienia, przezwyci¢za §mier¢ biologicz-
ng, gdyz dopiero w momencie zatrzymania dziatania materii, zyskuje warunki
do wypowiedzenia si¢'’.

Smier¢ jako wydarzenie zmykajace ludzkie istnienie stanowi tajemnice,
przyglada si¢ jej cztowiek z narastajaca checia zrozumienia lub wytlumaczenia.
Réznorodnos¢ sposobdéw analizowania zjawiska wskazuje na dramatyczng, nigdy
bowiem nie ukonczong probe uzyskania petni wiedzy o naturze wydarzenia'’.

Rozumiejac prawde o pragnieniu cztowieka, by zy¢ jak najdtuzej, zarazem
bedac swiadomym, ze nawet po najdtuzszym trwaniu przyj$¢ musi koniec, poeta
nie bez obawy zapyta, jak wspotczesny cztowiek zdota pogodzi¢ si¢ z perspekty-
wa odejécia. Zycie jest dla niego najwyzsza wartoscia:

Jjak my kiedys umrzemy

skoro ciggle

tatwiej przychodzi nam

opusci¢ Boga niz zycie'®

Pytanie postawione w tytule wiersza jak to bedzie sktania ku refleksji nad
wspotczesnym odniesieniem do faktu odej$cia. Pytanie nalezy traktowac, jako
nawigzanie do zachowan ludzkich, starajacych si¢ sprowadzi¢ prawd¢ o przemi-
janiu do kwestii drugorzednych, popierajacych podejmowanie prob zachowania
zycia za cen¢ odrzucenia porzadku moralnego. Wyraza ono takze aluzj¢ do pogo-
ni za kolejna porcjg rozrywek. W zbiorze Galezie i liscie Pasierb mowi: Przeciez
my zupelnie nie umiemy cierpie¢ i umierac. Zajeci kurczowo przedtuzaniem mio-

' Por. M.A. Krapiec OP, Czy Smier¢ jest sensem zycia?, Lublin 1984, s. 157.
17 Por. STB, s. 941-943.
18 J.S. Pasierb, Wierze, Poznan 1998, s. 149.
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dosci, zycia nie potrafimy zupetnie stanqc twarzqg w twarz z wlasnym ani cudzym
przemijaniem, z najwazniejszymi, bo stanowigcymi final, chwilami zycia®.

Tekst kochajgc tak zycie mozna uwazaé za kontynuacje rozwazan podmiotu
lirycznego zawartych w utworze jak to bedzie. Wiersz konczy pytanie o zwigzek
zachodzacy migdzy sposobem zycia a godzeniem si¢ z przemijaniem:

kochajqc tak zycie

jak przyjgé Smierc

czy odwaga zycia

staje sie odwagq umierania®

W zacytowanym fragmencie podkreslone zostato przywiazanie cztowieka do
egzystencji. Dramatyzm sytuacji zawiera si¢ w pytaniu, jak przezy¢ zycie, majac
swiadomos¢ jego ulotnosci. W tomie esejow Miasto na gorze znajdziemy stwier-
dzenie, wyjasniajace poglad poety: wszyscy winnismy oswoic sie ze smiercig, aby
nie gasita ona naszego zyciowego dynamizmu®'. Kontynuacja mysli jest teza, ze
dopiero czgsta obecno$¢ $mierci w naszych myslach rodzi prawdziwa mito$¢ zy-
cia. Czlowiek powinien wigc starac si¢ przezywac rzeczywistos¢ z pelnym zaan-
gazowaniem.

Rozwazania poety o naturze $mierci, przyjmujgce za punkt wyjscia chrzesci-
janska koncepcje¢ czlowieka, nawigzujg do rozumienia zycia jako zadania, ktore
trzeba wypehi¢ najlepiej jak to tylko mozliwe. Dramatyczne, ale zarazem powta-
rzajace si¢ pytanie, czym jest prawdziwe przezywanie chwili, dokonuje si¢ w pel-
nej $wiadomosci nieodwracalnosci procesow zyciowych, niemozno$ci jedno-
znacznego stwierdzenia, ze doswiadcza si¢ pelni zycia, ani tez stwierdzenia, na
czym ta petnia miataby polegac.

Wiersz zamieszczony w tomiku Rzeczy ostatnie zatytulowany Carpe diem,
przywoluje hasto renesansu, stanowigce wskazoéwke dla czytelnika, ale tez prze-
stroge. Wspolczesny $wiat uczy dluzszego planowania, zycie codzienne schodzi
na plan dalszy. Zdaniem podmiotu mowigcego, jesli umyka codziennos$¢, umyka
takze co$ bliskiego. Czlowiek zyje powierzchownie, nie doswiadczajac terazniej-
szosci, oczekujac realizacji dalekich plandw, traci wiele cennych do$wiadczen,
stad ostrzezenie: zycie zostato dane jedynie na chwile.

W przestrogach chodzi o rozsadne koncentrowanie uwagi na tym, co w danej
chwili znajduje si¢ w zasiggu ludzkiego dziatania. Przezywanie w pelni rozumia-
ne jest przede wszystkim, jako koncentracja na terazniejszosci, ktorej cztowiek
moze zaledwie dotkna¢. Stowa podmiotu lirycznego kategorycznie wskazuja, ze
dar zycia wymaga, aby koncentrowaé¢ uwage na wszystkim, co si¢ w nim wyda-
rza, bez wzgledu na obiektywna warto$¢ wydarzen®.

19 J.S. Pasierb, Galezie i liscie, Pelplin 1990, s. 221.

20 JS. Pasierb, Ten i tamten brzeg...,s. 26.

21 J.S. Pasierb, Miasto na gérze, Pelplin 2000, s. 225.

2 Por. R. Matuszewski, Obecnosé mitow, ,,Tworczo$¢” 1979, nr 4, s. 133.
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Odczuwajac gleboko kruchos¢ istnienia, a zarazem zachowujac pewnos¢, ze
zycie ludzkie nie konczy si¢ z chwila $mierci fizycznej, rodzi si¢ pytanie, co znaj-
duje si¢ po drugiej stronie, czym jest przejscie do zycia w innym wymiarze. Po-
wodem postawienia takiego pytania jest fakt, ze cztowiek ma Swiadomos¢, iz w
nim samym istnieje co$, co trwa nadal, mimo zdarzenia §mierci. Nawet w oddzie-
leniu duszy od ciala istnieje element, powtarzajacy ,,nie koniec”, raczej przejscie
w jaka$ forme dalszego istnienia. Fakt odejScia nasuwa tez pytanie o nieprzemi-
jalno$¢ duszy, w rezultacie pytanie o niesmiertelno$é™.

Postawione na poczatku utworu drugie zycie pytanie wynika z faktu, iz po-
mimo rozwoju techniki nie udato si¢ dotrze¢ do konkretnej wiedzy jak bedzie
wygladato istnienie ,,duszy oddzielonej” i jak mozna przedstawi¢ sobie dalszy
sposob bycia®.

Wypowiedz sktada si¢ z pytan retorycznych, opisujg one sytuacj¢ pytajacego,
maja warto$é poznawcza w tym sensie, ze kieruja ku refleksji*’. Ich odwotuje sie
do symboliki chrzescijanskiej, zaktadajacej, ze umierajacy w tasce i przyjazni z
Bogiem zyja na zawsze z Chrystusem®:

czy to drugie zycie pochionie nas

[-1

czy wyda nam sie prawdziwsze

czy opadniemy w nieruchomy zachwyt osobni
. . . , 27
czy razem zatracimy sie w kosmicznym tancu

Wypowiedz podmiotu lirycznego wskazuje kontrastowe mozliwosci istnienia
w wiecznos$ci. Trwanie w zachwycie, to do§wiadczenie w wizji uszczesliwiajace;,
nieba, bedacego ostatecznym celem i spelnieniem najglebszych ludzkich dazen®.
Dla cztowieka wiary nie ma wickszego pragnienia niz oglagdanie Boga, nie ma tez
wigkszej radosci niz spetnienie tegoz pragnienia.

Taniec, zawsze wyrazal pigkno ludzkiego ciata. W Biblii oznacza rados¢ i
dzigkczynienie. Obwieszczal nadejscie czaséw mesjanskich (Jr 31, 4), a $w. Hipolit
nazywa go $wietym wodzirejem. Zrédta o historii $redniowiecza podaja, iz w
kruzgankach katedr umieszczano plaskorzezby przedstawiajace tanczace postaci,
co interpretowano jako alegorie radosci czekajacej cztowieka w niebie” a takze
okazaniem wdzigczno$ci.

Podmiot liryczny prezentuje niezachwiang wiar¢ w niesSmiertelno$¢, postawa ta
ujawnia, ze cztowiek, majac §wiadomos$¢ nie§miertelnosci duszy, opiera si¢ na wie-
rze, nie na wiedzy. W sensie psychologicznym odczuwamy niesmiertelno$¢ w pra-

B Por. J. Pieper, dz.cyt., s. 102—102.

% Por. tamze, s. 125.

% Por. P. Wojciechowski, Metalogika metafizyki, ,,Wiez” 1998, nr 7, s. 127.

26 Por. KKK 1023.

21 1.S. Pasierb, Ten i tamten brzeg...,s. 26.

¥ por. KKK 1024

* Por. M. Lurker, Stownik obrazéw i symboli biblijnych, Poznan 1989, s. 242. (dalej SO)
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gnieniu wiecznego istnienia, przeszywajacego nasza $wiadomos¢ i tkwiacego u
podstaw wszystkich jej czynéw i mysli*’, nie mamy jednak dowoddéw naukowych.

Ciekawo$¢ poznania natury $mierci dotyka takze checi rozumienia jej fizycz-
nego aspektu, o czym mowi wprost wiersz Elohi Elohi :

czym to bedzie? zwolnieniem z uscisku
pierwszym juz bez powietrza oddechem ?
ostatnim zachlysnieciem? !

Podmiot liryczny pragnie wiedzie¢, co go czeka, pytania potwierdzaja prze-
zywanie skrajnych doznan: pierwszy oddech, ostatnie zachiysnigcie, czulosé¢
przemieniona w site. Uzycie zaimka fo wskazuje na niemoznos$¢ zdefiniowania
istoty zjawiska, o jakim mowa. Slowa wiersza potwierdzaja, ze $mier¢ jest cat-
kowitg 1 zarazem dramatyczng tajemnicg. Podmiot wiersza podkresla takze sitg
zjawiska, nazywajac je nieludzko twardym objeciem..

Do peinego rozumienia utworu wazny jest tytul, bedacy cytatem ostatnich
stow Chrystusa na krzyzu Boze moj Boze, czemus mnie opuscit? (Mt 27, 46). Wy-
powiedziane zdanie dowodzi, ze Chrystus umierat naprawde, odczuwat wszystkie
zwigzane z tym faktem ludzkie doswiadczenia, takze lek i poczucie osamotnienia.
Wyraza ono zal czlowieka zupelnie bezbronnego wobec niesprawiedliwego wy-
roku, zarazem poddajacego si¢ temu wyrokowi.

Pytania podmiotu wiersza potwierdzaja obawy przed nieznanym i narastajace
pragnienie odkrycia tajemnicy. W otaczajacym $wiecie cztowiek potrafi przewi-
dzie¢ niektore, czyhajace niebezpieczenstwa i okoliczno$ci, w jakich mogg zagra-
zac, stajac w obliczu perspektywy konca nie potrafi niczego przewidzie¢, a wia-
$nie w takiej chwili chcialby najbardziej wiedzie¢, co go czeka. Sytuacja poszu-
kiwania odpowiedzi jest stanem wiasciwym cztowiekowi zyjacemu w kazdym
czasie, szczegoOlnie w dobie szybkiego rozwoju techniki. Nauka rozwiazuje coraz
wiecej ludzkich problemow, dlatego coraz trudniej zgodzi¢ si¢ na niemozno$¢
rozwiklania tajemnicy odejscia.

Mowiagc o problemie umierania, Pasierb nie unika wspomnienia o dramacie
opuszczenia tych, ktorzy odchodza. Lek przed doswiadczeniem samotnos$ci w
ostatnich chwilach, jest szczeg6lnie tragiczny dla czlowieka stojacego w obliczu
ostatecznego rozstrzygnigcia swego losu. Zagadnienie to bedzie wielokrotnie pre-
zentowane w tworczosci jako negatywny skutek postgpu i zmiany mentalnosci.

ze wszystkiego w Zyciu

moze najbardziej si¢ boisz

chwil ostatnich

Ze zabraknie ci Nikodema
albo Jozefa z Arymatei*

3 por. R. le Trocquer, Kim jestem ja czlowiek. Zarys antropologii chrzescijariskiej, Paryz
1968, s. 32.

311.S. Pasierb, Wierze..., s.150.

32 JS. Pasierb, Puste lgki..., s. 4.
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Piszac o sprawach ostatecznych, Pasierb czesto kaze wypowiadaé si¢ pod-
miotowi lirycznemu w drugiej osobie, jak gdyby nie chcial zbyt wyraznie ujawnic
swych uczu¢®. Zabieg taki pozwala na petniejsze zaangazowanie czytelnika i
budowanie z nim sytuacji dialogu.

Wspomnienie postaci Nikodema i Jozefa z Arymatei ma znaczenie symbolicz-
ne, obaj byli czlonkami Wysokiej Rady, zarazem uczniami Jezusa, ktorzy stuchali
Go w tajemnicy przed pozostatymi. Nikodem™ jako jedyny wstawit si¢ za Jezusem
u kaplandw i faryzeuszy (J 19, 39). Po $mierci Jezusa podarowat olejki do namasz-
czenia ciata (J 19, 30). Jozef z Arymatei ofiarowat gréb, §wiezo wykuty w skale, by
tam zlozono ciato Jezusa (Mk 15, 42-45)*°. Nie mogli uczyni¢ wiecej, nawet tak
zwyczajnymi gestami dobroci powaznie narazali siebie i wlasne rodziny. Wiersz
wyraza jednak wiare, ze chwila odejscia jest zarazem chwilg spotkania z Bogiem,
ktore stanie si¢ spelnieniem wszelkich tesknot doswiadczanych za zycia, dlatego
obecno$¢ ludzi przestaje mie¢ znaczenie, chrzescijanin bowiem, jesli umiera w ta-
sce, umiera z Chrystusem spotyka tym samym pehnie zycia®. Spotkanie z Tym,
ktory zbawia, jest dopetnieniem wszelkich ludzkich pragnien i spotkan.

Ostateczne odejscie nalezy pojmowac jako absolutne dopetnienie rzeczywi-
stosci, zakonczenie procesu dgzenia, wigze si¢ to z niemoznoscig powtorzenia
dokonanych wczesniej wybordw, taka interpretacj¢ podaje wiersz wykonato sig

i wszystkie listy wreszcie doszly
wszystkie ciosy

przeniknely wszystko promienie
dolecialy przed wieczorem jak ptaki

wszystkie glosy przed diugim milczeniem®

Tytut jest cytatem stow wypowiedzianych przez umierajacego na krzyzu
Chrystusa (J 19, 30). Zdanie potwierdza, ze Jezus dobrowolnie wypehitl zamiary
Boze, dotyczace zbawienia®. Podobnie jak zycie Chrystusa podporzadkowane
bylo okreslonemu celowi, tak dla czlowieka zycie jest czasem wypelniania powo-
tania’®. Wypowiedz podmiotu lirycznego przypomina, ze $mieré nicodwotalnie
konczy proces dziatania, stanowi wigc jego dopelnienie, ale takze otwiera nowa
rzeczywisto$¢, nazwang dtugim milczeniem. Milczenie okresla dialog miedzy
Bogiem a czlowiekiem, okrywa ono tajemnice az do momentu objawienia jej

33 Por. M. Asnikowicz, Magdrosé przychodzi z wieczora, ,Kierunki” 1978, nr 12, s. 7.

3 por. H. Langkammer, Sfownik biblijny, Katowice 1989, s. 113.

35 Tamze, s. 83.

36 por. KKK 1010

37 1.S. Pasierb, Czarna skrzynka...,s. 11.

38 Por. Wprowadzenie w mysl i wezwanie Ksigg Biblijnych. Ewangelia $w. Jana, Listy po-
wszechne i Apokalipsa, red. ks. J. Frankowski, Warszawa 1992, s. 49.

39 Por. A. Pethe, Poeta czasu otwartego, ,,Go$¢ Niedzielny”, 1994, nr 5, s. 14.
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cztowiekowi®’. Ma ono charakter czasowy, poniewaz celem czlowieka nie jest
pozostanie na wieczno$¢ w cieniu grobu, ale Zmartwychwstanie.

Ludzkos$¢ od wiekow przeczuwata, ze grob nie jest ostateczng perspektywa
cztowieka, stad pojawilo si¢ pytanie, w jaki sposob istniejg ci, ktorzy odeszli.
Zrédtem wiedzy o Zyciu poza granicami doczesnosci sg sny, w ktorych pojawiaja
bliscy zmarli. Zgodnie z tradycja biblijng czas snu jest najbardziej odpowiedni, by
Bog moglt czlowiekowi wyjawi¢ swoje zamiary, przekazaé to, co uwaza za istot-
ne*'. Tekst noszacy tytut jak by¢ rozpoczyna si¢ pytaniem:

dlaczego nie notowatem
snow o umartych [...]
przeciez mozna byto
wiele sie z tego nauczyé®

W wypowiedzi sen rozumiany jest jako sposob przekazywania tresci, moga-
cych pomaga¢ w zyciu. Umarli nie pojawiali si¢, zdaniem podmiotu méwiacego,
przypadkowo, a wykonywane czynno$ci z pewnoscig mialy znaczenie. Wspomi-
nanie ukazywania si¢ we $nie tych, ktorzy odeszli dowodzi poczucia tgcznosci z
nimi, wiary, iz zycie ludzkie nie przechodzi w nicos$¢.

Wiersz bedacy krociutkim zapisem snu o matce, mozna uwazac za probg na-
prawienia opisanego zaniedbania. Podmiot liryczny odczytuje go jako przestroge.
Wspomnienia o matce byly dla Pasierba trudnym tematem, przez wiele lat zyt w
poczuciu, ze przez niego zmarta, naméwit ja do poddania si¢ operacji, a ta spo-
wodowata przedwczesna $mieré”. Z obu tekstow wynika, ze miedzy $wiatem
umartych a $§wiatem doczesnym istnieje trudna do wyrazenia wi¢z, a sny z ich
udzialem maja znaczenie.

Koniecznos¢ odejscia jest ostatnim wydarzeniem, wobec ktorego cztowiek
musi zaja¢ stanowisko, przyjac¢ jaka$ postawe. Wyrazenie wilasnego stanowiska
wynika z faktu, ze jest on jedyna osoba, ktora umierajac, wie, ze umiera i z faktu
posiadania tej wiedzy wynika mozliwo$¢ okreslenia swej postawy wobec odej-
$cia, co pozwala nada¢ mu sens glebszy niz tylko biologiczny. Wydarzenie nieu-
chronne i dramatyczne pozawala osobie ostatni raz, skorzystaé z wolnosci*'.
Obiektywny sens $mierci, lezacy u podstaw wielu jej znaczen, pozostaje wspolny
wszystkim ludziom. Sposéb jej przyjecia, to sprawa bardzo indywidualna i zara-
zem dwuznaczna.

Zapiski Pasierba sa doskonatym dokumentem przygotowania i rozpamigty-
wania wlasnej, zblizajacej si¢ z powodu choroby $mierci i odchodzenia bliskich.
W cieniu tych rozwazan dostrzec mozna nawigzanie do powtarzanego i parafra-

% Por. STB, s. 477.

1 'Por. SO, s. 208.

42 J.S. Pasierb, Koziorozec, Warszawa 1988, s. 25.

4 por. J. Narbut, Moim nieskromnym zdaniem. O ksiedzu Pasierbie, ,x.ad” 1994, nr 37, s. 11.
* Por. I. Tischner, Swiat ludzkiej nadziei, Krakow 1992, s. 271-272.
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zowanego czgsto stwierdzenia: Wiasnie obecnosé¢ smierci w naszych myslach ro-
dzi w nas prawdziwg milo$¢ zycia® .

Podmiot liryczny, wystepujacy w wierszach uznanych za rozpamigtywanie
wlasnego przygotowania si¢ i godzenia z odej$ciem, wyraza szczera wiar¢ w Zy-
cie wieczne, prezentuje mys$lenie pozbawione sktonno$ci do zataman i rozpaczy,
co nie znaczy, ze nie cierpi. Podziwiano stato$¢ i spokoj Pasierba, dociekliwos$¢,
z jaka obserwowal stan swego zdrowia. Pomimo cierpienia, wewngtrznego zalu,
nigdy nie pozwolit sobie ani w poezji, ani w zyciu na rozpacz®. Wazne jest dla
niego zachowanie mestwa i gotowosci tak, by podejmujac si¢ dziatania, nie za-
pomina¢ o ostatecznym kierunku wszelkich dazen.

O postawie, jaka powinien przyjac¢ cztowiek wobec zblizajacego si¢ dramatu
mowi tekst swiatto ktore wtedy widac

wtedy nie bedzie mozna okazaé znuzenia

[-1

to musi wypasé jak skok wzwyz*"

Podmiot liryczny wskazuje, ze przyjecie postawy aktywnej, w znaczeniu za-
chowania si¢ odpowiednio do okolicznosci, jest jedynym godnym czlowieka po-
stepowaniem. W tak waznej chwili nie wypada stchorzy¢ ani oszczgdzaé sit.
Ostatnia decyzja musi wypas¢ jak ukoronowanie wszelkiego dziatania. Sita ludz-
kiego charakteru polega na umiejetnosci przyjmowania tego, co nieuchronne jako
kolejnej szansy wyrazenia siebie. Moment $mierci ma mobilizowaé wszystkie
sity: Co jak co, ale smier¢ jest chwilg prawdy, kim jest czlowiek i nie moze jej
towarzyszy¢ atmosfera blagi i farsy™.

Bardziej dramatyczny wyraz ma wiersz jak bokser®. Podmiot liryczny stawia
sobie za wzor postawe sportowca walczgcego na ringu, ktory wie, ze przegrywa i
znajac przewage rywala, rezygnuje z pojedynku. Przeciwnik jest silniejszy i miarg
mestwa jest uznanie jego wyzszosci. Zawodnik podjat wyzwanie, rozwaga nakazuje
nie walczy¢ ponad okreslong, mozliwg do wytrzymania granice. Podmiot liryczny
bardzo czytelnie ukazuje poglad dotyczacy sprawy tak kontrowersyjnej, jak zacho-
wanie zycia za wszelka cene. Istnieje nieprzekraczalna granica, poza ktora wszelkie
proby ocalenia stajg si¢ czyms$ nieludzkim. Rozpaczliwa walka ze §miercig nie ma
ostatecznie sensu, najwazniejsze, by spojrze¢ na nig inaczej, poniewaz zdaniem
autora wierszy nie ma ona twarzy kosciotrupa, ale oblicze Chrystusa™.

Zgoda na swoj los jest uznaniem prawdy o sobie. Postawe takg prezentowat
sam poeta, do konca pogodzony z losem, z choroba, cho¢ przezywajacy, jak

4 1.8 £S¢t Pasierb, Czas otwarty. .., Pelplin 1992 . 225.

4 Ppor. E. Wnuk, Syn swiatla, ,,Gtos Pomorza”, 1986, nr 30, s. 12.
4 Por. tamze.

471.S. Pasierb, Wierze..., 156.

8 J.S. Pasierb, Skrzyzowanie drég, Pelplin 2002 s. 166.

4 J.S. Pasierb, Puste tgki..., s. 45.

30 J.S. Pasierb, Czas otwarty..., s. 204-205.
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wszyscy, dramat rozstania si¢ z rzeczywistoscia, ktora kochat. Zaprezentowana
grupa tekstow, koncentrujaca si¢ wokdt postawy cztowieka w chwili odejscia,
pozwala zauwazy¢, ze dla podmiotu lirycznego jedynym, dopuszczalnym zacho-
waniem, jest wyrazenie zgody, dajacej poczucie przynaleznosci do catej ludzkosci.

Wiele utworéw Pasierba zawiera przestanie, ze czlowiek porusza si¢ nieu-
stannie w perspektywie $mierci. Refleksja nad zwyczajnymi czynno$ciami pro-
wadzi do rozwazan na temat powolnego odchodzenia.

Przyktadem przedstawienia takiej analogii jest wiersz entfrent’'. Do$wiad-
czenia podmiotu wiersza sg tozsame z przezyciami samego poety. Wspomnienia z
odwiedzanych miejsc to temat wazny dla poezji Pasierba. Podroze odbywaja si¢
zardwno w sensie geograficznym, jak i duchowym™. Czeste przemieszczanie sig
powoduje w wyobrazni poety pytania o sens §wiata, zycia ludzkiego, rodzi tez
$wiadomosé cigglego przemijania tegoz zycia™.

Oderwanie si¢ samolotu od pasa startowego, nasuwa skojarzenie z momen-
tem ostatecznego odej$cia. Obserwacja otaczajacej rzeczywistosci przypomina
fotograficzne zatrzymanie kadru, sluzace analizowaniu obrazu, poszukiwaniu
glebszych znaczen. Przedstawiony w utworze otaczajacy §wiat ma kilka warstw
znaczen, zadaniem poezji jest wskazaé najistotniejsze™*. Dostowne to rozpoczecie
podrézy, metaforyczne konieczno$¢ oderwania si¢ od doczesno$ci. Opis krajobra-
zu przenikniety jest zalem, trudno godzi¢ si¢ ze Swiadomos$cig koniecznosci roz-
stania si¢ z otaczajgcym picknem. Widziana z okien samolotu ziemia kojarzy si¢ z
zywiolem Zycia, otaczajacy ja ocean z zywiotem $mierci. Granica wody i ladu, w
relacji podmiotu lirycznego, jest miejscem starcia dwoch zywiotdw zycia i Smier-
ci. Zycie walczy niestrudzenie i wytrwale, ale musi uzna¢ zwyciestwo przeciwni-
ka, dramatyczne i jednoznaczne nawigzanie do przeznaczenia cztowieka. Zywiot
$mierci zwycigza, zycie jest zbyt kruche, by oprze¢ si¢ $mierci, musi ulec, pomi-
mo podjetego trudu.

Innym przyktadem analogii migdzy przezywanymi sytuacjami a zmierzaniem
ku ostatecznemu zakonczeniu wedrowki jest wiersz ostatnie autobusy™. Inspira-
cja refleksji stat si¢ p6zny powrot do domu, szybka jazda nocnego autobusu, jed-
nak wrazliwos$¢ poety podsuwa ciekawe skojarzenia.

Pedzacy, nocny autobus staje si¢ tajemniczym miejscem dramatycznej walki
z czasem, pasazerowie chcg jak najszybciej dojecha¢ do miejsca przeznaczenia.
Podmiot liryczny zauwaza smutng analogi¢ migdzy pospiesznym powrotem do
domu, ktéry ma uzasadnienie, a po$piesznym udzielaniem ostatnich sakramen-
tow, $wiadczacym o upadku zaréwno wiary, jak i kultury. Tekst ujawnia poglad
poety na spraw¢ wszechobecnego pospiechu. Dostrzegal go, rozumial, ze jest

S11.S. Pasierb, Ten i tamten brzeg..., s. 66.

52 por. T. Tomasik, dz.cyt., s. 37.

33 Por. J. Sochon, W Jezusie jest cierpienie i zachwyt, O poezji ks. Janusza S. Pasierba, posto-
wie do J.S. Pasierb, Po walce z aniotem, Warszawa 1996, s. 162.

> Por. E. Skupifiska, Poezja powsciggliwosci, ,,Opole” 1990, nr 34, s. 20.

55 J.S. Pasierb, Koziorozec..., s. 24.
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konieczny, rzadko jednak pochwalatl. Zdaniem poety szalone tempo zycia nie
pozwala przezywac jego petni, rozumie¢, co naprawde jest wazne, nie§wiadomos¢
spraw ostatecznych w istocie pozbawia prawdy i zubaza®.

Pospiech przy namaszczeniu umierajacego, kaze zastanowi¢ si¢ nad pozio-
mem kultury. Wszyscy zaro6wno rodzina, jak i ci, ktérych zadaniem jest nie$c¢
pociechg, staraja si¢ mozliwie najszybciej pozby¢ widoku cierpienia i choroby.
Narasta strach przed zobaczeniem najglgbszej prawdy o czlowieku, ze jest, on
istota zyjaca w czasie. Umierajacy przypomina o tym, co nieuchronne, wskazuje,
7e najbardziej zaawansowana technika nie podaruje ludzko$ci niesmiertelno$ci.
Stawia on takze bardzo trudne do spelnienia wymaganie, aby zyjacy staneli oko w
oko z perspektywa wlasnego przeznaczenia. Wspoélczesny $wiat staje si¢ niejako
niezdolny do znoszenia widoku cierpienia i $mierci. Pasierb dostrzega w tym
zjawisku powazne niebezpieczenstwo. Niezdolno$¢ do znoszenia cierpienia jest
niezdolnoscig do uczestnictwa we wspolnocie ludzkiej realnej, to znaczy Swia-
domej swych granic, w tym takze ulotno$ci whasnego zycia®'.

Reprezentatywnym przyktadem dostrzegania analogii miedzy codzienno$cia
a faktem zblizania si¢ do $mierci, jest wspomnienie gorskiej wedrowki, zejécia ze
szczytu, opisane w utworze pod tytutem z gory

schodze¢ z gory szybko
prawie tak szybko jak zeszlo mi zycie®®.

Kolejny raz ujawnia si¢ $wiadomos$¢ uwiktania ludzkiego losu w czas, ktory
przemija na tyle szybko, by nie pozostawi¢ zbyt wiele miejsca na dokonanie oce-
ny dziejacych si¢ wydarzen. Zejscie ze szczytu gory symbolizuje powolne wyco-
fywanie si¢ z zycia i tym w sensie oznacza przygotowanie do odejscia.

Kolejnym wierszem wskazujacym na analogi¢ miedzy codzienno$cig a fak-
tem nieodwracalnego przemijania zycia jest utwor na autostradzie™ zainspirowa-
ny podr6za samochodem. Istota wypowiedzi jest refleksja dotyczaca sposobu
przezywania czasu, u§wiadomienie panowania wszechobecnego pospiechu.

Dawniej odmierzano czas za pomocg klepsydry, zdaniem Pasierba, ptynat on
miarowo i spokojnie: Powoli przesypywaly sie ziarenka piasku w klepsydrach, po-
woli wedrowal cien po tarczach stonecznych zegaréw®, wtedy nie byt wrogiem
cztowieka, raczej sprzymierzencem, pozwalat dojrzewa¢ temu, co wazne. Dzi$ czy-
nig to szybkosciomierze, walka o kazda sekund¢ uczynita z czasu najbardziej za-
pamigtatego ludzkiego wroga. Zy¢ trzeba szybko, by niczego nie zosta¢ pozbawio-
nym, dazy¢ do mozliwie najwickszej ilosci przyjemnosci: Cziowiek dzisiejszy coraz
intensywniej przezywa czas. Jego oczy wlepione sq we wskazowki sekundnikow,
stoperow, szybkosciomierzy. Pochionieci sq tym wynalazcy, sportowcy, konstrukto-

56 por. T. Tomasik, dz.cyt., s. 71.

57 Por. L. Kotakowski, Istnienie mitu, Krakow 2003, s. 95.
58 J. Pasierb, Wiersze wybrane, Warszawa 1988, s. 347.

9 1.S. Pasierb, Rzeczy ostatnie, Pelplin 2001, s. 37.

60 J.S. Pasierb, Czas otwarty...,s. 12.
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rzy samolotéw, samochodow i statkow. Trwa wyscig z czasem® . Czas stat si¢ wro-
giem czlowieka takze dlatego, ze nieustannie przypomina, iz nie zdotamy przezyc
wszystkich przyjemnosci i rado$ci, podobnie jak nie ogarniemy catej wiedzy.

Na uwagg zastuguje takze przedstawienie $mierci jako partnerki gry w sza-
chy. Podmiot liryczny wiersza gra w szachy™ nazywa ja doskonalq partnerkg,
poniewaz wiedzac o swej przewadze i ostatecznym zwycigstwie, pozwala cieszy¢
si¢ rozgrywaniem partii. Figury zabiera kolejno, cho¢ nieodwotalnie. Dajac czas
na przygotowanie si¢ do przyjecia porazki, dziata ze swego rodzaju wyrafinowa-
niem i wdzigkiem.

Na uwage zastuguje jej inteligencja, nie demonstruje sily, nie dziata gwat-
townie. Doskonatos¢ jej tkwi w tym, ze pozwala rozkoszowac si¢ gra, zarazem
wypelnia swoja ponurg misje. Wskazanie na doskonato$¢ potwierdza, iz posunig-
cia partnerki sg przemyslane i logiczne, nie ma przypadkow, wszystko zostanie
wypetione w odpowiednim czasie. Analogia z ludzkim Zyciem jest bardzo czy-
telna, jak z planszy znikaja figury, z naszego zycia odchodzg bliscy. Dopoki
$mier¢ nie dotknie nas samych, gra toczy si¢ dalej. Odejscie najwazniejszej figury
— czyli nas, konczy partic. W wierszu Pasierba podmiot liryczny jest swiadom
nadchodzacej nieuchronnie przegranej, jego wypowiedz ogranicza si¢ jednak tyl-
ko do stwierdzen, cho¢ trudno nie dostrzec w niej dramatyzmu sytuacji. Gracz
wie, z kim si¢ mierzy, zarazem korzysta z chwili, by cieszy¢ si¢ gra. W zachowa-
niu podmiotu ujawnia si¢ sposob przezywania zycia przez samego poete.

Tempo zycia sprawia, ze rzadko dostrzegamy wage zwyczajnych czynnosci,
rzadko zwracamy na nie uwage, a to one tworza srodowisko naszego funkcjonowa-
nia, zrédta odniesien®. Codzienno$é staje si¢ tekstem, ktorym postuguje sie poeta,
aby wydoby¢ z niego kilka warstw znaczen, a przez to zaproponowac czytelnikowi
refleksje nad sprawami ostatecznymi, unika jednak tonacji tragicznej, patosu. Nie-
zwykle rzeczowo i precyzyjnie moéwit o sprawach zazwyczaj przemilczanych®,

Poeta notowal wspomnienia o zmartych, wiadomos$¢ o ich odejéciu stawata
si¢ czesto pretekstem do opowiedzenia, kim byli, czym si¢ zajmowali. Relacje
takie zawsze sg pelne szacunku i ciepta, bywa, Zze i pogodnego humoru. Opisy
wyrazajg uczucia, zalu i tgsknoty za tymi, ktorzy odeszli, a zarazem wiary, ze nie
odeszli w nicos$¢.

Podmiot liryczny zwraca si¢ do bohateréw po imieniu, co §wiadczy nie tylko
o bliskiej zazyloSci, ale takze o $wiadomosci, ze kazdy jest kim$ niepowtarzal-
nym. Imi¢ nadaje osobie jej indywidualny charakter, czyni go kim$ catkowicie
jedynym i niepowtarzalnym®. Podobnie, jako jedyni i niepowtarzalni pokazani sg
w utworach przyjaciele poety.

o1 Tamze, s. 11.

62 J.S. Pasierb, Ten i tamten brzeg...,s. 18.

% Por. T. Zaniewska, Poezja moralnego tadu, ,Kierunki” 1989, nr 30, s. 12.
% Por. J. Drzewucki, Jestes tutaj, kim jestes, ,,Tworczo$¢” 1995, nr 1, s. 105.
% Por. SO, s. 69; STB, s. 322.
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Reprezentatywnym przyktadem, wspominania i przedstawienia bliskich,
zmartych przyjaciot jest wiersz pilne wezwania®. Podmiot liryczny niejako uza-
sadnia odej$cia bliskich, jednak pobtazliwy i cieply u§miech przeznaczony dla
ludzi, z ktérymi taczyla go przyjazn, nie znosi zalu spowodowanego ich odej-
$ciem, ale pozwala przezyé go w spokoju i nadaé¢ mu sens. Zadna z pelionych
funkcji, nawet kaptanstwo, nie chroni od do§wiadczenia zwyczajnego, ludzkie-
go zalu. Poezja Pasierba burzy schemat, przez wielu uznawany za norme, ze
wiara pozwala panowa¢ nad uczuciem smutku i straty spowodowanej rozsta-
niem ze $wiatem, ksiadz, poeta, cho¢ godzi si¢ z przeznaczonym kazdemu lo-
sem, zarazem cierpi®’.

W wierszu pilne wezwania® zycie ukazane zostato jako pobyt na urlopie, z
ktérego w naglych wypadkach mozna odwota¢. Wspomnienie cech, dla ktorych
bohaterowie zostali wezwani, jest proba logicznego uzasadnienia ich odejscia.
Wyraza tez nadzieje, ze ich zycie nie uleglo zagladzie. Rzeczywistos¢ istniejaca
po drugiej stronie, stanowi trudna do wyobrazenia, ale jednak kontynuacj¢ ludz-
kiego istnienia, a cechy charakteru i zdolnos$ci okazuja si¢ tam bardzo przydatne.
Itak pani Zina pomaga $wigtej Marcie, a Bolestawowi trzeba czasem przypo-
mnie¢, ze w niebie nie nalezy si¢ o wszystko nadmiernie troszczy¢. Sposéb mo-
wienia o tych, ktorzy odeszli uswiadamia czytelnikowi, ze Wiecznos¢ nie jest
czyms, co zostanie dosztukowane po Smierci do naszego czasu. Ona juz jest, juz
sie dzieje, juz rozstrzygaég.

Wspominajac odejscia przyjaciot, Pasierb czesto powotywat sie na wypo-
wiedz Anny Kamienskiej: Smier¢ najblizszych to sama zalosé. W kazdym z nich
umiera czes¢ swiata i czeS¢ nas samych. Zyskujemy w mece pewng wolnosé¢ — to
prawda — ale jest to wolnos¢ wygnanych z raju’". Unikajac pograzania sie w
smutku, przywolywal argument, ze Chrystus prawie nigdy nie mowit o $mierci,
ale zawsze o zyciu. Zgodnie z doktryng chrzescijanska, nadzieja kieruje cztowie-
ka ku temu, co nie zalezy od czasu, dlatego rozpacz powodowana $miercig bli-
skich nie do konca pozostaje w zgodzie z wiara. Nie znaczy to, ze nie bedzie trze-
ba podjac¢ walki z bolem i cierpieniem, ale ostatecznie zwyci¢zy¢ powinna nadzie-
ja. Nie jest to jednak ani tatwe, ani bezbolesne.

Pasierb wielokrotnie widzial samotnie umierajacych. Sprzeciwiat si¢ bezo-
sobowemu postrzeganiu cierpienia i §mierci, dostrzegal w tym ponizenie ludz-
kiej godnosci i odarcie z prawdy samego czlowieka. W tomiku prozy zapisze:
Smier¢ zostata odpersonalizowana i urzeczowiona. Umierajgc najzupetniej po-
kojowo, w domu czy w szpitalu, umiera najczesciej nie cztowiek, a przypadek
kliniczny”'. W przyzwoleniu na samotne umieranie dostrzega poeta przejaw bar-

6 J.S. Pasierb, Puste lgki..., s. 54.

7 por. E. Koziot, Ksiedza Pasierba posmiertne opus, ,,Go$¢ Niedzielny” 1995, nr 15, s. 22.
68 J.S. Pasierb, Puste tgki...,s. 53.

89 J.S. Pasierb, Czas otwarty...,s.29.

0 JS. Pasierb, Galezie i liscie..., s. 161.

1 J.S. Pasierb, Czas otwarty..., s. 212.



LIRYCZNE ROZPAMIETY WANIE SMIERCI... 141

barzynstwa wspodlczesnego §wiata, a potwierdzeniem takiego stanowiska moze
byé¢ wiersz egzekucja'’, inspirowany przegladaniem starych rycin, na ktérych
utrwalono dawne sposoby wymierzania wyroku $mierci. Wyroki skazujace fe-
rowano czgsciej niz obecnie, a jednak ludzie okazywali wigcej wspolczucia ska-
zancowi, niz dzi§ okazuje si¢ choremu w szpitalu. Spowiednik byt symbolem
wiary w mitosierdzie i przebaczenie, w mozliwos$¢, pomimo czgsto prawdziwe;j
winy, dostapienia taski zbawienia. Czlowiek nie umieral anonimowo, ging¢ta
konkretna osoba i1 nalezalo w ostatnich chwilach okaza¢ jej wspotczucie.
Wspdlczesnie uciekamy przed widokiem $mierci tak, by zepchna¢ ja z pola
uwagi, usungé z zycia starcie z pytaniami ostatecznymi, dac si¢ rozpusci¢ bez
reszty kazdorazowej bezposredniosci zycia”.

Wiersz w szpitalu” jest pelnym dramatyzmu opisem widoku umierajacego,
ktory resztkami sit probuje oddychaé. Tekst daje takze Swiadectwo bezradnosci
kogo$ stojacego obok, niemozno$ci udzielenia pomocy. Agonia dobiega konca,
podmiot liryczny bedacy $wiadkiem cierpienia obrazowo przedstawia wyglad i
sytuacje osoby, umierajacy w niczym nie przypomina siebie z dawnych lat,
sprzed choroby. Cierpienie zniszczylo cate pigkno twarzy, zaostrzyto rysy. Na
plaszczyznie fizycznej ono tylko niszczy, pokazuje ngdze osoby, wprawiajac oto-
czenie w zakltopotanie, ale na plaszczyznie ducha zmusza do postawienia pytania
o sens, istote i cel, wigc w ostatecznym bilansie o Boga:

gdy tak si¢ kona
gdzie jest czulo$é Boga™

Wyraza ono caty dramat bezsilnosci cztowieka, patrzacego na cierpienie dru-
giego, ktoremu nie mozna juz pomdc. Podmiot wiersza wierzy, ze Bog jest mito-
$cig, ale w obliczu takich do§wiadczen chcialby zachowaé pewnos¢ tej wiary, a to
graniczy z heroizmem. Poezja Pasierba uczy wiary trudnej, nieustannego weryfi-
kowania wtasnego rozumienia chrzescijanstwa, co od przerazenia $miercia, cho¢
nie ujmuje zalu i poczucia kruchosci, a §wiadomos¢ nieuchronnosci odejscia nie
pozwala przezywaé pehni radosci’.

Poeta uwazat, ze do $mierci nalezy si¢ przygotowac, postepowat, jak radzit
Montaigne: By wydrze¢ Smierci jej najwyzszq nad nami przewage, wstgpmy na
droge wrecz przeciwng niz zazwyczaj. Odbierzmy Smierci jej groze, wejdzmy z nig
w zazylosé, obcujmy z nig, rozwazajmy jq czesciej niz wszystko inne. W kazdej
chwili i pod kazdg postacig miejmy jq przed oczyma naszej duszy''.

Wiersze poswigcone zagadnieniu osobistego przygotowania si¢ do odejs$cia
moga wprawi¢ czytelnika w zaklopotanie rzeczowosciag wypowiedzi. Oszczed-

72 J.S. Pasierb, Koziorozec..., Warszawa—+988-s. 119.

3 Por. L. Kotakowski, dz.cyt., s. 94.

74 J.S. Pasierb, Puste tgki..., s. 50.

> Tamze.

78 por. E. Koziot Ksiedza Pasierba posmiertne opus, ,,Go$é Niedzielny” 1994, nr 15, s. 22.
7 Por. J. Pieper, dz.cyt., s. 98.
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no$¢ w sposobie wyrazu spowodowana jest faktem, ze poeta darzy stowa wielkim
szacunkiem, szanuje takze czytelnika, nie chce go zagada¢, stara si¢ raczej sprzy-
jaé refleksji odbiorcy i pozostawié¢ miejsce jego wlasnym odczuciom’™ .

Utwor drewniany dom™ to zapis przezyé podmiotu lirycznego, ktory po wy-
jezdzie z Toskanii, zamieszkal w wiejskim, drewnianym domu, wiersz pochodzi z
tomiku Puste lgki*’. Zadziwiajacy spokoj zachowuje bohater, mowiac, iz nowe
mieszkanie uczy go bycia w trumnie. Dom, nasuwajacy takie skojarzenia, budzi,
paradoksalnie zupetnie, poczucie bezpieczenstwa matka sosna otula cieptym
swiatlem®, w spokoju i wyciszeniu dokonuje si¢ akceptacja wlasnego losu®.

W utworze bez tytutu z tomiku Puste fgki™ podmiot liryczny rzeczowo, nie-
mal bez emocji, wyraza zyczenie, z jakiego drzewa, a nawet, z ktorego chciatby
mie¢ trumne. Zyczenie podyktowane zostalo faktem, ze drzewo zmarzlo, jest
martwe. Wazny staje si¢ fakt, ze dab jest dobrze znany bohaterowi naprzykrzali-
Smy sie sobie za zycia®. Poufato$é wypowiedzi sugeruje, iz w obliczu catkiem
nieznanej, zarazem nieuniknionej rzeczywistosci pojawia si¢ tgsknota za czyms
bliskim, dajacym poczucie bezpieczenstwa.

W celu glebszego rozumienia tekstu, wazne wydaja si¢ dwa stwierdzenia,
przyznanie si¢, ze nigdy nawet najdtuzsze zycie nie zaspokoi ludzkiego pragnie-
nia zycia, i drugie méwiace o oczekiwaniu zmartwychwstania. Komentarzem i
zarazem wyjasnieniem pragnienia zycia jest fragment prozy: Zycie i Smieré, cho¢
wykluczajg sie nawzajem, nie mogq bez siebie istnie¢. Zwigzek zZycia ze smiercig
wysysa site zycia, ale i odwrotnie: zycie krzewi si¢ dzigki Smierci. Posrodku zycia
w Smierci jestesmy. To nie jest dobre tumaczenie, w polowie zZycia, cho¢ zanurze-
ni w Zyciu, jesteSmy chorzy na Smieré, jest w nas polowa zycia i potowa smierci™.

W rozwazaniach na temat $mierci szczegolnie waznym motywem stal si¢ dla
Pasierba motyw ciata. Stuzy ono poznaniu i komunikowaniu si¢ ze §wiatem. Poe-
ta przezwycieza dualizm migdzy duszg a ciatlem, nie do konca zgodny z antropo-
logig chrzes$cijanska, przeciwstawia si¢ tez abstrakcyjnej duchowosci, sprowadza-
jacej cztowieka do jednego wymiaru®. Ciato jest podstawowym problemem reli-
gii, teatrem najwigkszego w historii dramatu grzechu i odkupienia. Zbawienie
ludzi dokonato si¢ w fizycznym ciele Chrystusa, podobnie zbawienie poszczegol-
nego cztowieka odbywa sie¢ w ciele®’. Ma ono znaczenie teologiczne i jest warun-
kiem osiagni¢cia przez cztowieka pelni.

8 Por. G. Leszczynski, Poezja jako doswiadczenie zycia, ,Nowe Ksigzki” 1989, nr 9, s. 21.
7 I.S. Pasierb, Puste tgki..., s. 16.

8 por. T. Cwalina, Zielnik pamieci, ,Nowe Ksigzki” 1994, nr §, s. 5.

81 J.S. Pasierb, Puste tgki..., s. 16.

82 por. T. Tomasik, dz.cyt., s. 157.

8 J.S. Pasierb, Puste lgki..., s. 24.

8 Tamze.

8 J.S. Pasierb, Czas otwarty..., s. 214.

8 Por. T. Tomasik, dz.cyt., s. 146-147.

87 1.S. Pasierb, Galezie i liscie. .., s. 248.
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W sposobie mowienia o ciele Pasierb nawiazuje do mysli wspdtczesnych,
chociazby le Trocquera, ktory twierdzi, ze ciato jest niejako potwierdzeniem na-
szych dziejow. Dzigki niemu jesteSmy obecni w §wiecie, mozemy si¢ rozwijac,
mozemy pozostawia¢ $lad po swojej obecnosci. Daje ono §wiadectwo obecnosci
fizycznej, ale takze duchowej, wyrazajacej sie¢ w dziatalno$ci intelektualnej. Zad-
na ludzka czynnos¢ nie jest mozliwa bez pomocy ciala, przez nie mozna dotrzeé¢
do otaczajacej rzeczywistosci. Ciato obecne jest zawsze zarowno w akcie inteli-
gencji jak i woli®®,

W pierwszych stowach wiersza ciafo® podmiot liryczny jednoznacznie za-
przecza pogladom gloszgcym nizszos¢ ciala. Przeciwnie, jest wzorem doskonato-
$ci, skoro zostalo uczynione na miare. Zachowuje si¢ postusznie, to takze prze-
waga nad duchem, ten bowiem sktonny jest do poszukiwan, a one stwarzaja oka-
zje do niepostuszenstwa. Cialo taczy, pozwala nawigza¢ wspodlnote, wyrywa z
osamotnienia, dajac poczucie przynaleznosci do reszty stworzen i calego kosmo-
su. Harmonia mtodego ciala pozwala komunikowa¢ si¢ z drugim czlowiekiem,
dostrzega¢ takze jego pigkno’’. Pasierb za Ekchartem powtorzy, iz zadna dusza
nie moze dostapi¢ zbawienia, inaczej jak tylko w ciele, ktore zostato jej dane.
Skrawek materii, ktorym jestemy, rozstrzyga o naszym losie i wiecznosci’'. Od-
wolujac si¢ raz jeszcze do mysli le Trocera, przyzna¢ nalezy, ze dla Pasierba jest
ono narzedziem ludzkich dziejow, a tworzac zwigzek z dusza, staje si¢ ono narze-
dziem jej obecnosci i dziatania®™. Przyjete za norme istnienia cialo wyznacza
czlowiekowi sposob postgpowania, ujawnia pragnienia i wyraza cata osobe”.
Mowiac, ze czlowiek jest ciatem wskazuje si¢ na to, co zewngtrzne, i dzigki cze-
mu moze on wyrazaé si¢ na zewnatrz, sugeruje takze bezsilno$¢ i skonczonosc
osoby’, na te dwa aspekty cielesnosci zwraca wskazuje takze utwor. Potwierdza
on takze mysl Tomasza, ze cialo jest substancjalnym wyrazem duszy, ktéra dopie-
ro przez nie zyskuje swoja konkretng rzeczywisto$¢. Niemozliwa jest samoreali-
zacja duszy bez posrednictwa materii’".

Podmiot liryczny przyznaje, ze wraz z uptywem czasu, przestaje by¢ ono po-
stuszne posiadaczowi, o ile w mtodosci taczy ze $wiatem, o tyle w wieku dojrza-
tym, informuje o wyczerpywaniu si¢ sit organizmu.

Wewngtrzne doswiadczenie ciala dostarcza cztowiekowi wiedzy o ciele, jako
o moim ciele, dzigki niemu uczestniczy cztowiek w dramacie zycia, przemija-
nia’®. Zwrocenie uwagi na funkcjonowanie ciata w czasie wytracania sil, pozwala

8 por. R. le Trocquer, dz.cyt., s. 42.

% 1.S. Pasierb, Wierze..., s. 146.

% por. T. Tomasik, dz.cyt., s. 148.

T por. J.S. Pasierb, Galezie i liscie. .., s. 248

2Por.R. le Trocquer, dz.cyt., s. 41.

% Por. STB, s. 145.

% Por. STB, s. 141.

% Por. H. Langkammer, dz.cyt., s. 62.

% Por. J. Tischner, Myslenie w zywiole pigkna, Krakow 2004, s. 31-32.
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dostrzec, Ze uczestniczy ono w dramacie ludzkiej egzystencji’’. Utrata sprawno-
$ci, poczucie, ze coraz bardziej dzieli, staje si¢ dos§wiadczeniem paradoksalnym,
to bowiem czym jestem, zachowuje si¢ wobec mnie obojetnie, niczym jakas
rzecz, tym samym zmusza do sytuacji dystansu wzgledem samego siebie’®.

Zgodnie z biblijng koncepcja pochodzenia cztowieka, do ktérej nawiazuje
zakonczenie utworu, jest on ciatem jako stworzenie podlegajace smierci, poprzez
obecnos¢ ducha zachowuje otwarcie na Boga”. Wedlug ciata nalezy do $wiata
ziemi, wedle udzielonego tchnienia pozostaje w zwigzku z tym, co niebieskie, nie
moze wyrzuci¢ z pamieci skad pochodzi, poniewaz cata jego istota jest Swiadec-
twem tego pochodzenia'™.

W swietle utworu, uptywajacy czas znosi przewage cielesnosci nad duchem,
choroba ujawnia stabo$¢ i $miertelnos¢. Ciato jest towarzyszem, zarazem narze-
dziem, takze skuteczng pomoca dla duszy, ale tez przeszkoda stawiajaca opor,
granicg ludzkiej ekspansji'”’.

W innym wierszu, takze pod tytulem ciato ™, ukazane zostalo ono jako
przeszkoda, od ktorej cztowiek zostaje wyzwolony, a duch uwolniony od skre-
powania. Powolny rozklad wskazuje na przynaleznos¢ cztowieka do $wiata ma-
terii, jej czas jest zamkniety, skoniczony. Duch nie podlega takim ogranicze-
niom, jego rozwdj wiasciwie nigdy si¢ nie konczy. W odniesieniu do ciata czas
jest silta niszczaca, w odniesieniu do sfery ducha wyzwala, poniewaz mysl ludz-
ka nieustannie si¢ rozwija, dazac do pelni poznania. Utrata powierzchownego
pickna, nie przeraza, poniewaz pozwala odkry¢ pickno wewnetrzne. Zmierzanie
ku $mierci fizycznej staje si¢ powolnym wyzwalaniem ducha, a cho¢ bywa po-
przedzone bolem i utratg sit fizycznych, to kieruje ku pelniejszej rzeczywistosci.
Konfrontacja z bolem i cierpieniem jest tylko etapem w drodze ku spotkaniu
stworzenia ze Stworca'®.

Na uwage zastuguje uktad wiersza, przypomina wizerunek twarzy ludzkiej.
Twarz jest tym, co najbardziej obnazone, znakiem osoby, ujawnia wszystko, co
wykracza poza sfere zmystowosci. Twarz jest dana jako dar, obecnos¢ do nas
skierowana, choé nie zawsze u$wiadamiana'®.

Pasierb nie pomija faktu, iz odchodzenie poprzedzone jest doswiadczeniem
bolu, trudno nie dostrzec nawigzania do historii wtasnego zycia. W powszechnym
rozumieniu cierpienie fizyczne i choroba pojmowane sa najczesciej jako cos$
przychodzacego z zewnatrz, podmiot liryczny w wierszu wewngtrz'” jedno-

102

7 Por. T. Tomasik, dz.cyt., s. 148.

% Por. L. Kotakowski, Obecnosé mitu, Warszawa 2003, s. 74.

% Por. STB, s. 182.

19 por, tamze.

1 por. R. le Trocquer, dz.cyt., s. 46.

192 J.S. Pasierb, Koziorozec..., s. 19.

15 por. J. Drzewucki, Jestes tutaj, kim jestes, ,,Tworczo§¢” 1995, nr 1, s. 105.
194 por . J. Tischner, Filozofia dramatu, Paryz 1990, s. 30-31.

105 por. J.S. Pasierb, Czarna skrzynka..., s. 30.
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znacznie burzy takie przeswiadczenie. Uwazna obserwacja ciata u§wiadamia, ze
cztowiek nie do konca rozumie funkcjonowanie organizmu, a pojawienie si¢ do-
legliwosci, nie zawsze ttumacza medyczne analizy. Wyrazna aluzja do choroby
nowotworowej zawarta w utworze sugeruje, ze kazdy moze by¢, przyczyng wia-
snej §mierci i ze przyczyny tej nie sposdb wytlumaczyc¢.

Podmiot liryczny zdecydowanie wskazuje, ze nikt i nic nie ponosi winy za
stabos¢ ludzkiego ciata prowadzaca do $mierci. Cierpienie moze pojawic si¢ na-
gle 1 zupelnie nieoczekiwanie, cho¢ od dawna wpisane zostalo w przeznaczenie
osoby, podobnie przekorna komorka, nagle zakwita, wytamuje si¢ spod regut rza-
dzacych organizmem. Sad, Smier¢, cztowiek nosi wewnatrz wlasnego ciata, chwi-
la zachorowania jest tylko konsekwencja istniejagcego wczesniej stanu. Choroba
ujawnia rzeczywisto$¢ istniejaca w ukryciu, niczego natomiast nie tworzy. Doty-
kajac ciata. jest naturalng konsekwencjg jego biologicznej struktury, a nie zlem
wyrzadzanym cztowiekowi przez natur¢. Bedac wydarzeniem pozbawiajacym
zdolnos$ci kierowania i moznos$ci dysponowania soba, zagraza egzystencji. Sta-
nowi takze $wiadectwo nieuniknionego i nigdy niepokonanego dualizmu ludzkiej
kondycji'®.

Wspomniano, ze pomimo tak czestego rozwazania zagadnienia §mierci, poe-
zja Pasierba budzi nadzieje, ktora wynika z wiary w Zmartwychwstanie, przykta-
dem tego jest wiersz psalm'”’. Podmiot liryczny zadaje pytanie dotyczace jego
samego, co stanie si¢ z nim po dotarciu na drugi brzeg. Sytuacja bohatera jest
dramatyczna, moze stawiaC pytania, ale zdaje sobie sprawe, ze dopoki zachowa
zycie, nie otrzyma na nie odpowiedzi.

W pytaniu podmiotu lirycznego, jak mnie zaswiecisz, kiedy ci zagasne'®, stano-
wigcym klamre obejmujaca tekst, pojawia si¢ odwolanie do symbolicznej opozycji
znaczen $wiatla i ciemno$ci. W symbolice biblijnej dzieje $wiata ukazuja konflikt
migdzy $wiattoscig i ciemnoscia, podobny do zmagania si¢ zycia ze $miercig. Czto-
wiek podlega temu konfliktowi, jego ostateczne bowiem przeznaczenie zamyka si¢ w
tych kategoriach, podobnie jak w ramach zycia i $mierci. Swiatlo jest odbiciem chwa-
ty Boga'”. Pytanie podmiotu lirycznego w istocie dotyczy sposobu, w jaki Bog ze-
chce objawic¢ si¢ cztowiekowi, kiedy ten znajdzie si¢ w ciemno$ciach $mierci. Posta-
wa bohatera, budzi nadzieje, poniewaz ciemno$¢ chocby najwieksza, nie jest w stanie
zwycigzy¢ $wiatla. Dla Pasierba ostatecznym finalem dramatu ludzkiego zycia pozo-
staje zawsze pewnos¢ Zmartwychwstania.

W wigkszosci przedstawionych tekstow godna podziwu jest zwigztos¢ wypo-
wiedzi podmiotu lirycznego. Wiersze czgsciej jedynie sygnalizujg problem, nie na-
rzucajg interpretacji. Powiedziano juz, ze zwracanie uwagi na dobor stownictwa jest

196 por. H. Langkammer, dz.cyt., s. 49.
10778, Pasierb, Wierze..., s. 152.

1% Tamze.

19 por. STB, s. 958-959.
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przejawem szacunku dla czytelnika. Podmiot liryczny pozostawia miejsce na rozwa-
zania odbiorcy i stara si¢ unikng¢ narzucania wtasnych pogladow.

Poeta odczuwa gleboki szacunek dla stowa, $wietnie rozréznia poziomy zna-
czen''’. Przy pobieznej lekturze wiersze wydaja si¢ bardzo zwyczajne, ale im
wieksze jest w czytelniku wrazenie zwyczajnos$ci, tym wiecej w wierszach ukry-
tych tre$ci. Mowienie w nich o problemach eschatologicznych dokonuje si¢ za
sprawa bacznego przygladania si¢ codziennosci'''. Wiersze nie sa przyktadem
wspaniatosci zdan ani melodyjnos$ci frazy, ale docieraja do najglebszych pokta-
dow przezy¢'"?. Taki sposob przekazywania refleksji sprawia wrazenie porozu-
mienia, ptyngcego z inspiracji stowa'"”. Poezja Pasierba, jest $wiadectwem glebo-
kiego doswiadczenia rzeczywistosci, nicktamanej wiary i nadziei, ze wszystko, co
spotyka cztowieka ma sens, a zycie dane jako najwspanialszy dar, cho¢ ulega
dramatycznej zmianie, nigdy si¢ nie konczy, finalem bowiem ludzkiego dramatu
jest Zmartwychwstanie.

L> ANALISI LIRICA DELLA MORTE
NELLA POESIA DI JANUSZ PASIERB

Riassunto

La poesia di Janusz St. Pasierb ¢ una opera interessante ¢ singolare. Questa poesia ¢ ispirata
nello stesso tempo la Biblia e 1’osservazione della vita quotidiana. Le analisi della questione di
sofferenza e della morte appaiono abbastanza spesso nel opera dell’Autore. Pasierb fa vedere la la
morte non come la fine della vita umana ma come il passaggio alla vita pit piena e piu vera. Il poeta
non dimentica il dolore umano perd esprime che questa circostanza come la morte ¢ un momento
privileggiato per affermare la speranza della vita eterna. L’elemento importante della visione del
mondo in poesia di Pasierb ¢ la convinzione che la vita quotidiana e passagera e breve. Janusz
Pasierb ¢ il prete e il suo sacerdozio sicuramente avra il suo spessore nella sua opera poetica pur non
avendo nessun riferimento esplicito quando si tratta della funzione sacerdotale. La poesia di Pasierb
¢ lontana da ogni moralisto e disperazione. Le poesie che riguardano il tema della sofferenza e la
morte si caratterizzano della certezza e la pace e anche di un certo umorismo fondato sulla certezza
della esistenza della realta piu bella di al di la.

Stowa kluczowe: ks. Pasierb, poezja, §mier¢, nadzieja, cierpienie

M0 por 7. Seweryn, Wsrod dostojenstwa obrazow ks. Janusza Pasierba, ,,Stowo Powszechne”
1982, nr 42, s. 23.

"' Por. E. Skupinska, Poezja powsciggliwosci, ,,Opole” 1990, nr 30, s. 20.

"2 por. S. Cislak, Wedruje — patrzy — mysli, ,.Zycie i My$1” 1978, nr 8, s. 130.

13 por. T. Zaniewska, Poezja moralnego tadu, ,Kierunki” 1989, nr 30, s. 12.
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LOGOSFERA A WIEZI SPOLECZNE

WSTEP

Wigzi spoteczne stanowig fundament istnienia i funkcjonowania grupy. Sa
wszak mi¢dzyludzkimi powigzaniami roszczeniowo-powinno$ciowymi, trwatymi
i permanentnymi'. Dlatego szczegdlng wage maja te zjawiska, ktore moga sie staé
czynnikiem pozytywnie wptywajacym na powstawanie i wzmacnianie wi¢zi spo-
tecznych. Jednym z takich zjawisk jest logosfera, czyli srodowisko stowa.

W artykule formutowana jest odpowiedz na pytanie, jaka rolg moze spetnié
logosfera w budowaniu wiezi spolecznych. O sile oddziatywania logosfery decy-
duje zasadniczo rodzaj srodowiska, jakie ona wspoltworzy. Najczesciej spotyka
si¢ logosfere o znamionach §rodowiska wychowawczego, opartego na dziataniu
spontanicznym i nieplanowanym. Gdy za$ spetnione sg pewne warunki i logosfe-
ra staje si¢ $rodowiskiem pedagogicznym, a wiec zorganizowanym przez jej
uczestnikow, wtedy bogactwo sktadnikéw, jakimi wtedy ona dysponuje, wptywa
pozytywnie na wigzi spoleczne, moze je pogltebi¢ i utrwalic.

Wypowiedz niniejsza sktada si¢ z dwdch czegSci. Pierwsza prezentuje naj-
wazniejsze sktadniki srodowiska stowa (logosfery). W czesci drugiej analizuje si¢
wymienione sktadniki pod katem ich udziatu w budowaniu wigzi spotecznych.

Nalezy podkreslic, ze podjety problem wymaga poglebionej refleks;ji i prze-
prowadzenia szerzej zakrojonych badan (np. w odniesieniu do $rodowiska rodzi-
ny, szkoty, domu dziecka, parafii itp.).

I. LOGOSFERA JAKO SRODOWISKA SEOWA

1. Etymologicznie biorgc termin ,,logosfera” znaczy ,,Srodowisko stowa”. W je-

. . ’ . 2
zyku greckim: logos oznacza ,,stowo”, a sfaira — ,,srodowisko™.

' K. Bolesta-Kukielka, Socjologia ogdlna, Warszawa 2003, s. 120 ns.; por. D. Pacelli,
La conoscenza dei media nella prospettiva sociologica, Roma 2002, s. 50-62.
% A. Lepa, Funkcja logosfery w wychowywaniu do mediéw, L.6dz 2006.
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W znaczeniu szerokim logosfera oznacza calg warstwe stowa w srodowisku
spolecznym cztowieka — wszgdzie tam, gdzie on przebywa (mieszka, pracuje,
uczy si¢, odpoczywa). Przy czym sam czlowiek nie podejmuje wtedy zadnych
zabiegéw w odniesieniu do slowa (aby je np. eksponowaé, wzmocnic).

W sensie $cistym logosfera jest specyficznym $rodowiskiem spotecznym, w
ktorym w szczegdlny sposob oddziatuje na czlowieka stowo, traktowane przez
niego na zasadzie swoistego prymatu w srodowisku i w relacjach miedzyludzkich.
Jest to zorganizowane $rodowisko stowa.

Logosferg jako zorganizowane §rodowisko stowa mozna sobie wyobrazi¢ w
obrebie graficznego ujgcia mediosfery cztowieka, ktéra zawiera najwazniejsze
warstwy wpltywu mediow: ikonosfere (Srodowisko obrazu), sonosfer¢ (Srodowi-
sko dzwigku), galenosferg (Srodowisko ciszy) i wlasnie logosferg. Gdy logosfera
jest zorganizowana (z wypracowanym prymatem stowa), wtedy w ujeciu graficz-
nym mediosfery zajmuje ona szczeg6lne miejsce. Dzigki swojej dynamice i od-
powiednio kanalizowanej aktywnos$ci zdolna jest wptywaé na pozostale warstwy
mediosfery. Nalezy tu nadmienié, ze prezentowana logosfera cztowieka nie jest
petna, poniewaz nie obejmuje funkcjonowania stowa spoza sfery mediéw (np.
bezposrednich rozmow, wspolnej modlitwy, glosnej lektury). Jest to logosfera
bedaca liczagcym si¢ fragmentem mediosfery. Aby uzyska¢ pelny obraz zorgani-
zowanej logosfery cztowieka, nalezy uwzgledni¢ rowniez te wszystkie jej sktad-
niki, ktore funkcjonujg poza mediosfera jednostki. Wazng rol¢ spetniaja tam dwa
pola aktywnosci jednostki — jej zycie kulturalne oraz realizowane interakcje, ktore
naktadajg si¢ na siebie i wzajemnie intensyfikuja.

W strukturze logosfery znajduja si¢ sktadniki statyczne i sktadniki dyna-
miczne. Pierwsze z nich nie wykazuja znamion aktywnosci. Sg to np.: biblioteka
domowa, tasmoteka z nagraniami poezji, napisy zawarte w treSci plakatow czy
gazetek $ciennych.

Z kolei dynamiczne sktadniki logosfery wiaza si¢ §cisle z aktywnoscig czto-
wieka w dziedzinie stowa’. Sam czlowiek za$ jest w logosferze sktadnikiem naj-
wazniejszym. Wsrod dynamicznych sktadnikow logosfery wyrdznia sig: zywe
stowo w dialogu z drugim cztowiekiem, lektury prywatne i wspolne, bezposred-
nie spotkania z mistrzami stowa, modlitwe (prywatng i wspolna), stowo odbierane
z mediow i ciszg.

2. Funkcjonowanie logosfery wyraza si¢ w jej podstawowych wlasciwosciach.
Sa to: prymat stowa, dialogiczno$¢ logosfery oraz jej srodowiskowy charakter.

Prymat stowa jest najbardziej specyficzng wlasciwoscig logosfery.
Polega on na tym, ze w danym $rodowisku przez poszczegolne osoby stowo sta-
wiane jest na pierwszym miejscu. W hierarchii sktadnikow $rodowiska spotecz-

3 Ch. Meéron, J.J. Maga, Le défi lecture, Lyon 1998, s. 129-148; Ph. Breton, Eloge de la
parole, Paris 2003, s. 48—62; Ch. Horellou-Lafarge, M. Segré, Sociologie de la lecture, Paris 2003,
s. 93-111.
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nego jednostki zajmuje zawsze naczelne miejsce — przed obrazem, muzyka, 16z-
nymi formami rozrywki.

Osobom, ktore organizuja $rodowisko stowa, towarzyszy $wiadomosé, ze
stowo dlatego wykazuje tak wysoka range w ich §rodowisku spotecznym, ze jest
ono podstawg prowadzonego przez nich dialogu, budowania wspdlnoty oraz ich
rozwoju umystowego.

Inng podstawowa wlasciwoscia logosfery jest jej dialogiczno $¢. Jak
wskazuje nazwa, oparta jest na dialogu prowadzonym przez poszczegolne osoby
ze $rodowiska stowa. Podstawa dialogu jest zawsze stowo. Wsrod rdznorakich
form dialogu, nalezy wyr6zni¢: konwersacje, wspolna dyskusje, dialog z media-
mi, teatr stowa (w rodzinie i szkole), dialog z Bogiem, a takze zachowania nie-
werbalne jednostki. Ponadto logosfera staje si¢ srodowiskiem bogatym w narra-
cje, ktora ubogaca dialog”.

Trzecia wreszcie wlasciwos$cig logosfery jest jej charakter Srodo-
wiskowy. Charakter ten rozstrzyga o skuteczno$ci w oddzialywaniu lo-
gosfery. Okolicznos$cia, ktéra decydujaco wplywa na funkcjonowanie logosfe-
ry jako §rodowiska stowa jest fakt, ze stata si¢ ona srodowiskiem zorganizo-
wanym. W pedagogice mesologicznej rozréznia si¢ migdzy ,,Srodowiskiem
pedagogicznym” a ,.srodowiskiem wychowawczym™. To pierwsze, jako zor-
ganizowane przez jego uczestnikow, jest szczegodlnie pozyteczne dla pedago-
gii. Samo organizowanie srodowiska wplywa pozytywnie na rozwoj osobowo-
$ci jego wspottworcow.

Logosfera zatem wykazuje szczegdlng skuteczno$¢ w swoim oddziatywaniu
na osoby uczestniczace w danym $rodowisku stowa oraz na poszczegdlne sktad-
niki jego struktury.

II. SRODOWISKO SLOWA A WIEZI SRODOWISKA

1. Wigz spoteczna migdzy osobami powstaje w nastepstwie stycznosci prze-
strzennej, ktéra moze by¢ bezposrednia (twarzag w twarz) albo posrednia (np. za
posrednictwem medium masowego). Gdy spelniane sg odpowiednie warunki (ce-
chy osobowe, wyglad zewnetrzny, kultura bycia), kontakt o charakterze styczno-
§ci przestrzennej moze si¢ przerodzié w styczno$é spoteczng’.

Kolejne etapy prowadzace do wiezi spolecznej to: wzajemne oddzialywanie
(interakcja, dwustronno$¢ wplywania na siebie), dziatanie spoteczne (prowadzace
do okreslonej reakcji osoby) i stosunki spoleczne.

4 C. Kerbrat-Orecchioni, La conversation, Paris 1996; F. Maziére, L ‘analyse du discours, Paris
2005.

> R. Zaniewski, Les théories des milieux et la pédagogie mésologique, Tournai 1952.

8 J. Szczepanski, Elementarne pojecia socjologii, Warszawa 1963, s. 90 ns.
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Platformg stosunku spolecznego moze by¢ jaki§ przedmiot, wspolny interes,
poglady, zainteresowania itp.

Stosunki spoteczne sg istotng forma wiezi spotecznej. Pelnia rolg spoiwa za-
pewniajacego trwatos¢ i spojnos¢ grupy. Jednakze nie kazdy stosunek spoteczny
nazwaé mozna wig¢zia spoteczng. Wigz bowiem wykazuje zawsze charakter per-
manentny. Zatem kontakty miedzyludzkie zachodzace zdarzeniowo nie sg wig-
ziami spotecznymi (np. kontakt z kasjerka).

Wigzi spoleczne dzigki charakterowi permanentnemu w sposob trwaly funk-
cjonujg miedzy ludzmi siecig wzajemnych i uprawomocnionych roszczen i zobo-
wigzan. Zarowno wzajemne zobowigzania, jak i roszczenia w obrebie wiezi spo-
tecznych jednostka opiera na poczuciu spotecznej przynalezno$ci oraz na moral-
nych imperatywach (imperatyw wspolnoty duchowej, solidarnosci, lojalnosci,
honoru itp.).

W kontekscie wiezi spotecznych zwraca si¢ uwage na zjawiska i mechani-
zmy, ktore albo potgguja trwalos¢ tych wiezi, albo tez prowadza do ich anomii
(dezintegracji)’. W obecnej wypowiedzi rozpatrywana jest logosfera jako czynnik
budujacy i wzmacniajacy wigzi spoteczne. Przy czym punktem odniesienia nie
jest tu logosfera konkretnego $rodowiska spotecznego, np. logosfera rodziny,
szkoly czy internatu, lecz ,logosfera cztowieka” — logosfera w sensie $cistym
jako zorganizowanego $rodowiska stowa.

2. Podjety w artykule problem nalezy rozpatrzy¢ w $wietle dwoch podsta-
wowych funkcji, jakie wykazuje w swoim dziataniu zorganizowana logosfera. Sa
to: funkcja ochronna i funkcja integracyjna.

Funkcja ochronna odnosisi¢ do negatywnych wptywoéw mediow
na osoby w danym $rodowisku spotecznym. Wptywy te wykazujg réozny charak-
ter. Jedne z nich np. sg przejawem dominacji obrazu, inne prowadza do margi-
nalizacji stlowa, jeszcze inne powoduja stan uzaleznienia jednostki od mediow,
czy poprzez rdzne techniki wprowadzaja ja w odlegte stany iluzji (manipulacja,
mit, kamuflaz). Dzialania tego typu moga ostabi¢ wigzi spoteczne czlowieka.
Wida¢ to najwyrazniej w rodzinie, gdzie telewizor na dobre juz wypiera kontak-
ty migdzyludzkie domownikow — zarbwno wewnetrzne, jak i z osobami z ze-
wnatrz. Ostatnio autorzy przestrzegaja, ze zagrozeniem wi¢zi spotecznych moze
byé Internet®.

Biorac pod uwage podstawowe wiasciwosci logosfery, tj. prymat stowa, dialo-
giczno$¢ 1 charakter Srodowiskowy, nalezy stwierdzi¢, ze jest ona zdolna uchronié¢

" J. Kulpinska, Czlowiek jako istota spoleczna, w: Socjologia. Problemy podstawowe, red.
Z. Krawczyk, Warszawa 1991; E. Maigret, Sociologie de la communication et des médias, Paris
2004.

8 Np. Ph. Breton, Le culte de I’Internet. Une ménace pour le lien social? Paris 2000.
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uczestnikow swojego srodowiska przed zagrozeniami ptynacymi ze strony mediow.
Posrednio za$ logosfera chroni wiezi spoteczne przed dezintegracja’.

Zorganizowana logosfera, poprzez prymat stlowa albo neutralizuje dominacje
obrazu, albo ja eliminuje zupetnie. Wszak stowo ma wysoka range w logosferze
zorganizowanej. Stawiane jest przez poszczegolne osoby na pierwszym miejscu —
przed obrazem, dzwigkiem (muzyka) itp. Prymat stowa wspierany jest dialogicz-
noscig srodowiska stowa, dzigki ktorej w stosunkach migdzyludzkich wysuwa si¢
na plan pierwszy dialog ze wszystkimi jego odniesieniami i formami. Z kolei cha-
rakter Srodowiskowy logosfery sprawia, ze poszczegolne jej sktadniki (statyczne i
dynamiczne) oddzialuja na osobowos¢ poszczegdlnych osob ze wzmozong sita.
Dlatego w takim $rodowisku (logosfery zorganizowanej) praktycznie nie docho-
dza do glosu takie zjawiska, jak postawa uzaleznienia od mediow, postawa ma-
kiawelizmu, czy tym bardziej postawa automanipulacji.

Logosfera zorganizowana realizuje rowniez funkcje¢ integracyj-
n 3. Oznacza to, ze zdolna jest pozytywnie oddziatywaé na wiezi spoteczne 0sob,
ktére tworza dane srodowisko. Rowniez w odniesieniu do tej funkcji nalezy wziac
pod uwage wspomniane juz podstawowe wlasciwosci logosfery.

Stowo niejako z natury swojej, gdy jest w sposodb wiasciwy uzywane, wyka-
zuje integrujacy wptyw na jednostke i grupe'®. Jego rola poteguje si¢ w $rodowi-
sku spotecznym, gdy uzyskuje w nim range prymatu. W sposob szczegdlny staje
si¢ wtedy $rodkiem komunikowania migdzyludzkiego. Jest tez przedmiotem
wspolnej troski 0sob ze srodowiska, aby postugiwanie si¢ nim wigzato si¢ zawsze
z kulturg. Pociaga to za sobg wspolne dziatania tych osob, aby wyeliminowac
stowa brzydkie i wulgarne.

Z kolei cisza, integralny sktadnik logosfery zorganizowanej, pozwala wypo-
wiadane stowa poglebi¢ i bardziej $wiadomie je przezywac. Wszak stowo karmi
si¢ cisza. Medytacja, zwlaszcza gdy jest regularna, przyczynia si¢ do poglebienia
postawy kompromisu oraz do tagodzenia konfliktow.

Potozenie nacisku na stowo i jego warto$¢ przyczynia si¢ takze do latwiej-
szego rozumienia czytanych tekstow. Podkresla sig, ze teksty czytane ,,na glos”
wykazuja charakter wspolnototworczy''.

3. Wyjatkowa site wykazuje logosfera w roznych formach dialogu'?. Szcze-
gblnie w sytuacji, gdy jest to dialog bezposredni (face to face). Gdy odbywa sig
w atmosferze zyczliwosci, funkcjonuje wraz z calg otoczka emocji i oddziaty-

7. Sarelo, Mass media — #rédiem dezintegracji tozsamosci osoby, ,,Communio”, 1995,
nr 6, s. 39-43.

19T, Paszkowska, Integracyjna rola stowa, Lublin 2000; A. Zwolinski, Stowo w relacjach spo-
tecznych, Krakow 2003.

"' G. Chauveau, Comment I’enfant devient lecteur. Pour une psychologie cognitive et culturel-
le de la lecture, Paris 1997.

12 M. Cotteret, La magie du discours, Paris 2000, s. 119—140; por. R.L. Howe, /I miracolo
del dialogo, Roma 1996, s. 11-25.
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wania pozawerbalnego. To wlasnie w dialogu wyrazone sa dwie gtowne posta-
wy, niezbedne do umocnienia wiezi spotecznych: postawa oczekiwanych rosz-
czeh oraz postawa ustalonych zobowiagzan. Rowniez w dialogu wzajemnym
postawy te sa egzekwowane. Stanowia wiec czynnik kontrolny i zabezpieczaja-
cy przed dezintegracja wiezi spotecznych. Srodkiem, ktéry w prowadzonym
dialogu w stopniu szczegdlnym poglebia wigzi spoteczne, jest wspomniana juz
narracja". Plynie to z faktu, Ze narracja jest zawsze kierowana do drugiego
cztowieka, dlatego uwzglednia jego potrzeby i oczekiwania. Jest ona dzieleniem
si¢ przez opowiadajacego przezywana rzeczywistoscia, jest tez ptaszczyzna, na
ktorej ujawnia si¢ najbardziej osobiste sprawy i problemy. Narracja nie tylko
rozwija umystowo narratora, lecz rowniez ubogaca rozmoéwce i poglebia wiezi
miedzyosobowe w srodowisku.

W dialogu tez roztadowywane sa rézne napigcia, uprzedzenia, konflikty, w
szczegolnoscei te, ktore sa nastepstwem ,,dyktatury emocji”'*.

Nalezy podkresli¢, ze wywieranie pozytywnego wpltywu na wigzi spoteczne
zardwno ze strony prymatu stowa, jak i ze strony dialogu, zostaje zwielokrotnione
dzigki srodowiskowemu charakterowi logosfery. To wlasnie dzigki niemu, po-
szczegolne sktadniki srodowiska oddziatuja na psychike przez dhugi czas i w
identyczny sposob. Zapewnia to wywieranym wptywom duza skutecznos$¢. Odno-
si sie to rowniez do tych dziatan, ktérych przedmiotem i celem sa wiezi spoteczne
0s6b uczestniczacych w logosferze.

4. Na koniec nalezy stwierdzi¢, ze logosfera, bedaca przede wszystkim reali-
zacjg prymatu stowa ze wszystkimi jej konsekwencjami, uwrazliwia osoby z wta-
snego $rodowiska réwniez na fakt manipulatorskiego wykorzystywania stowa.
Dzi$§ coraz wyrazniej wskazuje sie na stowo jako narzedzie manipulowania'’.
Zjawisko to wystegpuje nie tylko w prasie drukowanej i w tradycyjnych progra-
mach radiowych i telewizyjnych. Manipulacja stowem jest najskuteczniejsza w
interaktywnym radiu i telewizji. Duzg sile oddziatywania wykazuja réwniez roz-
mowy przeprowadzane w mediach z zastosowaniem technik manipulatorskich.
Bezkrytyczne przyjmowanie takich tresci przyczynia si¢ do znieksztatcenia obra-
zu §wiata, cztowieka, rodziny, stosunkéw miedzyludzkich itp. Przed takim zagro-
zeniem przestrzegajg obecnie medioznawcy, pedagodzy, moralisci. W 1991 r. w
Olsztynie mowit o tym Jan Pawet II. Apelujac o odpowiedzialno$¢ za stowo,
stwierdzil Papiez-Polak, ze pewne stowa, ktore w rzeczywistoéci stanowig dla

13 J. Trzebinski, Narracyjne konstruowanie rzeczywistosci, w: Narracja jako sposob rozumie-
nia swiata, Gdansk 2002, s. 17-42; E. Griffin, Podstawy komunikacji spolecznej, thum. z ang.,
Gdansk 2003, s. 325-337; J. Gumperz, Engager la conversation, Paris 2005, s. 7-26.

4 X. Couture, La dictature de I'émotion, Paris 2005, s. 29—60.

!5 Zob. np. Ph. Breton, La parole manipulée, Paris 2000; M. Pergnier, La desinformation par
les mots, Monaco 2004.
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cztowieka zlo, ,,mogg by¢ tak podawane, tak preparowane, zeby zrobi¢ wrazenie,
ze sa dobrem”. I dodat natychmiast: ,, To si¢ nazywa manipulacja™'®.

Logosfera zorganizowana prowadzi do krytycznej oceny wystuchiwanych i
odczytywanych stéw. Zdolna jest wiec do uruchomienia wiasciwych reakcji jej
uczestnikow wobec stow bedacych nos$nikami manipulacji. Logosfera nie jest
wigc wlasciwa gleba dla stowa zmanipulowanego, réwniez w ramach tzw. matlej
manipulacji, ktore w stopniu wyjatkowym szkodzi wigziom spolecznym w kazde;j
grupie'’. Takze nachalna perswazja, prowadzaca w pewnych postaciach do kon-
fliktow migdzyludzkich, moze by¢ odpowiednio tagodzona przez klimat logosfe-
ry, bedacy nastgpstwem prymatu stowa'®.

PODSUMOWANIE

W artykule przedstawiony zostal zarys problematyki. Wymaga on dalszych
przemyslen i analiz badawczych. Juz teraz jednak moze inspirowa¢ do podjecia
nowych probleméw naukowych. Jednym z nich jest pytanie o losy tych postaw,
ktére wykazuja wyjatkowy wplyw na wigzi spoleczne — pozytywny albo nega-
tywny. Z pozytywnych postaw wymieni¢ mozna przyktadowo empatig, a z nega-
tywnych — makiawelizm. Biorac pod uwagg charakter zorganizowanej logosfery,
nalezy pyta¢ np. na ile moze ona chroni¢ osoby z konkretnego srodowiska (rodzi-
ny, szkoty, domu dziecka itp.) przed makiawelizmem, a na ile zdolna bytaby roz-
wija¢ w nich postawe empatii. Przy czym miarodajna odpowiedz moglaby by¢
uzyskana na podstawie badan empirycznych.

Z przedstawionych refleksji wynika, ze zorganizowana logosfera w duzym
stopniu moze si¢ przyczyni¢ do poglebienia wigzi spotecznych, taczacych uczest-
nikow Srodowiska stowa. Najwazniejsze narzedzia w realizowaniu tego celu to
budowanie $rodowiska na prymacie stowa, bogata sfera dialogicznosci z dialo-
giem inerpersonalnym i z narracja oraz charakter §rodowiskowy struktury lo-
gosfery, w ktorej nie ma sktadnikow bez znaczenia, a kazdy z nich oddziatuje na
jednostke dtugo i1 z wlasciwag sobie regularno$cia.

Zorganizowana logosfera jest wigc powaznym zapleczem $rodowiskowym dla
jednostki, ktéra ma ambicj¢ osiggnigecia wysokiego poziomu zycia intelektualnego i
moralnego, budowanego na prawidlowo realizowanych wigziach spotecznych.

Nalezy wyrazi¢ nadzieje, ze powszechna znajomos$¢ logosfery oraz jej me-
chanizmoéw, przyczyni si¢ w spoleczenstwie do zrozumienia nieznanych zjawisk
i skomplikowanych problemoéw. Stanie si¢ tez pomocg w formutowaniu wiary-
godnych opinii i ksztaltowaniu dojrzatych postaw.

'S Jan Pawet II, Wielka praca nad mowg, ,,L’Osservatore Romano”, 1991, nr 5 (wyd. polskie).
"7 A. Lepa, Swiat manipulacji, Czgstochowa 1997, s. 39 ns.
'8 J. Borg, Persuasion. The Art of Influencing People, New York 2004, s. 49-70.



154 ADAM LEPA

LOGOSPHERE AND SOCIAL BONDS

Summary

This paper demonstrates the role of logosphere in strengthening social bonds. In a broader
sense logosphere is the layer of the word in human environment, both within mediosphere and out-
side it. It occurs in symbiosis with the remaining environment layers, i.e. iconosphere, sonosphere,
and galenosphere (the layer of silence).

In a narrower meaning logosphere occurs when it is organized by the people who form it (fam-
ily, school, orphanage, etc.). The basic properties of such logosphere involve: the primacy of the
word, dialogicity, and its environmental character. Reflection on these properties leads to a conclu-
sion that their functioning contributes to the enhancement of social bonds linking the participants of
logosphere.

Stowa kluczowe: mass media, logosfera
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CHRYSTUS KROL W DUCHOWOSCI SW. FAUSTYNY KOWALSKIEJ
NA PODSTAWIE DZIENNICZKA

Swieta Faustyna Kowalska' znana jest nie tylko w Polsce, ale prawie na ca-
tym $wiecie poprzez jej przestanie o Bozym Milosierdziu. Jej posta¢ i dzieto za-
chwycaja wciaz nowe rzesze wiernych, jej popularno$¢ upowszechniaja liczne i
ciagle nowo powstajace opracowania. Skupiaja si¢ one szczegdlnie na najwigk-
szym przymiocie Boga, jakim jest Boze Milosierdzie®.

Nalezaloby wspomnie¢, ze intensywno$¢ propagowania Bozego Milosierdzia
moze czasami przybiera¢ formy ekscesywne w zyciu religijnym, jak np. sprawia¢
niekiedy wrazenie, Ze jest ono rozumiane jako istota Boga, a nie Jego przymiot.
Nawet kaptanom zdarza si¢ czasem, ze prawde wiary ,,Bog jest sedzig sprawiedli-
wym, ktory za dobre wynagradza, a za zte karze” uwazaja za mato nieaktualna i
najchetniej usuneliby ja z katechizmu jako nie przystajaca do propagowanego kultu
o Bozym Milosierdziu. Wsrod wiernych réwniez pojawia si¢ przekonanie, ze mito-
sierny Bog kocha czlowieka bezgranicznie i przebacza mu grzechy, nie stawiajac
zadnych wymagan. W ten sposob zatraca si¢ poczucie autorytetu Boga wszechmo-
gacego na rzecz traktowania Go jak dobrego ,kumpla”. A przeciez Pan Bog jest
Stworca i Panem nie tylko cztowieka, wladcg i krolem wszelkiego stworzenia.

Swieta Faustyna, piszac o Bozym Mitosierdziu, zachowuje pelny uszanowa-
nia nalezny Mu dystans (por. 845), najczgsciej okreslajagc Boga Panem, a wigc
tytulem, ktéry wyraza panowanie nad wszystkim. To, ze Bog jest wladca, krolem,
jest dla niej tak oczywiste, ze nie poswigca temu aspektowi w swoim Dzienniczku
zbyt wiele miejsca, natomiast pulsuje on w tle kazdej jej wypowiedzi na temat
Bozego Mitosierdzia. Dlatego tez wspomina ona niejako mimochodem o Chry-
stusie jako krolu. Niemniej, z tych rzadkich zapiskow mozna odtworzy¢ plastycz-

! Apostotka Bozego Milosierdzia, beatyfikowana 18 kwietnia 1993 1., kanonizowana 30
kwietnia 2000 r. przez Jana Pawla II.

2 Por. S.M. Faustyna Kowalska, Dzienniczek. Milosierdzie Boze w duszy mojej, Warszawa
1993, 835. Wszystkie przywotane dalej fragmenty Dzienniczka sygnowane bgda tylko odpowiednim
numerem.
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ny obraz Chrystusa-Krola. Analizujac je, dostrzegamy, jak wylania si¢ z nich
Chrystus jako krol $wiata, nieba, serca i duszy cztowieka. To zagadnienie bedzie
przedmiotem pierwszej czg$ci niniejszej pracy.

Druga grupe poruszonych dalej zagadnien mozna by okresli¢ jako wspdtu-
dzial ludzi w Kroélestwie Chrystusowym. Na zakonczenie zostang wskazane for-
my przejawiania si¢ wtadzy krolewskiej, ktore zostaty utrwalone w Dzienniczku.

Analiza Dzienniczka, bedacego zapisem zycia duchowego $w. Faustyny, po-
zwala réwniez na wyciagniecie bezposrednich wnioskéw dotyczacych miejsca
Chrystusa-Krola w jej duchowosci. Kolejnym atutem jest fakt, ze jezykiem orygi-
nalnym Dzienniczka jest jezyk polski — unika si¢ wiec niebezpieczenstw zwigza-
nych z mylnym rozumieniem warstwy lingwistycznej tak waznego dokumentu
zroédtowego.

Kontekst historyczny nie jest na tyle odlegly, by stanowil zasadnicza prze-
szkode wymagajaca specjalnego uwzglednienia. Wystarczy uswiadomic¢ sobie, ze
$w. Faustyna zyla w pierwszej potowie XX w. w Polsce, a wigc w czasie, gdy
Kosciot cieszyt sie wysokim autorytetem u wladzy $wieckiej, byl autentycznym
spoiwem (obok takich elementow, jak jezyk, kultura i jej przejawy), pozwalaja-
cym odbudowac po zaborach wigzi panstwowe. Na ten czas, doktadnie w 1925 r.,
przypada takze ustanowienie w Kos$ciele powszechnym $wigta Chrystusa-Krola
Wszech§wiata, co pozwala wnioskowaé, ze ten aspekt odpowiadal mentalnosci
owczesnych katolikéw, byl upowszechniany i cieszyt si¢ popularnoscia. Miat
wiec w sposob oczywisty wptyw na zycie religijne §w. Faustyny.

1. Dla $w. Faustyny, opisujacej z upodobaniem Boze Miltosierdzie, Pan Bog
jest osobg bardzo bliska, darzy Go ona bezgraniczng mitoscia, polaczong z
ogromnym szacunkiem. Jest jej Oblubieficem, a ona Jego oblubienica, ale takze
jej Panem, Wtadca i Stworca, a ona ngdza sama i stworzeniem.

Swieta Faustyna okresla takze Boga, a szczegolnie objawiajgcego sie jej Chry-
stusa, krolem. Nie tylko uzywany przez nig tytut jest tego dowodem, ale takze spo-
sob, w jaki traktuje 1 rozumie wszechmoc Boga. Bardzo ekspresyjnie opisuje swoja
bojazn Bozg: ,,wielki majestat Boga, jaki mnie dzi$§ przeniknat i przenika, obudzit
we mnie wielkg bojazn, ale bojazn uszanowania, a nie bojazn niewolnicza, ktora
jest bardzo rézna od bojazni uszanowania. Bojazn uszanowania rodzita si¢ dzi§ w
sercu moim z mito$ci i poznania wielkosci Boga, i to jest wielkg radoscia duszy.
Dusza drzy przed najmniejsza obraza Boga, lecz to jej nie maci ani przy¢miewa
szczeScia. Gdzie mito$¢ przewodniczy, tam jest wszystko dobrze” (732).

Rekojmie, Ze jej sposob odczuwania jest wiasciwy, daje sam Pan Jezus, obja-
wiajac si¢ Faustynie 1 wrzesnia 1937 r. jako Krol peten majestatu, srogo spogla-
dajacy na ziemig i przedtuzajacy czas mitosierdzia na pro§by Maryi’.

Ta wladza krolewska dotyczy calego §wiata — pisze $w. Faustyna w wierszu
rozpoczynajacym szosty zeszyt Dzienniczka®. Osobiscie jest bardzo blisko tego

3 Por. 1261.
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Kroéla — gdy wbrew dotychczasowemu zwyczajowi w czasie odbywania probacji
wyznaczono ja, aby towarzyszyla kaptanowi roznoszacemu komunie §w. chorym
— opisata obrazowo swoje zaangazowanie: ,,...1 przez caly czas, jak bylam na
probacji, zawsze chodzitam ze §wiattem, towarzyszac Panu, a jako rycerz Jezusa,
staralam si¢ zawsze osznurowac zelaznym paskiem, bo przeciez tak zwyczajnie
nie pasowalaby i§¢ przy Krolu” (183).

Chrystus dla $w. Faustyny jest krolem, czyli kims$, kto niepodzielnie wlada
swoim krolestwem. Analizujac kontekst uzytych okreslen, da sie zauwazy¢, ze
jest On Krolem $wiata.

Mitos¢ do Boga, ktoéra stanowi motor dziatania, sens i cel jej zycia, charakte-
ryzuje si¢ glebokim szacunkiem i rownie glebokim zaufaniem. Faustyna mi-
strzowsko laczy obydwie te cechy dystansu i bliskosci’.

»ITwam zawsze w $wigtym zdziwieniu, kiedy czuje, ze si¢ zblizasz do mnie.
Ty, Pan tronu straszliwego, spuszczasz si¢ w ngdzne wygnanie i przychodzisz do
ubogiej zebraczki, ktora nic nie ma procz nedzy; nie umiem Cie¢ ugosci¢, mdj
Kroélewiczu, ale Ty wiesz, ze Ci¢ kocham kazdym drgnieniem serca. Widzac Twe
unizenie, jednak nie zmniejsza si¢ w oczach moich majestat Twéj. Wiem, ze mnie
mitujesz mitoscig oblubienca, a to mi wystarcza, cho¢ nas dzieli przepas¢ wielka,
bo$ Ty Stworca, a ja stworzenie Twoje. Jednak mitos¢ jest tylko wytlumaczeniem
naszej tacznosci, poza nig wszystko jest niepojete; mitos¢ tylko jest zrozumieniem
tych niepojetych poufatosci, z jaka przestajesz ze mng. O Jezu, Twa wielkos¢
przeraza mnie i bytabym w ustawicznym zdziwieniu i lgku, gdyby$ mnie sam nie
uspokajat...” (885).

W oczach $§w. Faustyny Chrystus jest nie tylko Krolem $wiata, krolem ziemi,
lecz takze Krolem nieba. Krolewska cze$¢ oddaja Mu duchy niebieskie, stwierdza
$w. Faustyna, utrwalajac w Dzienniczku swoje do$wiadczenie mistyczne: ,,Ten
wielki majestat Bozy, ktory glebiej poznatam, ktory wielbia duchy niebieskie
wedtug stopnia taski i hierarchii, na ktore si¢ dzielg; widzac te potege i wielkos¢
Boga, dusza moja nie zostata przerazona groza ani lekiem, nie, nie — wcale nie.
Dusza moja zostala napeliona pokojem i mitoscia, 1 im wigcej poznaje¢ Boga,
tym wigcej si¢ ciesze, ze takim On jest...” (779).

»Wszystkie chory anielskie [...] przed Jego tronem trzymajg straz” — pisze
dalej’.

W jednym ze swoich wierszy moéwi nam, ze opuscit On tron nieba, aby przy-
jaé ludzkie ciato’.

Opisujac wladze krolewska nad $wiatem niewidzialnych duchow, $w. Fau-
styna w kolejnym wierszu uzywa takze innego symbolicznego okre$lenia ,,miej-

* Por. 1591.

3 Por. 885, Wszechmoc i nedza, w innym miejscu napisze, ze przepas¢, jaka jest migdzy nimi
zostaje zasypana mitosierdziem.

®Por. 781.

7 Por. 1746.
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sca” przebywania Krola — patac niebieski (1632). W dalszym poetyckim urywku
pisze wprost, ze jej Bog kroluje w gornej swiattosci (1653), w jeszcze innym, ze
kroluje w niebie (1744).

Jest takze w Dzienniczku fragment opisujacy nieskonczong dobro¢ Boga w
stworzeniu aniolow, jego zakonczenie nawigzuje do symboliki dworu krolew-
skiego. Zwracajac si¢ w tym miejscu wprost do Boga, §w. Faustyna moéwi o du-
chach czystych: ,,[...] jest to Twoja dobro¢ niezglebiona, za ktora Cig wystawiaja
[aniotowie] bez konca, korzac sie u stop Twego majestatu i §piewajac swe wiecz-
ne hymny: Swiety, Swicty, Swiety...” (1741).

Chrystus, Krél wszech$wiata, jest rownocze$nie Krolem czlowieka, a w
szczegolnosci wladca tego, co w nim najbardziej wewnetrzne i osobiste, tej jego
sfery intymnej, ktora okresla si¢ mianem ,,serce”. Swigta Faustyna we whasciwy
sobie obrazowy sposéb te¢ trudng do zrozumienia prawde zawiera w opisie jedne-
go ze swoich przygotowan do Komunii $wigtej: ,,Dzi$§ przygotowuj¢ si¢ na przyj-
Scie krola. Coz ja jestem, a c6z Ty, o Panie, Krolu chwaty — chwaly niesmiertel-
nej. O serce moje, czy zdajesz sobie z tego sprawe, kto dzis przychodzi do ciebie?
— Tak, wiem o tym, ale dziwnie pojac tego nie moge. O, ale gdyby to tylko krol,
ale to Krol kroléw, Pan panujacych. Przed Nim drzy wszelka potega i wtadza. On
dzi$ przychodzi do mojego serca. [...] Kiedy wszedt do mieszkania serca mego,
dusza moja przejeta si¢ tak wielkim uszanowaniem, ze z przerazenia zemdlala,
upadajac do Jego stop. Jezus podaje jej swoja dlon i pozwala laskawie zasig$é
obok siebie. Uspokaja ja: Widzisz, opuscitem tron nieba, aby si¢ z tobg potgczyc.
[...] A wigc, Krolu moj, o nic Ci¢ nie proszg, cho¢ wiem, ze wszystko mi daé
mozesz. Prosze Cie¢ tylko o jedno: zostan Krélem na wieki mojego serca, to mi
wystarcza” (1810-1811).

Podobnie modli si¢ po Komunii §w.: ,,Mito$ci moja, kréluj w najtajniejszych
tajniach serca mojego, tam, gdzie si¢ poczynaja najtajniejsze mysli moje, gdzie
tylko Ty sam, Panie, masz wstep, w tym najglebszym sanktuarium, gdzie mysl
ludzka siggna¢ nie jest zdolna. Ty sam przebywaj, a wszystko, co na zewnatrz
czynig, niech pochodzi od Ciebie. Pragne goraco i dazg cata moca swej duszy,
abys$ si¢ czul, Panie, w tym sanktuarium jako u siebie” (1721).

W ten sposob $w. Faustyna przyjeta Chrystusa na Krola swego serca — intro-
nizowala Go w swoim sercu. Wybor ten wielokrotnie potwierdzata. Na rozpoczg-
cie rekolekcji osmiodniowych, 20 pazdziernika 1936 r., zwierzyla si¢ Panu Jezu-
sowi: ,,Jezu moj, oto dzi$ id¢ na puszcze, aby rozmawiaé tylko z Toba, Mistrzu
moj i Panie. [...] W mieszkaniu serca mojego jest owa puszcza, gdzie zadne stwo-
rzenie przystepu nie ma. Ty$ sam w nim Krolem” (725). T¢ samg mys$l zamknela
w poezji. Na rozpoczecie czwartego zeszytu Dzienniczka napisata:

Dzis Jezus zamieszkal w mym sercu,
Zszedl z wysokiego tronu nieba,

Wielki Pan, wszechrzeczy Stworca [...]
O wiekuisty Boze w piersi mej zamkniety,
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A z Tobg mam niebo cate [...]

Me serce jest Ci mieszkaniem —

O Krolu wiecznej chwaty,

Panuj w mym sercu i kroluj w nim
Jako w patacu wspaniatym (1231)

Zardéwno przezywajac oschto$¢ wewnetrzng — czas nocy ciemnej zmystow —
jak 1 odczuwajac zmystami Boza obecno$¢, traktuje dokonang osobistg introniza-
cje jako trwala: ,,Cho¢ nieraz przychodzisz, nie tracajac zmystow mych, w samej
czesci wyzszej krolujesz — lecz czasem 1 zmysty ciesza si¢ z przyjscia Twego”
(1473).

Ale oczywiste jest, iz jako apostotka mitosierdzia, pragnie tego dobra i dla
innych. W $wieto Chrystusa Krola w 1935 r. zapisuje w Dzienniczku: ,,W czasie
mszy §w. modlitam si¢ goraco, by Jezus byt Krolem wszystkich serc, aby taska
Boza blyszczata w kazdej duszy” (500). Intensywno$¢ modlitwy zostala uwien-
czona ukazaniem si¢ Jezusa mitosiernego, ktéry udzielit jej odpowiedzi.

Podobng tres¢ jak zwrot ,,Krol serca” wyraza okreslenie Chrystusa jako Kréla
duszy. To wyrazenie bardziej kieruje uwage na duchowy aspekt cztowieka stwo-
rzonego jako jednos$¢ cielesno-duchowa. Bardzo czgsto w Dzienniczku wystepuje
rzeczownik ,,dusza” jako synonim stowa ,,cztowiek”, w tym znaczeniu uzywa go
zaréwno sama $w. Faustyna, jak i objawiajacy si¢ jej Pan Jezus. Na przyklad,
moéwigc o trudnosciach w przekazaniu przezy¢ duchowych §w. Faustyna pisze, ze
co prawda nie umie wypowiedzie¢, co jej ,,dusza przezywa przy Sercu niepojete-
go majestatu” (970), ale poznaé¢ to moze ta dusza, ktora podobng taskg¢ choé raz w
zyciu przezyla®. Oczywiscie okreslenie Serce niepojetego majestatu uzyte przez
$w. Faustyne¢ odzwierciedla jej pelng szacunku mito$¢ do Jezusa. Natomiast, wy-
korzystujac ten sam jezyk mitosci, Pan Jezus zapewnia ja osobiscie: ,,\W takiej
duszy, ktora zyje wytacznie mitoscig moja, kroluj¢ jako w niebie” (1489). Takze
przemawiajac do niej przy innej okazji, swojg obecno$¢ w duszy cztowieka okre-
$la stowem ,.krolowanie”™. W objawieniu zanotowanym przez $w. Faustyne w
ostatnim roku jej zycia, Pan Jezus raz jeszcze przypomina, ze Jego krolestwem na
ziemi jest Jego zycie w duszy ludzkie;j'.

Przytoczone fragmenty Dzienniczka pozwalaja stwierdzi¢, ze okreslenie
przez nig Jezusa jako Kroéla duszy, nie jest pigknym epitetem wymyslonym w
porywie serca przez kochajacg Go §w. Faustyne, ale zostalo uzyte przez samego
Pana Jezusa w chwilach, gdy przemawial do niej, a §wigta — jak przystato na
dobrg sekretarkg — utrwalila je wiernie. Dzigki temu, dzi§ mozna stwierdzi¢, ze
Chrystus jest nie tylko Krolem duszy §w. Faustyny, lecz jak sam powiedzial,
Krélem wszystkich dusz Mu oddanych. Obiektywnie kroluje w takich duszach,

8 Por. 970.
° Por. 1717.
Opor. 1784.
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bez wzgledu na subiektywna nazwe tego faktu preferowang przez konkretnego
cztowieka.

Analizujac zycie duchowe $w. Faustyny, opisane w jej Dzienniczku, mozna
wiec zauwazy¢, ze Chrystusa widzi ona jako Krola §wiata, nieba, serca i duszy.
Jest takze jej osobistym Krolem, swiadomie wybranym, a ona Jego wierng pod-
dana. Poddanstwo swoje odnawia podczas przygotowania do Komunii §w., dekla-
rujac wiernos¢ natchnieniom wewnetrznym''.

2. Po ustaleniu zakresu wladzy krdlewskiej Pana Jezusa, mozna postawi¢ py-
tanie o konsekwencje tego faktu. Kim jest §w. Faustyna — a szerzej czlowiek — dla
ktérego Chrystus jest Krolem? Jaki jest wspotudzial §w. Faustyny jako cztowieka
w Kroélestwie Chrystusa?

Chrystus jest Krolem nieba, czczonym przez zastgpy aniotow: ,,Serafini, kto-
rzy stoja najblizej Niego, zaslaniaja oblicze swoje i powtarzaja nieustannie Swie-
ty, Swicty, Swiety. [...] Jemu §piewaja Chory, przed Nim padaja Trony, przed
jasno$cia Jego stonce gasnie”. Ten wielki Krol opuszcza majestat nieba i staje si¢
Oblubiencem ukrytym w Eucharystii. Oblubieficem §w. Faustyny'” i kazdego
cztowieka przystepujacego do Komunii $wietej. Ta tajemnica zjednoczenia jest
dla $w. Faustyny przyczyna nieustannego zadziwienia, kontemplacji, mitosci. I
pozwala zrozumie¢, ze jest dzieckiem krolewskim, bo czuje, ze krew Jezusa krazy
w jej zytach, a ufnos¢ swoja ztozyta w wielkim mitosierdziu Panskim'. Ale nie
tylko ona sama. Taki sam przywilej maja przeciez wszyscy przystepujacy do Sto-
hu Panskiego.

,Kiedy dusza zostala oczyszczona i Pan poufale z nig przestaje — pisze §w.
Faustyna o etapach rozwoju duchowego — [...] nie ubezpiecza si¢ w falszywym
spokoju, ale prezy sie do walki. Ona wie, ze jest z pokolenia rycerskiego [...] wie,
ze jest rodzajem krolewskim”™. (120).

Akt $§lubow wieczystych niejako nobilitowat jej przynalezno$¢ do rodu kro-
lewskiego. Zapisujac swoje doswiadczenia z tego dnia, §w. Faustyna dzigkuje za
godnos$¢, jaka zostata obdarowana, a szczegolnie za herby krolewskie, ktore od
tego dnia jg zdobia, a ktorych nawet aniolowie nie majg (240). Sam tekst Slubow
wieczystych mogt by¢ dla niej pewng inspiracja w kierunku skojarzen ,krolew-
skich”, gdyz przy wreczaniu obraczki biskup Stanistaw Rospond wypowiedziat
formule, (ktora §w. Faustyna uwazala za bardzo wazna, skoro zanotowata w cato-
$ci), konczaca si¢ zdaniem: ,,...a jezeli bedziesz Mu (Chrystusowi) wiernie stu-
zy¢, aby$ byta na wieki koronowana” (248).

Potwierdzeniem, Ze nie uzurpowata sobie godnos$ci dziecka krolewskiego i ze
godno$¢ ta jest przeznaczona dla kazdego cztowieka dazacego do doskonatosci,
sg stlowa utrwalone w Dzienniczku w specjalnie wydzielonej czgsci Rozmowa

"'Por. 1812.
12 Por. 1805.
B Ppor. 992.
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milosiernego Boga z duszq doskonatq. Pan Jezus, wzywajac dusze doskonalg tu
na ziemi do walki o Krolestwo, zaleca, aby walczyla ona jak dziecie krélewskie'.
Zapiski proza wydawaty si¢ §w. Faustynie zbyt mato adekwatne do glebi, z
jaka przezywala te tajemnice, dlatego mysl swoja ujeta takze w stowach poezji:
...Poczuto me serce, ze jestem dzieckiem krolewskim,
Ze znalaztam sig¢ na wygnaniu, na obczyznie,

Poznatam, ze dom mdj to patac niebieski,
Tam sie dopiero czué bede jako we wlasnej ojczyznie... (1632)

Jezeli jest si¢ synem Boga, to takze Jego dziedzicem — uczyt Galatow $w. Pa-
wel'. Dla éw. Faustyny konsekwencja bycia dzieckiem krolewskim jest takze udziat
w dziedzictwie krolewskim — w godnosci krolewskiej. Zapewnia ja o tym sam Pan
Jezus stowami: ,,...pokornych wywyzszam do tronu swego, bo tak chce” (282).

Zatopiona w adoracji Chrystusa ukrytego w Najswictszym Sakramencie $w.
Faustyna formutuje modlitwe, ktorej tre§¢ wyraziscie ujawnia, ze to na cztowieka
czeka udziat w dziedzictwie Krolestwa Bozego: ,,Boze, [...] nie pogardzasz nami,
ale ustawicznie obsypujesz nas swymi taskami, czynisz nas sposobnymi do krdle-
stwa swego i w dobroci swojej zapetniasz ludzmi miejsca, ktore opuscili nie-
wdzigczni aniotowie” (1339).

Przynalezno$¢ do rodu krolewskiego, wspotudziat w godnosci krolewskiej,
udziat w dziedzictwie Krola, w oczywisty sposob pocigga za soba obowigzek dba-
nia 0 godnos¢ Krola i o rozwoj Jego dziedzictwa. I ten motyw odpowiedzialnosci za
szerzenie Krolestwa Bozego towarzyszy $w. Faustynie w jej zyciu duchowym.

Podczas nocnej adoracji w 1935 r. deklaruje: ,,...nie chce spoczynku w boju,
ale walczy¢ bede do ostatniego tchu zycia o chwatg Krola i Pana swego. Nie zlozg
miecza, az mnie wezwie przed tron swoj” (450). Odpowiedzig na te zarliwe stowa
moze by¢ wezwanie Pana Jezusa skierowane do duszy dazacej do doskonatosci: ,,
Dzieci¢ moje, zycie na ziemi jest walka, 1 to wielkg walka o krolestwo moje, ale
nie lekaj sig, bo nie jeste§ sama...” (1488).

Jakby nie widzac owocow swych staran, $w. Faustyna pisze: ,, Ty widzisz, ze
nie szczgdzg ni sit, ni zdrowia, ni Zycia w obronie krélestwa Twojego...”, a Chry-
stus jej odpowiada: ,,...idZ — wzmocniona mg taska — i walcz o krolestwo moje w
duszach ludzkich...” (1489).

W ostatnim roku tej walki — 30 stycznia 1938 r. — jeszcze zapisuje: W medy-
tacji dat mi Pan poznaé, ze dopokgd serce w mej piersi bije, zawsze powinnam
starac sie, aby krolestwo Boze szerzylo sie na ziemi. Mam walczy¢ o chwate swe-
go Stworcy (1548).

Dzi$, z perspektywy czasu, znajac zyciorys i zapiski duchowe $w. Faustyny,
dokumenty kanonizacyjne wskazujace na heroicznos¢ jej cnoét, nikt nie moglby jej

4 Por. 1489.
15 Por. Ga 4.7.
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zarzuci¢ zbyt matej troski o szerzenie Krolestwa Bozego — poza nig samg — jak
widaé z powyzszego.

Wypadto nam zy¢ w czasach, kiedy latwiej zauwazy¢ aktualno$¢ wezwania
Chrystusa z Ewangelii Mt 6, 33: Starajcie sie naprzod o Krolestwo Boze. O sze-
rzenie Krolestwa Bozego stara si¢ sw. Faustyna w caltym swoim zyciu. Rowniez
Ojciec Swicty Jan Pawet II wpisuje si¢ w ten nurt, ustanawiajac roézancowa Ta-
jemnice Swiatta w ktorej ktadzie akcent na szerzenie krélestwa Bozego. Nieod-
parcie wigc nasuwa si¢ wniosek, ze wezwanie to w dzisiejszych czasach nabrato
wyjatkowej aktualnosci.

3. Kolejnym zagadnieniem, ktéoremu warto si¢ przyjrze¢, sa przymioty wia-
dzy krolewskiej wyeksponowane w Dzienniczku — a wiec wazne dla duchowosci
$w. Faustyny.

Ulubionymi stowami $w. Faustyny na okreslenie jej czci i szacunku dla Pana
Boga i zarazem zaakcentowania swojej pokornej postawy sa stowa ,,tron” i ,,ma-
jestat”. Uzywa ich bardzo czgsto. W Dzienniczku pojawiaja si¢ az 24 razy'’. Raz
takze pojawia si¢ okreslenie ,,korona mitosierdzia” (617). Analize okreslenia ,,ko-
rona cierniowa” pominigto ze wzgledu na trudno$¢ ustalenia, kiedy uzyte zostato
W znaczeniu powszechnie stosowanego zwigzku frazeologicznego, a kiedy inten-
cja autorki bylo wskazanie na insygnium wladzy krolewskiej.

Ten lakoniczny sposob obrazowania jest zarazem bardzo plastyczny. Zamiast
dhugich elaboratow teologicznych na temat relacji wzajemnych czlowieka i Boga,
stworzenia 1 Stworcy, wystarczy, ze cztowiek ,,stanie u stop tronu” czy ,,pojawi
si¢ Bég w swoim majestacie”, aby relacja ta nabrata natychmiast wlasciwych
wymiaréw i uwzgledniata wszystkie aspekty bostwa i czlowieczenstwa, a co wie-
cej stawala si¢ zrozumiata dla kazdego czytelnika Dzienniczka bez wzgledu na
jego doswiadczenia duchowe czy wyksztatcenie teologiczne. Stowa te oddaja
takze charakter relacji §w. Faustyny do Pana Boga. Dzienniczek jest peanem o
mitosierdziu Bozym, wigc na pierwszy rzut oka wydaje si¢, ze Pan Bog zszedt ze
swego tronu, zrezygnowal ze swojego majestatu i znizyt si¢ do poziomu grzesz-
nego czlowieka, aby obdarowaé go swoim bezgranicznym mitosierdziem. Nic
bardziej mylnego. Tylko druga czgs$¢ zdania jest prawdziwa. Pochylajac si¢ nad
cztowiekiem z mitoscig, Pan Bog pozostaje Stworca, Wiadcg i Panem. Losy $wia-
ta i losy czlowieka wcigz od Niego zalezg. To On jest Krolem $wiata i cztowieka.
Stowo Bog oznacza co$ nieskonczenie innego niz stowo cztowiek, nawet jesli jest
to doskonaty cztowiek. Cho¢ i Bog i czlowiek okreslani sa mianem osoby, to nie
sg to osoby sobie rowne, jak chciatby wspolczesny czlowiek, wyobrazajacy sobie
Boga na swdj obraz i podobienstwo.

1 por. 1, 65, 84, 161, 202, 240, 417, 471, 576, 781, 885, 888, 1013, 1092, 1221, 1223, 1306,
1312, 1321, 1385, 1485, 1564, 1614, 1822 i 38 razy por. 135, 136, 137, 182, 184, 252, 409, 491,
560, 572, 576, 587, 593, 603, 683, 734, 757, 779, 870, 881, 912, 947, 970, 983, 1035, 1131, 1133,
1230, 1365, 1367, 1500, 1569, 1582, 1605, 1741, 1741, 1756, 1826, 1828.
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Ta prosta zakonnica umiata pisa¢ o Bogu mitosiernym, nie spoufalajac si¢ z
Nim. A przeciez znizat si¢ do jej percepcji, objawiajac si¢ jej ,.przy kazdej okazji”
— jak sie wydaje czytelnikowi Dzienniczka. Petne mitosci ale 1 szacunku stowa, z
jakimi zwraca si¢ do objawiajacego si¢ jej Pana Jezusa, kaza zastanowi¢ si¢ nad
wlasciwym rozumieniem stowa ,,Bog”. Wspodtczesny $wiat zatraca mozliwosc¢
chocby analogicznego poréwnania dystansu w relacji miedzy Bogiem a cztowie-
kiem. Wtadcy tego $wiata sprawuja rzady przez kilka lat, po ich uptywie sg wy-
bierani nowi. Wspotczes$ni krolowie ani nie maja wtadzy absolutnej, ani nie wy-
roézniajg sie specjalnie sposrod swoich poddanych. Pewnie dlatego coraz rzadziej
uzywa sie zwrotow jezykowych popularnych w czasach, kiedy to cechy witadzy
krolewskiej opisywano przymiotami adekwatnymi w odniesieniu do Boga. Tu
wypada zastosowa¢ dzialanie odwrotne. Krol §w. Faustyny jest Bogiem, dlatego
w jej Dzienniczku mozna znalez¢ okreSlenia, ze jest dobrym i wielkim Panem
(por. 1440), Panem wszechrzeczy (por. 533), Panem najwyzszym (por. 674) czy
Panem nad Pany (por. 870, 1090, 1564). I oczywiscie jest wtadca absolutnym. 18
marca 1937 r. tak o tym pisze: ,,Daje mi Pan [...] pozna¢ wielko$¢ i §wietos¢
swoja — i jak taskawie zniza si¢ do mnie; daje mi pozna¢ wylgcznie swg mitos¢ ku
mnie, jak jest Panem absolutnie wszystkiego, i daje mi pozna¢, ze si¢ udziela du-
szy, zawieszajac wszystkie prawa natury. Postepuje, jak chce” (1019).

Wszechmoc, bedaca cecha wtadzy, ma dla niej znaczenie w odniesieniu do mito-
sierdzia i akcentuje ja, opisujac tajemnice ukrytej obecnosci Jezusa w Eucharystii'’.

Wiladcow okresla si¢ takze przymiotnikiem ,,wielki”. Stosuje go $w. Faustyna
kilkakrotnie w Dzienniczku'®. Lecz wielko$é¢ Boga nie przeraza jej, ale uszczesli-
wia. Nie tylko pisze o wielko$ci majestatu Bozego, ale takze go widzi. 16 sierpnia
1937 r. po Komunii §w. ukazuje si¢ jej Pan Jezus w wielkim majestacie (1246).
Przy tak niespotykanych taskach zachowuje trzezwo$¢ ogladu, bo pisze: ,,O moj
Panie [...] widze jasno wielkos¢ Twoja i malenko$¢ swoja i dlatego ciesze sie, ze
jestes tak potezny i niezmierzony...” (1417).

Nazywanie Chrystusa tylko Krolem nie satysfakcjonuje $§w. Faustyny. Czesto
w porywach serca do stowa ,,krol” dodaje kolejne okreslenia. Zupetnie jak zako-
chany obdarza ukochang osobg wcigz nowymi zdrobnieniami i wcigz czuje niedo-
syt, ze nie nazwat jej jeszcze tym najpigkniejszym imieniem. Jezu — modli si¢ $w.
Faustyna — ,,[...] kryjesz swdj majestat niepojety i znizasz si¢ do mnie n¢dznej;
o Krdlu chwaty, cho¢ taisz swa picknosc¢, jednak wzrok mej duszy rozdziera za-
stong. Widzg anielskie chory, ktore nieustannie oddaja Ci czes¢ i wszystkie Moce
niebieskie, ktore Cie nieustannie wielbig i nieustannie méwia: Swiety, Swiety,
Swiety”. (80). Tu nadaje Chrystusowi miano Kréla chwaty, a wiec Tego, ktoremu
przynalezy najwyzsza chwata i Tego, ktory moze nig swobodnie dysponowac,
wielkodusznie, czyli po krolewsku, obdarowujac kogo sam zechce. W modlitwie

17 Por. 1584.
B por. 1136, 1230, 1410.
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zainspirowanej mysla o slubach wieczystych §w. Faustyna nazywa swojego Ob-
lubienca ,,Krolem niesmiertelnym” i kieruje do Niego petne uwielbienia stowa:
»--.mysle o Slubach wieczystych i o tym, kto jest Ten, ktory si¢ ze mna pragnie
potaczyc¢ [...] Jak to si¢ stanie, przeciez Ty$ Bog, a ja stworzenie Twoje, ty$ Krol
nie$miertelny, a ja zebraczka i ngdza sama. Ale juz mi jest teraz wszystko jasne —
przeciez t¢ przepas¢ wyrowna taska Twoja, Panie, i mitos¢. Ta mito§¢ wyréwna
przepas¢ jaka jest pomigedzy Toba , Jezu, a mng” (199).

Juz teraz mozna wysuna¢ teze, ze w chwilach uniesien, kiedy pragnie wyra-
zi¢ swoja mitos¢, §w. Faustyna nazywa Pana Jezusa Krolem. Teza ta znajduje
potwierdzenie przy analizie jeszcze jednego okreslenia, chyba najbardziej charak-
terystycznego dla jej duchowosci. Swieta Faustyna z upodobaniem i mito$cia
nazywa Pana Jezusa Krélem mitosierdzia. To jej nazwa wiasna nadana Chrystu-
sowi. Juz na poczatku swoich zwierzen duchowych prosi: ,,Krélu mitosierdzia,
kieruj dusza moja” (3). W miare lektury okazuje si¢, ze nazwa ta nie jest przeja-
wem jej osobistej inicjatywy, lecz imieniem objawionym przez Pana Jezusa na
czasy ostateczne. On sam dyktuje $w. Faustynie stowa: ,,Napisz to: Nim przyjde
jako Sedzia sprawiedliwy, przychodze wpierw jako Krol mitosierdzia” (83). Na
zadane wprost przez $§w. Faustyng pytanie, jednoznacznie potwierdza: ,,Jestem
Krélem Mitosierdzia” (88). W innym miejscu, objawiajac swoje milosierdzie,
mowi: ,,...jako Krol mitosierdzia pragne obdarza¢ dusze taskami, ale nie chcg ich
przyjac” (367).

Od tej chwili postuszna uczennica uzywa wskazanego jej Imienia w chwilach
najbardziej intymnych modlitw. Niekiedy ujawnia je jakby mimowolnie. W cza-
sie bardzo waznych w jej zyciu duchowych rekolekcji osmiodniowych, kiedy
zapada w niej decyzja ostatecznego wyrzeczenia si¢ swojej woli, formutuje ja
spontanicznie, uzywajac najcenniejszego dla niej Imienia: ,,Jezu, Krolu mitosier-
dzia, i znowu jest chwila, w ktdérej pozostaje sam na sam z Toba, przeto Ci¢ bla-
gam przez wszystka mito§¢ Twoja, ktora pala Boskie serce Twoje, zniszcz we
mnie zupelie mito$¢ wlasng, a natomiast zapal moje serce ogniem Twojej naj-
czystszej mitosci” (371).

W miar¢ krzepnigcia i nabierania mocy duchowej coraz $mielej przekazuje
prawdy o mitosierdziu Bozym, uzywajac przy tym uzytych w objawieniu okre-
Slen: Bog jest nieskonczenie mitosierny, nikt temu zaprzeczy¢ nie moze; pragnie
On, zeby wiedzieli wszyscy o tym; nim przyjdzie powtornie jako Sedzia, chce, aby
wpierw dusze poznaty Go jako Krola milosierdzia (378).

Dokonana analiza pozwala stwierdzi¢, ze w zyciu wewnetrznym $w. Fausty-
ny obraz Chrystusa jako Krola jest bardzo wyrazisty i pelny.

Jest On ukazany jako Krdl $wiata, jako Krol nieba, jako Krol serca i duszy
ludzkiej zarowno $w. Faustyny, jak i kazdego cztowieka.

Jego krolewska wladza zawiera wszystkie przynalezne jej atrybuty, a jej kon-
sekwencje dla ludzi, jak opisuje $§w. Faustyna, polegajg na przynaleznosci do ro-
dziny krolewskiej jako dziecko krolewskie, a tym samym dziedzic, majacy petno-
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prawny udziat w godnosci krélewskiej i mogacy dysponowac tym dziedzictwem
w celu poszerzenia Jego granic. Co wiecej, rozszerzanie Krolestwa jest jego obo-
wigzkiem, a nie przywilejem.

Natomiast nazwanie Chrystusa tytutem Krdl mitosierdzia najpetniej oddaje
istote wtadzy krolewskiej w duchowosci $w. Faustyny i jest jej rysem charaktery-
stycznym.

JEZUS CHRIST IN THE ST FAUSTINA SPIRITUALITY ACCORDING
TO HER DIARY

Summary

Saint Mary Faustina Kowalska and her message are well known to a contemporary Pole. Her
personage and work still delight new multitudes of the faithful. Writing about the Divine Mercy St
Faustina retains the proper, full of respect distance towards Him , most often naming God the Lord,
that is the one who rules over all. The fact that God is the ruler, the king, is so obvious to her that
she devotes only some space in her Diary to that aspect, though it pulses in the background of her
every utterance concerning God’s Mercy.

The analysis of the Diary being a record of St Faustina’s spiritual life permits to draw direct
conclusions regarding Christ the King’s position in her spirituality.

1. The Lord God is a very close person to taking pleasure in describing the Mercy of God St
Faustina. She feels all-embracing love merged with enormous respect for Him. He is her Bride-
groom, and she is His bride. Nevertheless he is also her Lord, Ruler and Creator, and she is nothing
but misery alone and His creature.

2. Having defined the range of Jesus the Lord’s royal power, one might ask a question about
the consequences of such a fact. Who is St Faustina, or more generally a human being, for whom
Christ is the King? What is St Faustina (a human being)’s participation in Christ’s Kingdom?

3. Another issue worth observation are the attributes of the royal authority exposed in the Dia-
ry and therefore significant for St Faustina’s spirituality.

The conducted analysis allows to state that in St Faustina’s internal life the image of Christ as
the King is very expressive and complete.

He is shown as the King of the world, the King of heaven, the king of the human heart and
soul. His royal authority includes all the adherent attributes, and its consequences for people, as St
Faustina describes, lie in belonging as a royal child, and thus a heir having a rightful share in the
royal dignity and able to dispose the heritage in order to broaden the Kingdom, to the royal family.
What is more, the widening of the Kingdom is the royal child’s duty and not merely a privilege.

As for naming Christ with the term of the King of Mercy, the title points out the essence of the
royal power in St Faustina’s spirituality and is its characteristic feature.

Stowa kluczowe: $w. Faustyna Kowalska, Boze Mitosierdzie, Teologia katolicka, Krolestwo Chrystusa
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1. CHRYSTUS DROGA 1 ZYCIEM KOSCIOLA
W UJECIU NAUKI SOBORU WATYKANSKIEGO 11 I NAUCZANIU PAPIEZY:
JANA XXIII, PAWLA VI1JANA PAWLA II

Odkupiciel cztowieka, Jezus Chrystus jest osrodkiem wszechswiata i historii.

Jan Pawet 11, Redemptor hominis, 1

,Jajestem droga i prawda, i zyciem” (J 14, 6).

Chrystus wypowiedziat te stowa w przeddzien swojej meki i $§mierci. Wypo-
wiedziat je do Uczniow, ktorzy wowczas byli przy Nim. Apostolowie, a za nimi i
my wszyscy, stanowigcy jeden Chrystusowy Kosciot, mamy te stowa zanies¢ do
wszystkich ludzi i ludéw... az na krance ziemi. ,,Ja jestem drogg i prawda, i zy-
ciem. Nikt nie przychodzi do Ojca inaczej jak tylko przeze Mnie” (J 14, 6).

Stowa te zostaly wypowiedziane: oto nazajutrz rozpocznie si¢ w okre§lonym
momencie historii me¢ka, ktéra doprowadzi Jezusa do zmartwychwstania. I On
sam, Syn $§mierci na krzyzu — a potem nastapi Przedwieczny — odejdzie do Ojca.
Jezus chciat pozostawi¢ Uczniom, a z nimi i nam — nadziejg¢, chcial przekazac¢ te
prawde, ze odchodzac — otwiera nam drogg, — aby$my idac za Nim, doszli do
Ojca. Nikt nie przychodzi do Ojca, jak tylko przez Niego. On jest naszg Droga.
Nie ma innej drogi, nie ma innego Posrednika miedzy Bogiem a ludzmi, tylko
On: Jezus Chrystus.

Apostotow czeka wielka proba wiary, czeka ich $miertelna trwoga. Beda swiad-
kami pojmania, kazni, agonii na Golgocie i wreszcie samej hanbigcej $mierci swego
Mistrza. Jezus, wyjasnia im zatem, ze $mier¢ bedzie jedynie przejsciem. To przejscie
— Pascha Odkupiciela $wiata — prowadzi przez $mier¢ do nowego objawienia — zycia
w dniu zmartwychwstania. Jezus zapewnia, ze przyjdzie, ze da Swiadectwo zycia,
ktore przewyzsza i przezwycigza $mier¢; zycia, ktore ludzkiej $mierci zadaje $Smier¢.
To zycie jest z Boga: tylko Bog jest Zyciem. To zycie jest w Nim. ,,Przyjde powtor-
nie i zabiorg was do siebie, abyscie i wy byli tam, gdzie Ja jestem” (J 14, 3).
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,»Ja jestem droga i prawda, i zyciem”. W kontekscie tych stow, nabiera peinej
wymowy ustanowienie Eucharystii jako uobecniajacej owe tajemnice: ,,llekro¢
bowiem spozywacie ten chleb albo pijecie kielich, $mier¢ Pana glosicie, az przyj-
dzie” (1 Kor 11, 26). Sakrament $mierci i zmartwychwstania Odkupiciela. Sa-
krament Jego przej$cia przez krzyz do Ojca. Sakrament Drogi i Zycia dla wszyst-
kich, ktéorzy w nim uczestnicza. Ten sakrament jest szczytem i petnig swigtej li-
turgii Kosciota. Jest przypomnieniem, uobecnieniem i zapowiedzig. Wielokrotnie
te samoswiadomo$¢ Koscidt potwierdzal w historii stowami swoich dokumentéw.
Ale szczegdlnie prawda ta zostala zaakcentowana przez Sobdér Watykanski II,
ktéry wierny Bozemu stowu, naucza: ,,Najglebsza za§ prawda o Bogu i o zbawie-
niu czlowieka jasnieje nam przez to objawienie w osobie Chrystusa, ktory jest
zarazem posrednikiem i petnig catego objawienia” (Dei Verbum 2). 1 przypomina:
»Jezus Chrystus wigc, Stowo Wcielone, »cztowiek do ludzi« postany, »gtosi sto-
wa Boze« (por. J 3, 34) i dopelnia dzieta zbawienia, ktére Ojciec powierzyt Mu
do wykonania (por. J 5, 36; 17, 4). Dlatego Ten, ktérego gdy kto§ widzi, widzi tez
i Ojca (por. J 14, 9), przez cata swoja obecnos¢ i okazanie si¢ przez stowa i czyny,
przez znaki i cuda, zwlaszcza za$ przez $mier¢ swoja i pelne chwaty zmartwych-
wstanie, a wreszcie przez zestanie Ducha prawdy, objawienie doprowadzit do
konca i do doskonatosci oraz $§wiadectwem Bozym potwierdza [...]. Ekonomia
wiec chrzescijanska, jako nowe i ostateczne przymierze, nigdy nie ustanie i nie
nalezy si¢ juz spodziewac zadnego nowego objawienia publicznego przed chwa-
lebnym ukazaniem si¢ Pana naszego Jezusa Chrystusa (por. 1 Tm 6, 141 Tt 2, 13)”.

Zwotanie Soboru Watykanskiego II stato si¢ mozliwe dzigki ,,profetycznej
intuicji” wielkiego papieza Jana XXIII, ktory zapoczatkowat okres nadziei dla
chrzescijan i catej ludzkosci. Wnidst on do Kosciota nowy styl mowienia i poste-
powania. Nie zamierzal odnawia¢ nauki chrzescijanskiej, ale zmieni¢ sposob jej
przekazywania. Dzigki temu chrzescijanie poczuli si¢ wezwani do gloszenia
Ewangelii z odnowiong odwaga i wyczulili si¢ na ,,znaki czasu”. ,,Sobor byl zai-
ste proroczg intuicjg tego sedziwego Papieza” — podkreslit Jan Pawel II. Jan
XXIII podczas swego krotkiego pontyfikatu (1958—1963), okazat ducha nie tylko
ekumenicznego, ale takze misyjnego. Ten duch zaznaczat si¢ juz od jego mtodo-
$ci. Jako mlody ksiadz byl wiernym czytelnikiem czasopism misyjnych oraz jed-
nym z pierwszych cztonkow Misyjnej Unii Duchowienstwa, zatozonej w Medio-
lanie przez o. Paolo Manng. Przyszly papiez takze w diecezji zatozyt sekretariat
misyjny oraz ofiarowal swo6j dom rodzinny w Sotto il Monte mediolanskiemu
stowarzyszeniu misyjnemu PIME. W maju 1921 r. zostal mianowany przez pa-
pieza Benedykta XV przewodniczacym krajowego Dzieta Rozkrzewiania Wiary.
Brat udzial w przygotowaniu Wystawy Misyjnej w ogrodach watykanskich z
okazji Roku Swietego 1925. Jako biskup reprezentowat Stolice Apostolska w
Grecji 1 Turcji. Byl takze nuncjuszem apostolskim we Francji.

28 pazdziernika 1958 r. zostal wybrany papiezem; w przemowieniu inaugu-
racyjnym, po omowieniu znaczenia gorliwosci apostolskiej, dodat: ,,Oto problem
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misyjny w calej swej rozciagltosci — i pigknie. Troska Pasterza Rzymu, moja
pierwsza troska, jesli nie jedyna”. Te slowa potwierdzit przez zachowanie misyj-
ne i ekumeniczne: u$miechnigta twarz, gesty petne zyczliwos$ci, otwarto$¢ na
wszystkich ludzi oraz na wartos$ci innych religii i kultur. W ten sposob chciat
ukaza¢ macierzynskie oblicze Ko$ciota, ktory stuzy ludziom z réznych kultur i
religii, okazuje solidarno$¢ i zrozumienie cierpigcym. Nie chcial narzucaé autory-
tetu wiladzy, lecz spojrzenie i uwagg ojca: cechy jakze charakterystyczne dla do-
brze uformowanego misjonarza. Cechg tego pontyfikatu bylo otwarcie na dialog z
niewierzacymi i niechrzescijanami. W przemowieniu inaugurujacym Sobdr po-
wiedziat m.in.: ,,W naszych czasach Oblubienica Chrystusa woli raczej postugi-
wac si¢ lekarstwem mitosierdzia, niz czyni¢ uzytek z surowosci; uwaza, ze po-
winna wychodzi¢ naprzeciw aktualnym wyzwaniom, ukazujac zalety swego nau-
czania w miejsce potepiania”. Byla to istotna zmiana, ktora unikata ducha pole-
miki, opowiadajac si¢ za dialogiem, zrozumieniem i mitosierdziem.

Jan XXIII wydal takze encyklike misyjna Princeps Pastorum (1959 r.), w
ktérej m.in. raz jeszcze podkreslit znaczenie formowania kleru tubylczego, ko-
nieczno$¢ istnienia wlasnego episkopatu i rolg miejscowego laikatu. Zalecat przy
tym tworzenie o$rodkow ksztalcenia i centréw kulturowych, upowszechnianie
prasy katolickiej oraz ,,nowego chrzescijanskiego porzadku spotecznego” .

Jego nastegpca — Pawet VI — kontynuowal wielkie dzieto swego poprzednika i
doprowadzit — do konca obrady Soboru. W spoétczesng swiadomos$¢ Kosciola za-
warl w swojej podstawowej encyklice Ecclesiam suam, co podkreslit Jan Pawet 11,
piszac w Redemptor hominis: ,,Stale poglebiajaca si¢ Swiadomo$¢ o§wiecanego i
prowadzonego przez Ducha Swietego Kosciota, zardwno jego Boskiej tajemnicy,
jak tez ludzkiego postannictwa, a nawet wszystkich ludzkich stabosci, jest i musi
pozostac pierwszym zrodtem mitosci tego Kosciota — tak jak mitos¢ ze swej stro-
ny przyczynia sie do ugruntowania i pogtebienia §wiadomosci. Swiadectwo takiej
niestychanie wyostrzonej $wiadomosci Kosciota pozostawil nam Pawet VI. Po-
przez wszystko, co sktada si¢ na Jego pontyfikat, niejednokrotnie naznaczony
cierpieniem, uczy!t nas tej nieustraszonej niczym mitosci Kosciota, ktory — jak
glosi Sobor — jest »niejako sakramentem, czyli znakiem i narzedziem wewnetrz-
nego zjednoczenia z Bogiem i jednosci catego rodzaju ludzkiego«” (RH 3).

Jan Pawet 11, wstepujac na Stolice Piotrowa przybral podwdjne imig, na znak
kontynuacji dzieta swoich postgpowych poprzednikow: Jana XXIII i Pawla VI,
o czym napisal w swojej pierwszej encyklice: ,,Poprzez te dwa imiona i dwa pon-
tyfikaty nawigzuj¢ taczno$¢ z calg tradycja tej $wietej Stolicy, z wszystkimi Po-
przednikami. [...] Jan XXIII i Pawel VI stanowig etap, do ktérego bezposrednio
pragne nawiagzywac [...] W glebokim zawierzeniu Duchowi Prawdy podejmuje
bogate dziedzictwo wspolczesnych nam pontyfikatow. Jest to za$ dziedzictwo
gleboko osadzone w tej $wiadomosci Kosciota, ktorej w mierze przedtem nieznanej
przystuzyt sie¢ Sobor Watykanski I1, zwotany i zapoczatkowany przez Jana XXIII,
z kolei za$ szczeg$liwie doprowadzony do konca i wytrwale realizowany przez
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Pawtla VI, na ktérego dziatalno§¢ moglem patrze¢ z bliska, podziwiajac Jego gle-
boka madros¢ i odwage, a rdwnocze$nie wytrwalo$¢ i cierpliwos¢ w nietatwym
posoborowym okresie pontyfikatu. Jako sternik Piotrowej todzi Ko$ciota zacho-
wal On opatrzno$ciowy spokdj i rownowage nawet w momentach krytycznych,
ktore tg todzig zdawaly si¢ wstrzgsa¢ od wewnatrz, utrzymujac niezachwiang uf-
no$¢ dla jej spoistosci. To bowiem, co poprzez Sobor naszych czasow »Duch po-
wiedzial Kosciotowi«, co w tym Kosciele mowi »wszystkim Kosciolom«, nie
moze — pomimo doraznych niepokojéw — stuzy¢ czemu innemu, jak tylko jeszcze
dojrzalszej spoistosci catego Ludu Bozego, $wiadomego swej zbawczej misji”
(RH 2; 3).

2. MISYJNE DROGI KOSCIOLA

»ldZcie na caty swiat i gloscie Ewangeli¢” (Mk 16, 15). Stowa te, wypowie-
dziane do apostotow, Kosciot kieruje do kazdego ochrzczonego. Ten sam Duch,
ktéry uczynit nas dzie¢mi Bozymi, pobudza nas do ewangelizacji. W chrzescijan-
skim powotaniu miesci si¢ bowiem réwniez misja.

W swietle powierzonego nam przez Chrystusa misyjnego zadania, kazdy
osobiscie zobowiagzany jest do odkrycia swojego wlasnego ,,tak”, powiedzianego
Chrystusowi i Jego Kosciotowi, stowami Izajasza: ,,0to ja, poslij mnie!” (Iz 6, 8).

Jan Pawet II, podejmujac w Encyklice Redemptoris missio refleksj¢ nad ob-
owigzkiem dzialalnosci misyjnej Kosciota, méwi nie tylko o obowiazku, ale takze
o prawie gloszenia Ewangelii wszystkim narodom. Prawie, pochodzacym nie od
ludzi, lecz od Boga. Prawie, ktore nie jest skierowane do jakichkolwiek organiza-
cji czy instytucji panstwowych, lecz do kazdego cztowieka, poniewaz Koscidt,
realizujgc misyjny nakaz Chrystusa, kieruje swa uwage ku konkretnej osobie.
Kosciot z natury jest wspdlnota misyjna (por. Ad gentes, 2). Jest on nieustannie
zwrocony ku misyjnemu zadaniu, jakie otrzymat od Ducha Swietego w dniu
Pie¢dziesigtnicy: ,,gdy Duch Swiety zstapi na was, otrzymacie Jego moc — i be-
dziecie moimi $wiadkami” (Dz 1, 8). To wtasnie Duch Swiety jest glownym
sprawcg misji Kosciota i On sam sprawia poruszenie serca, ktore wywotuje gor-
liwosc¢ apostolska (por. RM; III).

Kazde powolanie chrzescijanskie jest ukierunkowane na apostolat, na ewan-
gelizacjg, na misj¢. Chrystus wzywa kazdego — ochrzczonego, aby stal si¢ Jego
apostotem we wiasnym srodowisku i w §wiecie: ,,Jak Ojciec Mnie postal, tak i Ja
was posytam” (CJ 20, 21). Chrystus, za posrednictwem swego Kosciota, powierza
kazdemu niezwykle wazng misje¢ przekazania innym daru zbawienia i zaprasza do
wlaczenia si¢ w budowanie Jego krolestwa. Wybiera sobie ludzi, pomimo ich wad
i brakow, dlatego ze ich mituje i ufa im. Ta bezgraniczna mito§¢ Chrystusa winna
ozywiaC apostolat, wedlug stéw sw. Pawla: ,milos¢ Chrystusa przynagla nas”
(2 Kor 5, 14). By¢ uczniem Chrystusa to nie sprawa prywatna, trzeba bowiem
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dzieli¢ si¢ z innymi darem wiary. Dlatego wlasnie Apostot pisze: ,,Nie jest dla
mnie powodem do chluby to, ze glosz¢ Ewangelie. Swiadom jestem cigzacego na
mnie obowigzku. Biada mi, gdybym nie gtosit Ewangelii!” (1 Kor 9, 16). Wiara
umacnia si¢ i wzrasta wlasnie wtedy, gdy przekazuje si¢ ja innym (por. RM, 2).

Gloszenie Ewangelii wyptywa z zywotnosci wiary i ja wyraza. Wiara nato-
miast nie jest niczym innym, jak wolng i wspaniatomys$lng odpowiedzig na row-
nie wolne i darmowe wezwanie. Wezwanie i gloszenie sg wigc ze sobg nieroze-
rwalnie polaczone. Tym, co je laczy, jest wiara: wiara ofiarowana i przyjeta, a co
wiecej, przekazywana, by mogta by¢ przyjeta; wiara, ktora dzigki przekazywaniu
umacnia si¢ i wzrasta w tym, ktory ja daje.

Wecezytujac si¢ w tekst Encykliki Redemptoris missio, zauwazamy, ze w miej-
scach, gdzie Papiez odwoluje si¢ do réznych instytucji cywilnych, przypominajgc
prawo Kosciota do przepowiadania — Chrystusa, jedynego Zbawiciela, mowi
przede wszystkim o prawie kazdego czlowieka do otrzymania oredzia ewange-
licznego. Przedstawia jednoczes$nie to prawo w sposdb personalny i religijny, a
nie w terminach politycznych. Zwracajac si¢ bezposrednio do wiernych, Autor
przypomina im prawo gloszenia Ewangelii. Wyjasnia jednoczesnie fundament
tego prawa. Jest nim chrzest swigty (por. RM 71, 77), poprzez ktory wierzacy
zostaje wszczepiony w Chrystusa i Lud-Bozy, zyskujac tym samym uczestnictwo
w rzeczywistosci, w ktorej nie tylko moga, ale winni mie¢ udziat wszyscy ludzie,
niezaleznie od rasy czy — narodu. Stad mozna mowi¢ — o Kosciele, ze jest kato-
licki, czyli obejmujacy wszystkich, ze jest powszechnym sakramentem zbawienia.
Kosciot otrzymal od Chrystusa wszystko, co pozwala mu pelni¢ w $wiecie rolg
specyficzng i konieczng. Dana mu zostala wszelka wladza na ziemi i w niebie,
aby byl w stanie wypehi¢ otrzymane zadanie. Jasno wigc widaé, ze fundamentem
misyjnej dziatalnosci Kosciota nie sg ludzkie zdolnosci czy mozliwosci uzyskane
od whadzy $wieckiej, lecz obecnos¢ i moc Ducha Swigtego oraz pomoc Jezusa.

Wraz z odkryciem Chrystusa na nowo, jezeli jest ono autentycznym odkry-
ciem, rodzi si¢ pragnienie niesienia Go innym, czyli zaangazowanie apostolskie.
Caty Kosciot otrzymat od Chrystusa nakaz misyjny: ,,IdZcie na caty swiat i glo-
$cie Ewangelie catemu stworzeniu” (Mk 16, 15). Caty wigc Kosciol ma charakter
misyjny i ewangelizacyjny albowiem misyjno$¢ stanowi staty element jego ist-
nienia (por. Ad gentes, 2). By¢ chrzesécijaninem znaczy by¢ misjonarzem — apo-
stotem (por. Apostolicam actuositatem, 2). Nie wystarczy odkry¢ Chrystusa, trze-
ba Go nie$¢ innym!

Dzisiejszy swiat, w tym takze kraje o dtugiej tradycji chrzesdcijanskiej, jest
wielkim terenem misyjnym. Wielkim wyzwaniem dla wspotczesnych apostotow
jest sekularyzm i neopoganstwo. Ale rownoczesnie za naszych dni otwierajg si¢
nowe mozliwosci gloszenia Ewangelii. Obserwuje si¢ np. rosnacg tesknote za sa-
crum, za autentycznymi warto$ciami, za modlitwa. W niestychanym tempie rosng
mozliwosci techniczne, ktore stanowig doskonaly sposob szerzenia Dobrej Nowiny.
Swiat dzisiejszy potrzebuje wielu apostotow, zwlaszcza mtodych i odwaznych.
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Kazdy, na mocy faktu bycia chrzescijaninem, ma prawo przyczynia¢ si¢ do
rozszerzania wiary i zbawienia (por. RM, 71, 77). Nie méwi si¢ tu o mozliwosci,
— lecz o prawie w $cistym tego slowa znaczeniu, ktore ma by¢ wcielane w zycie
niezaleznie od jakiejkolwiek wtadzy ludzkiej, nawet w przypadku, gdy stawiane
sg zapory 1 wydawane edykty przesladowcze. Papiez z mocg przypomina kazde-
mu chrzescijaninowi: ,,Postugujac si¢ wszelkimi legalnymi $rodkami, starajcie
si¢, by zostata uznana wasza petna wolnosc¢, do jakiej macie prawo; pamictajcie,
ze uczniowie Chrystusa powinni ,bardziej stucha¢ Boga niz ludzi” (Dz 5, 29)
(RM, 85).

Niemato trudnosci zewnetrznych towarzyszy realizowaniu tej misji: do —
niektorych krajow misjonarze majg zabroniony wstgp; w innych zakazana jest nie
tylko ewangelizacja, ale rOwniez nawrocenie, a nawet kult chrzescijanski.

Istniejg takze przeszkody wewngtrzne: brak gorliwosci, podziaty miedzy
chrze$cijanami, dechrystianizacja, spadek liczby powotan, postawa obojetnosci,
nedza materialna i niedorozwdj, konsumpcjonizm (RM, 35, 59). Jednak nie po-
winny one by¢ przyczyna pesymizmu czy bezczynnosci. Liczy si¢ — tak tutaj, jak
w kazdej innej dziedzinie zycia chrzescijanskiego — ufno$¢ plynaca z wiary, to
znaczy pewnosci, ze nie my jesteSmy gtownymi podmiotami misji, ale Jezus
Chrystus i Jego Duch (RM, 36).

Wystarczy przypomnie¢ jeden z podstawowych tekstow, jaki znajdujemy w
Nowym Testamencie i odnies¢ go do najglebszej rzeczywistosci Kosciola, jego
tajemnicy, komunii i misji: ,,Potem wyszedl na gore i przywotal do siebie tych,
ktérych sam chcial, a oni przyszli do Niego. I ustanowit Dwunastu, aby Mu towa-
rzyszyli, by mogl wysta¢ ich na gloszenie nauki, i by mieli wtadze¢ wypedzac¢ zte
duchy” (Mk 3, 13-15).

U zrodel misyjnosci Kosciola jest zatem wezwanie, najpierw Jezusa skierowa-
ne do ludzi, lecz rowniez Ojca skierowane do Jezusa, a przez Niego do ludzi. Doty-
kamy tu tajemnicy milosci Boga. Jezus, po wej$ciu na gor¢ poprzez modlitwe zjed-
noczenia z Ojcem odnajduje w Bozym sercu i planie obraz tych ludzi, ktorzy poszli
za Nim. I powotuje ich, poniewaz ich imiona sg zapisane w niebie (por. Lk 10, 20).
Wezwanie jest wigc momentem decydujacym dla czlowieka: jest podarowanym
odkryciem obrazu mito$ci Boga do czlowieka poprzez Jezusa. Jest uczestnictwem
w relacji mitosci jakg ma Jezus do Ojca (por. Mt 11, 27; Ga 4, 6).

Jest to wezwanie przede wszystkim, by ,,by¢ z Jezusem”. Wezwanie prowa-
dzi do jednosci. Konieczne jest bowiem by przebywac z Jezusem, uczy¢ si¢ od
Niego, zy¢ w Nim, zy¢ dla Niego. A to wszystko realizuje si¢ w komunii. Oczy-
wiscie, ze wezwanie jest czyms$ bardzo osobistym: nikt — tylko ja, moge w sposob
wolny i odpowiedzialny przyja¢ plan, jaki Bog ma wzgledem mnie. Wezwanie
staje si¢ zywe i dynamiczne, gdy uczymy si¢ Bozego zycia od Jezusa we wspol-
nocie, jakg jest Kosciot, realizujac ,,przykazanie nowe”: ,,Jak mnie umitowat Ojciec,
tak i Ja was umitowatem. Wytrwajcie w mitosci mojej”; ,,To jest moje przyka-
zanie, abyScie si¢ wzajemnie mitowali, tak jak Ja was umitowatem” (J 15, 9.12).
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Z wezwania rodzacego komuni¢ — z Bogiem i ludzmi w Chrystusie — wyptywa
jako niezbedne, bo bedace wyrazem otrzymanej mito$ci, gloszenie oredzia.

Kazdy, kto poprzez wolny dar taski, wezwany zostat do wspdluczestnictwa z
Bogiem, z bra¢mi i siostrami, nie moze nie zauwazy¢, ze wewnatrz samego we-
zwania, jakim Bog przyzywa do siebie, jest powotanie do stania si¢ glosicielem
owego wezwania wobec wszystkich. Jedno zawiera si¢ w drugim i nie moze bez
drugiego istnie¢: komunia z Bogiem i ludzmi w Kosciele i gloszenie oredzia. Nie
kazdy odpowie na to wezwanie tak samo, nie do kazdego jest ono skierowane w
ten sam sposob. Sa rézne dary i rézne potrzeby w Kosciele. Niektorzy catkowicie
poswigcaja si¢ gloszeniu oredzia tam, gdzie nie bylo ono jeszcze styszane. Ale
postany jest kazdy. Co wigcej, mozna, a nawet nalezy powiedzie¢ wigcej: kazdy
uczen Chrystusa gtosi Jezusa Chrystusa, jedynego odkupiciela cztowieka, z sa-
mego juz faktu dawania $wiadectwa wezwaniu, ktore radykalnie go — pewnego
dnia przemienito i ktéremu, pomimo upadkéw i trudnosci, stara sie by¢ wiemy.
Konieczne jest, by rozbrzmiato wezwanie, aby na nowo zajasniata na obliczu Ko-
$ciota rado$¢ z gloszenia orgdzia Jezusa Chrystusa.

3. MISYJINY WYMIAR NAUCZANIA CHRYSTUSA
W PISMACH NOWEGO TESTAMENTU

Jezus Chrystus jako zwiastun Dobrej Nowiny podczas swojej ziemskiej dzia-
falnos$ci nawotywal do nawrdcenia, przywracajac przez to duchowa rados¢ lu-
dziom zainteresowanym Ewangelia (grzesznikom, ubogim, a takze poganom). To
Chrystus byt jej pierwszym glosicielem i gldownym heroldem, w takim sensie Pan
Jezus jest przedstawiony przez $w. Pawla, ktéry wspomina o rado$ci z rozszerza-
nia si¢ Stowa Bozego.

Oprocz czynno$ci gloszenia, w Nowym Testamencie mowi si¢ réwniez o
okreslonym oredziu, o Ewangelii, ktorej trescia jest Pan Jezus. Jego osoba stano-
wi centrum Dobrej Nowiny. Apostotowie po wniebowstapieniu Pana to, co On
powiedziat i uczynil, przekazali stuchaczom w pehiejszym zrozumieniu, ktorym
cieszyli sie i radowali o§wieceni $wiattem Ducha Swietego. Niektorzy z nich na-
pisali cztery Ewangelie, wybierajac z wielu wiadomosci przekazanych ustnie lub
pisemnie, ujmujac na swoj sposob rzeczy syntetycznie lub objasniajac kontekst
wypowiedzianych stow po to, by lepiej poznana byta prawda o pelni Objawienia,
jaka dokonata si¢ w Jezusie Chrystusie. Jedna z tych prawd byla potrzeba i nakaz
gloszenia Stowa Bozego az po krance ziemi.

1. Nakaz gloszenia w Ewangelii wedtug $w. Mateusza

Cztowiek, zyjac bez Boga, bez wiary, zyje w samotnoS$ci, pustce i mroku.
Majgc na wzgledzie t¢ dramatyczna sytuacjg¢, Chrystus nakazuje swoim aposto-
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tom gloszenie Dobrej Nowiny. Wiara jest droga wiodaca cztowieka do zbawienia,
do Boga zywego. Taka wiara jednak rodzi si¢ z przyjecia i zawierzenia Ewangelii,
w ktorej czlowiekowi objawia si¢ Chrystus.

Wiréd egzegetdw, a wiec ludzi, ktorzy wyjasniaja Stowo Boze, ostatni frag-
ment Ewangelii wedlug §w. Mateusza (Mt 28, 16—20) nosi nazw¢ manifestu mi-
syjnego. Manifestu, poniewaz stowa wypowiedziane przez Jezusa sg ostatnimi
stowami wypowiedzianymi przed wniebowstgpieniem i sg to réwniez ostatnie
stowa Ewangelii. Patrzac na ten fragment dostrzegamy $cisle powigzanie stow
Chrystusa z tym co zostalo zapisane na poczatku Ewangelii. By nalezycie przed-
stawi¢ to powigzanie nie tylko treSciowe, ale takze strukturalne, mozna odwotac
si¢ do tekstu greckiego Ewangelii, kiedy poprzez analiz¢ stow i termindw wyste-
pujacych w obu perykopach dostrzegamy, iz to, co zapisal Mateusz, stanowi za-
mkniegtg cato$¢ od pierwszych stow az do ostatnich. Ostatni fragment jest podsu-
mowaniem calej Ewangelii, poniewaz Pan Jezus nakazuje oglosi¢ Ewangeli¢
wszystkim narodom. Mowa misyjna Pana Jezusa skierowana do Apostotow
otrzymuje Jego mandat i autorytet. Uczniowie zostaja w niej upodobnieni do swo-
jego Mistrza. Chrystus, ktory zmartwychwstal, cieszy si¢ wladza na niebie i na
ziemi, daje mandat misyjny tym, ktorzy pomagali Mu w wypehieniu ziemskiej
misji. Manifest misyjny jest streszczeniem gtownych idei Ewangelii. Na Jezusie
Chrystusie spehity si¢ Boze obietnice, a czas zbawczej realizacji tego, co Jezus
dokonal obejmuje kazde pokolenie i cala ziemi¢. W t¢ powszechng ewangelizacje
wprzegnieci zostali Apostolowie, mgzowie przez nich wybrani, a takze wszyscy
chrzescijanie. Oczywiscie Chrystus zlecit misje powszechng bezposrednio Apo-
stotom, co podkresla dobitnie $§w. Lukasz w Dziejach Apostolskich: ,,Bedziecie
mi $wiadkami w Jerozolimie, w calej Judei i Samarii i po krance ziemi” (Dz 1, 8),
ale dotyczy on wszystkich chrzescijan i ma charakter ponadczasowy. W struktu-
rze wypowiedzi Pana Jezusa gldéwne miejsce zajmuje objawienie woli uwielbio-
nego Pana, ktore poprzedzone zostaje uroczystym stwierdzeniem Jego autorytetu:
,»dana jest mi wszelka wtadza na niebie i na ziemi” (Mt 28, 18). Ten, kto rozkazu-
je, ma wladze i autorytet. Natomiast wypowiedz Pana Jezusa zostaje zamknigta
potwierdzeniem obecnosci Zmartwychwstalego Pana ,,a oto Ja jestem z wami po
wszystkie dni az do skonczenia §wiata” (Mt 28, 20).

W centrum manifestu misyjnego jest uwielbiony Pan, ktory przez $mier¢ i
zmartwychwstanie otrzymat od Ojca wszelka wladze na niebie 1 na ziemi. Jezus
daje nakaz uczniom, aby szli i czynili Jego uczniami wszystkie narody, a wlacze-
ni do wspolnoty ucznidow przez chrzest i nauczanie winni zachowywac catg
Ewangelie. W tych kilku wierszach Mateusz przedstawil glowne oredzie Pana
Jezusa; podkreslit Jego autorytet, wskazal na uczniéw i na to, co maja czyni¢ w
przysziosci. Mateusz wyraznie wskazuje na metod¢ ewangelizacji, nie nalezy
czeka¢, az ludzie sami przyjda do ucznidow, by ci glosili im Dobra Nowine, ale
sami majg i§¢ i glosi¢, majg czyni¢ uczniami. Gloszenie nie bedzie polegato na
przekazywaniu prawd o Chrystusie, lecz na czynieniu uczniami. Uczen to przed
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wszystkim chrzescijanin, a wspolnota uczniow to Kosciot. Zatem uczniami Jezusa
sa ci, ktoérzy pelniag wole Ojca, zostang rozpoznani po czynach, jakich dokonuja.
To w tych stowach Ewangelii znajdujemy wskazania, ktére dotycza budowania
wspolnoty, tak, jak czynit to Pan Jezus, ktory najpierw wzywal do nawrocenia,
nauczajac thumy, nastgpnie powotywat uczniow i formowat z nich mata wspoélnote.

Dbat o wspolnote, dzielac czas miedzy nauczanie i bycie razem z tymi, kto-
rzy poszli za Nim.

Apostotowie, czyniagc uczniami Chrystusa ludzi ze wszystkich narodéw, maja
ich chrzci¢ i naucza¢. Chrzci¢ w imi¢ Ojca i Syna i Ducha Swictego (por. Mt 28,
19). Formuta trynitarna, ktora znajdujemy w Ewangelii, pokazuje, w jaki sposob
nalezy chrzci¢ po to, by uczyni¢ uczniem. Ci, ktorzy przyjma chrzest, maja by¢
nastepnie nauczani: ,,uczcie je [narody] zachowywaé¢ wszystko, co wam przekaza-
fem” (Mt 28, 20). Glowng trescig nauczania bylo to, czego Bog oczekuje od
ochrzczonych. A oczekuje zachowania tego wszystkiego, co przekazal Jezus. Cata
Ewangelia jest przeznaczona dla wszystkich ludzi. Nikt samowolnie nie moze z niej
nic ujac i nic doda¢. Ewangelia Jezusa jest powszechna i dotyczy takze pogan.

2. By¢ $wiadkiem Jezusa w nauczaniu $w. Marka i $w. Lukasza

Powszechna misja bycia §wiadkiem Chrystusa zostata bezposrednio zlecona
Apostotom: ,,.Bedziecie moim swiadkami w Jerozolimie, w catej Judei, i w Sama-
rii, 1 po krance ziemi (Dz 1, 8). To calkowita nowos¢, ktora nakazuje Chrystus,
jednoczesnie ostrzegajac uczniow, by nie czynili tak, jak uczeni w Pismie i fary-
zeusze (por. Mk 3, 29; 12, 40), ktorzy otrzymajg sprawiedliwy wyrok za pragnie-
nie wyrdzniania si¢ w zyciu spotecznym i prywatnym, a takze za bezwzgledny
wyzysk najstabszych i najbardziej bezbronnych oraz udawana poboznos¢. Chry-
stus nauczat tak, jak majacy wladzg, a nie jak uczeni w Pi§mie, dlatego tez w Lk
24, 49 czytamy znamienne stowa Jezusa: ,,Oto Ja ze$le na was obietnic¢ mojego
Ojca. Wy za$ pozostancie w miescie, az bedziecie przyobleczeni mocg z wysoka”.
Apostolowie postani na gloszenie Ewangelii nie beda podobni do uczonych w
Pis$mie, ale do samego Jezusa, ktory obdarzy ich szczegdlng pomoca w ich misji.

Duch Swiety kontynuuje dzieto Jezusa, nie rozrywa jednak lacznosci z Nim,
przeciwnie taczy wiernych jak najbardziej z Chrystusem i Ojcem: ,,A gdy was po-
prowadza, zeby was wyda¢, nie martwcie si¢ przedtem, co macie mowic; ale mow-
cie to, co wam w owej chwili bedzie dane. Bo nie wy bedziecie moéwic, ale Duch
Swiety” (Mk 13, 11). Uczen nie zostanie pozostawiony sam sobie, to Duch Swiety
bedzie mu pomagat w gloszeniu Ewangelii. On bedzie czuwat 1 wskazywat kieru-
nek dziatania w gloszeniu Zmartwychwstalego. Chrystus jasno stwierdza, ze ucz-
niowie winni by¢ Jego $wiadkami. W pierwszych mowach $w. Piotra zapisanych w
Dziejach Apostolskich wigz migdzy $wiadectwem a darem Ducha Swietego jest
wyraznie podkres$lona. Pan Jezus jasno okre§la na czym ma polega¢ $wiadectwo
uczniéw. Tre$¢ $wiadectwa jest radykalnie chrystologiczna: w £k 9, 2; Mk 10, 1
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Jezus postal uczniow, aby glosili Krolestwo Boze i uzdrawiali chorych, w podobny
sposdb powiedziat to samo do siedemdziesigciu dwoch uczniow (Lk 10, 9) a w Lk
24, 47 wskazat, ze przepowiadanie, czynione ,,w Jego imi¢”, dotyczy nawrdcenia i
odpuszczenia grzechéw, w Dz 1, 8 natomiast wszystko nabiera wymiaru chrystolo-
gicznego: $wiadectwo (dotyczace Jezusa) stanowi cel misji, a jej zasigg pokrywa si¢
z zasiggiem Ewangelii. Tylko moc Ducha bedzie mogta przyj$¢ z pomoca tym,
ktorzy maja by¢ $wiadkami wobec przeciwnych wiadz i sit, ktore nie zawahajg si¢
przesladowaé, a nawet wydawacé na $mier¢ $wiadkow Jezusa. W dzien Pigcdzie-
sigtnicy §w. Piotr powtarza to, co juz wcze$niej sam powiedzial, czyli ze Apostoto-
wie sa $wiadkami zmartwychwstania Chrystusa. W ten sposob po raz pierwszy
jasno oznajmia wigz mi¢gdzy zmartwychwstaniem, zestaniem Ducha i $wiadectwem
az po krance $wiata. Swicty Piotr stwierdza, ze uczniowie sa $wiadkami ,,wszyst-
kiego, co Jezus zdziatat w ziemi zydowskiej i w Jerozolimie” (Dz 10, 39), zwraca
si¢ w ten sposob do grupy pogan, ktorzy nawet jesli styszeli o Jezusie z Nazaretu, o
Jego dziatalnosci i1 $mierci, nie mogli, w odréznieniu od thuméw zydowskich, ktore
ciggle podazaly za Jezusem, widzie¢ Jego uzdrowien i stysze¢ Jego nauki. Aposto-
towie byli przygotowywani do tej misji przez caly czas przebywania z Panem Jezu-
sem, byli przez Niego formowani, aby po jego odejsciu dzieto trwato nadal. Dlate-
go w pierwotnym nauczaniu Ko$ciola nie dostrzegamy dzialania sit chaotycznych i
niezorganizowanych.

Dostrzegamy, ze pierwotne nauczanie ma charakter §wiadectwa i wskazuje
na istniejaca ciaglos¢, a przynajmniej jakis kontakt miedzy pierwotna wspdlnota a
Jezusem. Bardzo tatwo dostrzec, ze pierwotne nauczanie opiera si¢ na relacjach
naocznych $wiadkow. Swiety Lukasz pisze, ze podaje wydarzenia ,.tak jak nam je
przekazali ci, ktorzy od poczatku byli naocznymi $wiadkami” (Lk 1, 2). Bycie
naocznym s$wiadkiem zycia Jezusa oraz Jego zmartwychwstania jest nieodzow-
nym warunkiem, by sta¢ si¢ apostotem.

3. By¢ blisko swojego ludu — wskazania §w. Jana

Mateusz, Marek i1 Lukasz wskazuja na do$¢ konkretne dzialania ucznidow
Chrystusa, ktorzy maja przekazywaé Jego nauczanie. Swiety Jan w sposob bardzo
konkretny pokazuje jak Jezus bedzie obecny podczas dziatan apostolskich przez
Ducha Swigtego. Zmartwychwstaty Jezus otrzymat od Ojca obietnice Ducha
Swietego, ktory jest w Kosciele wspierajaca i pocieszajaca obecno$cia Jezusa.
Gdy nadeszta ,,»godzina powrotu Jezusa do Ojca«” (J 13, 1; 17, 1) obiecat ucz-
niom, ze do nich powrdci. Powrét ten jednak nie bedzie polegat na kolejnych
chrystofaniach, lecz bedzie dzietem Ducha Swigtego. Poniewaz bedzie obecny w
uczniach, beda oni mogli widzie¢ Jezusa wewnetrznie, wzrokiem wiary. Przez
swojego Ducha bedzie ich bronil, wspierat i pocieszal w trudnosciach. Duch
Swiety nieustannie bedzie dzialal i bedzie obecny w Kosciele, On bedzie prowa-
dzil w nim swojg misje, a wszyscy uczniowie do§wiadcza Jego obecnosci.
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Swiety Jan, mowiac o dziatalnosci Ducha i prowadzonym przez uczniow
dziele zbawienia poprzez gloszenie Dobrej Nowiny, nie postuguje si¢ terminolo-
gig rozpowszechniong w Nowym Testamencie. Gdy uzywa tego stownictwa,
wowczas ma zazwyczaj na uwadze ocalenie ,,albowiem Bdg nie postal swego
Syna na $wiat po to, aby $wiat potepit, ale po to, by §wiat zostal przez niego zba-
wiony” (J 3, 17). Swicty Jan Ewangelista nie precyzuje samej natury zbawienia,
tego, co przekazuje ono poza ocaleniem od $mierci.

4. Misyjny nakaz w praktyce — dzielo §w. Pawta

Na dziatalno$¢ Apostota Pawla wycisneto pigtno przede wszystkim jego za-
angazowanie misyjne. Znajac koleje zycia tego Apostota, mozemy tatwo zauwa-
zy¢, ze z przesladowcy Kosciota stat si¢ jego gorliwym apostotem. Jest Swiadom
powierzonego sobie zadania niesienia Ewangelii poganom. Nie od razu jednak
rozpoczyna swoja dzialalno$¢ na wielka skale, najpierw przylacza si¢ w Kosciele
antiochenskim do chrzescijan, ktorzy byli otwarci na dziatalno$¢ misyjna.

Swiety Pawel jednak wie, iz musi wyruszy¢ dalej, by glosi¢ Ewangelig, Pan
Bodg objawil mu swego Syna, aby ,,Ewangeli¢ o Nim glosit poganom” (Ga 1, 16).

Jego osiggnigcia i dalsze zamierzenia przerwane przez $mieré meczenska, po
ludzku mowiac, wymagaty szalenczej wrecz odwagi. Daja si¢ one pojac jedynie z
perspektywy eschatologicznej czyli oczekiwania bliskiego powrotu Pana. Sam
Pawel uwaza siebie za apostota narodéw (Rz 11, 13), ktéry w ostatniej godzinie
dociera z dajaca zbawienie Bozg Ewangelia.

Centra swojej dziatalno$ci misyjnej zaktadal w gldéwnych miastach prowingji,
liczac na to, ze dzigki chrzeScijanom imig¢ Chrystusa stanie si¢ znane wszystkim.
Spotykat kupcow, podréznikow, przejezdnych, ktorzy wrociwszy do domu, opo-
wiadali o spotkaniu z nim, albo nawet przyjmowali Ewangeli¢ i niesli j3 dale;.

Zawsze powtarzal, ze ci, ktorzy przyjeli Ewangelig, maja by¢ $wiadkami i
majg glosi¢ wiare w imi¢ Jezusa. Mozemy $miato przypuszczacé, ze Pawlowi zna-
ne byly misyjne reguly stosowane przez Jezusa. Wybor drog misyjnych Apostot
pozostawiat takze Bogu.

Najglebsza przestanke idei misyjnej stanowi dla §w. Pawta powszechne zba-
wienie ludzi, ktorego dokonat Chrystus przez swdj krzyz i zmartwychwstanie.

Chrystus postrzegany jest przez Apostota jako posrednik w rgku Boga, do
samego Boga nalezy inicjatywa zbawienia Swiata. Pawel uwaza si¢ za stuge ta-
kiego dziatania Bozego. Widzi w sobie wystannika Bozego, ktory przemawia w
imieniu Chrystusa. Przemawiajac w taki wiasnie sposob, tamie wszelkie bariery
miedzy zydami a poganami, dostrzegajac uniwersalizm zbawienia. Przekonanie o
powszechnosci dokonanego przez Chrystusa dzieta odkupienia i o zakorzenionej
W niej, ogarniajacej caly Swiat, swojej misji, Sw. Pawel czerpie ze statego obco-
wania z Pismem Swictym. W wielu miejscach widaé jasno wplyw jego wlasnych
do$wiadczen na interpretowanie Pisma Swictego. Nie dziwi nas fakt, Ze tego ro-
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dzaju refleksje §w. Pawel snuje przed wszystkim w kontekscie powotania zydow i
pogan, dostrzegajac powszechno$¢ usprawiedliwienia dla wszystkich ludzi. Po-
dobnie jak zydzi rowniez ludy poganskie sa powotane do stawienia Boga.

Na potwierdzenie tego Apostot przytacza w Liscie do Rzymian (Rz 15, 9-12)
calg seri¢ tekstow biblijnych, ktorych zasadniczym watkiem sg: chwata, wielbie-
nie i radoscC. Laczy potrzebe stawienia Boga przez pogan z chwatg oddawang Bo-
gu przez narod izraelski. W najpehiejszy sposob to wystawianie Boga realizuje
si¢ podczas liturgii Kosciotow zatozonych przez $w. Pawta. Wida¢ przy tym ja-
sno, jak mocno w rozumieniu Pawta misja jest zakorzeniona rowniez w liturgii.

Narod izraelski byt i pozostaje nosicielem obietnicy, nie moze zosta¢ odsu-
niety od eschatologicznego zbawienia, dokonanego przez Pana Jezusa. Swiety
Pawel nie tylko otwiera t¢ pozytywna perspektywe, ale wlacza w nig swoja dzia-
falno$¢ misyjng. Apostot prowadzit cala swoja dziatalno§¢ misyjng, ktéra byta w
catosci skierowana do pogan takze w ostatecznym rozrachunku z mysla o Izraelu.
Misja wsrdd pogan nie jest rozwigzaniem zastepczym, lecz jest to zadanie odpo-
wiadajace uniwersalnemu charakterowi nakazu misyjnego, ktory w bardzo wy-
razny sposob zapisany jest w stowach Ewangelii wedlug $w. Mateusza. W tym
nakazie misyjnym, ktéoremu postuszny staje si¢ §w. Pawel rozbrzmiewa Stary
Testament; Jezus podobnie jak Jahwe, jest zawsze blisko swojego ludu, wspiera
go w trudnos$ciach i niebezpieczenstwie, nie ma wigc podstaw, by sie czegos bac.
Jest to obecnos¢ zbawcza.

Apostot Pawel, zaktadajac Koscioty wsrdd pogan jest przekonany, ze staja
si¢ one wspolnotami uczniow, ktorzy idgc za Chrystusem, nasladuja Go, dajgc
tym samym $wiadectwo. Uczniowie nie tylko przyjmuja objawione prawdy przez
Jezusa, ale zyja nimi na co dzien. Do wspdlnoty uczniow prowadzi jedna droga
przez chrzest. Kosciot wigc jako wspolnota uczniéw ma charakter misyjny. Zostat
powotany do trudnego zadania czynienia uczniami wszystkich narodow.

THE MISSIONARY DIMENSION OF THE CHRIST’S CHURCH

Summary

In the article under discussion, which consists of three parts, the author, as a priest, monk and
many year’s missionary, wishes to present us the timeless missionary character of the Catholic Church.

In the 1% part he outlines the teaching of the 2™ Vatican Council and of John XXIII, Paul VI
and John Paul II, concerning one of the most fundamental truths of religious life — that Christ is the
Way and the Life of the Church.

The 2™ part provides an account of the multiplicity and diversity of missionary paths of the
Church while the 3™ one deals with missionary teaching of Christ that can be found in the New
Testament.

Stowa kluczowe: Kosciol, misyjnosé, teologia, nauczanie KoSciota
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LA THEOLOGIE D’ARISTOTE COMME FINALISATION DANS
LA PERSPECTIVE PHYSIQUE

1. INTRODUCTION

La théologie du Stagirite finalise toute sa recherche philosophique. Autrement
dit, Aristote, en tant que philosophe, arrive a réaliser son objectif: découvrir, et, a la
mesure de ses possibilités, connaitre par les différentes sciences, la cause ultime de
I'ensemble de la réalité, la substance la plus parfaite, celle qui regoit le nom de Dieu.

Cette finalisation se réalise chez lui dans les trois perspectives, la physique, la
noétique et la métaphysique. Méme si il ne reconnait pas sa noétique comme une
science philosophique, nous sommes persuadé que cette science est tout a fait es-
sentielle a sa théologie. D'ailleurs, il le montre plusieurs fois. Il serait dommage de
se rendre compte que Dieu est Pensée de la pensée et que 'homme est incapable de
le connaitre et de I'imiter. D'autre part, la noétique fait que 'ontologie, la science de
1'étre en tant qu'étant, est plus réaliste, et que par conséquent, toute sa théologie l'est
aussi. Ces trois perspectives s'entremélent et se completent. Leur objectif principal
commun se focalise finalement dans le noyau le plus profond de I'homme, le nous:
il consiste a découvrir comment toute sa nature s'ouvre a Dieu et a trouver le bon-
heur réel, parfait et éternel pour I'homme. But qui dépasse I'homme.

La succession de ces perspectives n'a pas été établie par hasard. Dans cett ar-
ticle nous voudrions commencer par l'analyse de la physique. La perspective
noétique se trouve en position médiane, pour marquer la particularité de I'étre
humain parmi tous les étres. Cette position signifie également l'importance de la
physique et de I'ontologie dans la quéte du sens de l'existence de I'homme et du
monde. Elle nous permet, de méme, de souligner que la noétique se présente
comme plus proche de nous que la perspective métaphysique, et que cette der-
ni¢re, la surpasse en profondeur et en largeur de vue.

En matiére d'introduction a ce point, il faut souligner que la physique
d’ Aristote, constitue avec la mathématique et la philosophie premiére, la philo-
sophie théorétique. (Métaphysique E 1)
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La physique donc, se situe au plus haut niveau de la connaissance philo-
sophique, alors que de nos jours elle n’appartient plus a la philosophie.

Pour préciser comment la théorie du Premier Moteur finalise les recherches
physiques d'Aristote, il est important de rappeler d'abord comment Aristote sépare
la physique de la métaphysique'. La physique qui ,.¢tudie les accidents et les prin-
cipes des étres en tant que mus™, doit s’efforcer de définir ce qui concerne les
principes’ de la réalité en mouvement, réalité¢ dont les formes sont dans la matiére.

Selon Aristote, le philosophe est capable, par son intelligence, de pénétrer le
monde matériel jusqu'a ce niveau ou il doit constater la nécessité de 1’existence du
Premier Moteur. Il faut admirer sa confiance en l'intelligence humaine qui ne doit
ni se perdre, ni ,,se salir”’, ni se déformer au contact du monde matériel et ses
relativités. Au contraire, ce contact est bénéfique, il lui assure les valeurs essen-
tielles de la science, a savoir 'objectivité et le réalisme”.

I est évident que, pour Aristote, l'aventure avec le monde matériel était loin
d'étre facile. Sa physique est marquée de tensions et de difficultés. Il nous montre
trés bien qu'il n'est pas simple d'établir une unité entre ses intuitions et ses axiomes
admis, les vérités philosophiques et les régles du monde matériel. On pourrait dire
que selon lui, le philosophe avant de pouvoir ,,ouvrir ses ailes” pour s'envoler vers
le monde immatériel, doit d'abord apprendre a marcher sur terre tout en prévoyant
qu'il ne peut subsister dans l'air indéfiniment — ses racines se trouvant dans le
monde matériel. La matérialité de I'objet de la physique constitue la spécificité de
cette perspective et introduit certaines limites de cette science. C'est pourquoi Ari-
stote précise, dans sa Physique, que tout ce qui concerne la maniére d’étre et
I’essence du Premier Moteur séparé est déja ,,I’ceuvre de la philosophie premiére™”.
La finalisation théologique dans la physique n'est pas la plus profonde.

28 Qur la spécificité de la physique et sa différence avec la métaphysique voir p. 70-77.

> Mét., K 4,1061 a29-31.

3 Physique 1, 184 a 10-16.

* M.D. Philippe se solidarisant avec Aristote constate que, pour l'intelligence moderne, il est
tres difficile de garder cette confiance en l'intelligence. Par exemple ,,Descartes ayant jeté le doute
sur toute l'expérience impliquant les sensibles propres, pour se réfugier dans la connaissance des
sensibles communs. De méme, Luther (et avant lui Ockham), ayant mis un soupgon sur la capacité
méme de notre intelligence d'atteindre la vérité a conduit la philosophie a un primat de la critique
sur le contact direct de l'intelligence avec la réalité existante; la philosophie demeure alors au niveau
d'une réflexion sur l'intentionnalité de la connaissance”. Introduction..., op.cit. p. 25-26. Voir aussi
sur la question M.A. Krapiec: Poznawacé i mysle¢, KUL, Lublin, 1994, au chapitre IV: ,Les
fondements de la connaissance rationnelle, les principes premiers”. Pour lui, les principes ca-
ractérisés sont: le principe d'identité, de contradiction et de tiers exclus. Ces trois principes dési-
gnent les rapports entre le pensée et la réalité existante. M.A. Krapiec le précise ainsi: ,,C'est pour
cette raison que seul 1'étre existe, parce que le non-étre n'est que la négation intellectuel de I'étre” (p.
279, ma propre traduction).

> Ibid., I, 194 b 9-15.
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Les raisonnements les plus €élevées en physique se concentrent autour de la que-
stion de la nécessité de I'existence de la cause ultime du mouvement, et donc de la
question concernant l'origine du monde matériel. La démonstration de la nécessité de
l'existence du Premier Moteur, pour que le monde matériel soit compréhensible, a été
développée par Aristote dans les livres VII et VIII de sa Physique.

2. LA FINALISATION THEOLOGIQUE DANS LA PHYSIQUE VII ET VIII

La démonstration de l'existence du Premier Moteur dans le livre VII est moins
profonde et moins précise que celle du livre VIII. On voit ici encore bien des ten-
sions entre le désir de connaitre les caractéristiques du mouvement et le désir de
connaitre les causes ultimes du mouvement. Autrement dit, se posent des questions
propres a la physique telle qu'elle existe aujourd'hui et celles de la physique en tant
que science philosophique (des questions du type ,,comment” et ,,pourquoi”).

Au début de ce livre Aristote introduit deux axiomes: 1) ,,Tout mi est
nécessairement mi par quelque chose™ et 2) ,,puisque tout mil est nécessairement
ma par quelque chose [...], il est nécessaire qu'il y ait quelque chose qui soit le
Premier Moteur, c'est-a-dire que cela n'aille pas indéfiniment™’.

Le premier axiome <tout mii est mi par quelque chose>, qui est au niveau
des questions sur le ,,comment” concerne tout ce qui est mi dans sa diversité.
Aristote y distingue, alors, trois sortes de mouvement: selon le lieu, selon la qua-
lité et selon la quantité. Par conséquent, il y a aussi trois sortes de moteurs, le
transportant, l'altérant, 'augmentant ou le diminuant®.

Le mouvement selon le licu est le premier des mouvements, le plus populaire.
Le mouvement selon la qualité a lieu dans les sensibles et dans la partie sensible
de I'ame (les états de 1'ame ou du corps ne sont pas des altérations).

I1 est nécessaire qu'entre le moteur et le mi il y ait un contact direct. Et ce
contact direct existe dans tous les trois genres de mouvement. La diversité du mo-
uvement en fait 'unité; elle a des dimensions infinies parce que ,,les moteurs et les
md sont en nombre infini”. Dans cette perspective infinie, on ne pourrait jamais
constater la nécessité de 'existence du Premier Moteur, ni connaitre quoi que se
soit. Tous les efforts pourraient se disperser dans l'infinitude et la relativité. Le
moteur ou le Premier Moteur qui est la source du mouvement éternel d'une chose
ne s'identifie pas avec le moteur premier, source de tout mouvement. C'est pour-
quoi Aristote souligne par deux fois au début méme de ce chapitre qu'il faut savo-
ir s'arréter, qu'on ne peut pas aller a l'infini. Cette conviction et ce désir impliqu-

6 Ibid., VII, 241 b 34.
"1bid., 242 a 50-55.
8 Ibid., 243 a 35-40.
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ent un changement radical de tout et il faut admettre I'existence du Premier Mo-
teur, c'est-a-dire, I'étre qui n'est pas ma par quelque chose.

Les deux axiomes proposés, a la base des idées, ne sont pas dus & un raison-
nement par induction’. La raison suggére ici la solution sous la forme d'une hy-
pothése. Si quelqu'un veut connaitre les causes ultimes, il doit admettre I'existence
du Premier Moteur. Néanmoins, dans le livre VII, Aristote ne précise pas encore
que ce moteur doit &tre immobile. Toutefois, le Premier Moteur ne peut pas étre a
la fin de la série des étres mus. Il leur est tout a fait différent. Le Premier Moteur
est premier parce qu'il n'est pas mil. Deuxiémement, le Premier Moteur ne peut
pas étre placé a la fin de la série des étres parce que cette fin n'existe pas, ,,les
moteurs et les mus sont en nombre infini”, et le mouvement total est aussi infini.
On voit ici que le raisonnement d'Aristote est philosophique. Ce n'est pas un rai-
sonnement du type”comment”, mais la recherche des causes ultimes qui l'oblige a
aller au-dela de étres mus. Ou faut-il donc s'arréter? Ce ne sera pas au niveau des
dimensions du monde, mais au niveau des causes. L'infinitude du monde n'e-
xplique pas son origine ni l'origine du mouvement. Si le nombre des causes était
infini, le monde serait pour nous totalement incompréhensible.

Dans le livre VIII de sa Physique, on trouve le méme raisonnement que dans
la Physique VI, mais ¢élargi, approfondi et plus original. Néanmoins, ce raison-
nement reste bien lié a la structure du monde matériel et a la théorie du Kosmos
de son époque.

Dans la premiére partie de ce livre, Aristote présente les éléments du
mouvement de tout ce qui est mli. On peut distinguer deux directions dans ses
raisonnements:

1) Le mouvement pris globalement est éternel,

2) Toute la richesse du mouvement montre la nécessité du Premier Moteur.

Appuyé sur la pensée de ses prédécesseurs, Aristote est persuadé qu'il est tout a
fait normal que le mouvement soit éternel. Il ne peut pas imaginer les choses sans
mouvement. ,,Si, par contre, des étants ont préexisté depuis toujours alors qu'il n'y
avait pas de mouvement, cela parait illogique a qui considére immédiatement les cho-
ses”'’. Cependant quels sont les arguments qui confirment I'éternité du mouvement?

a) Il y a le rapport essentiel entre le mouvement et le temps, le mouvement

existe dans le temps parce que ,,ll n y a eu et il n'y aura aucun temps dans
lequel il n'y a pas eu ou il n'y aura pas de mouvement™'".

b) Le temps est aussi éternel. Quels sont ses arguments pour 1'éternité du

temps? Premiérement, tous les philosophes le confirment (sauf Platon).
Deuxiémement, le temps ne peut pas étre pensé sans le ,,maintenant”. Et le

® Voici la difficulté devant laquelle se trouve Aristote: ,,Si donc le <m> composé de ABT'A est
quelque chose d'infini, il sera md selon le mouvement EZH® dans le temps K, lequel est fini, il s'en
suit qu'en un temps fini quelque chose de fini ou d'infini traverse l'infini”. Physique VII, 242 b 68-71.

19Tbid., VIII 1, 251 a 21-22.

"bid., 252 b 6-7.
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»,maintenant” est une ,,sorte de médiété” entre le début du temps futur et la
fin du temps passé. Il est donc nécessaire que le temps existe éternelle-
ment'?. L'éternité du temps confirme, encore une fois, I'éternité du
mouvement puisque le temps est ,,une certaine affection du mouvement”".

¢) Le mouvement est éternel et indestructible parce que chaque mouvement doit
avoir un mouvement antérieur et postérieur'*. Dans ce raisonnement, Aristote
ne manque pas de prendre en considération chaque genre de mouvement.

d) L'éternité du mouvement est directement liée a I'éternité de la matiére.

Puis, Aristote entre dans les détails du monde matériel qui est en mouvement
éternel. Il constate qu'il est impossible que toutes les choses soient toujours en
mouvement ou qu'elles soient toujours en repos. L'expérience confirme qu'une
méme chose peut étre une fois en mouvement, et une autre fois en repos. Il veut
savoir aussi si tous les étres sont capables d'étre en repos et en mouvement, ou
bien si ce n'est possible que pour certains, tandis que d'autres seraient toujours en
mouvement ou en repos. Ces questions le ménent a constater qu'on peut distinguer
les étres qui meuvent et qui sont mus par accident et ceux qui le sont par eux-
mémes. Dans les mouvements des étres qui meuvent et qui sont mus, il y a des
mouvements selon la nature d'un étre en mouvement et d'autres qui sont contre
leur nature. Pour conclure sur cette question des distinctions, il faut constater,
qu'il y a trois groupes d'étres: 1) les étres qui sont toujours ou en mouvement ou
en repos (le monde sublunaire), 2) les étres qui sont toujours en mouvement, les
astres (le monde supralunaire), 3) et des étres (un étre) toujours en repos.

Parmi les étres du premier groupe, il y a ceux qui se meuvent par eux-mémes
et ceux qui sont mus. Mais, les étres qui se meuvent eux-mémes ne sont pas tout a
fait indépendants en ce qui concerne 1'origine de leur mouvement. Par exemple le
mouvement d'un animal dépend de lui-méme, mais son mouvement est transmis
avec la vie qui provient de ses parents, et il dépend aussi durant toute sa vie de la
nourriture, du climat, etc. On découvre donc une chaine de causes qui condition-
nent le mouvement; cependant il en est une chaine qui doit étre limitée. Cela con-
firme, encore une fois et plus pleinement, le premier axiome du livre VII, que tout
ce qui est mi est md par quelque chose et aussi le deuxiéme qu'on ne peut pas
aller a I'infini, ce dernier étant présent dans ce livre plusieurs fois.

11 est alors nécessaire qu'il existe un étre (ou des étres) qui se meut lui-méme
(qui se meuvent eux mémes). Parce que le mouvement est éternel, il en découle
que I'étre qui se meut lui-méme doit le faire éternellement. Cet étre (ou ces étres,
les astres) appartiennent au deuxiéme groupe.

Mais, est-il possible qu'il soit un étre qui se meuve par lui-méme éternellement?
Autrement dit, est-ce que les astres sont les étres les plus parfaits ? Si oui, cela veut

12 Voir: Ibid., 251 b, 19-28.
13 Voir aussi: Mét., A 6,1071 b 7-10.
Y Voir: Ibid., 251 b, 29-35.
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dire que leur mouvement éternel est a l'origine de tout. La réponse d'Aristote par la
négative est claire. Et il la prouve par plusieurs arguments:

1) Le mouvement est l'entéléchie (l'acte) inachevée du mobile. Le mouve-
ment n'exprime pas 1'état le plus parfait de 1'étre. Par le mouvement I'étre s'actuali-
se. Il s'ensuit que 1'étre qui se meut éternellement n'est pas le plus parfait ni ne
peut étre 1'étre premier.

2) "1l est impossible que ce qui se meut soi-méme se meut soi-méme intégra-
lement; en effet en totalité il serait transporté et transporterait selon le méme
transport, étant un et indivisible spécifiquement, et il serait altéré et altérerait de
sorte qu'il enseignerait et apprendrait en méme temps”"”.

3) Il n'est pas possible non plus que 1'étre se meut soi-méme de sorte qu'une
de ses parties meuve l'autre. ,,Rien ne sera Premier Moteur si chaque partie se
meut elle-méme”.

4) 1l n'est pas possible que la totalité¢ de I'étre qui se meut soi-méme soit mi
par une de ses parties puisque dans ce cas cette partie serait le Premier Moteur
pour la totalité.

5) Il n'est pas possible que la totalité de 1'étre se meuve en totalité parce que
dans ce cas ses parties se mouvraient par accident.

Ainsi donc les analyses du premier et du deuxiéme groupe des étres en mouve-
ment doivent s'additionner pour que Aristote puisse proclamer sans hésitation que le
Premier Moteur de tous les mouvements doit étre nécessairement immobile.

1l est donc manifeste a partir de cela que le moteur non mi a titre premier
existe. En effet, soit <la série> des mus, et mus par quelque chose, s'arréte
immédiatement a quelque chose de premier non mi, soit elle s'arréte a quelque
chose qui est m{i, mais qui se meut et qui s'arréte lui-méme; dans les deux cas il se
trouve que le Premier Moteur pour tous les mus est non ma”".

La démonstration que le Premier Moteur est immobile et que directement ou
indirectement il meut tous les &tres en mouvement, a introduit plusieurs
conséquences et des changements dans I'ordre de la physique:

1) Parce qu'il est immobile, il est hors du physique.

2) Parce qu'il est immobile, ni sa substance, ni ses accidents ne changent, il
est toujours le méme, sans accidents.

3) S'il est immobile, le temps n'existe pas pour lui, il est hors du temps.

" Ibid., 257 b, 2-6.

' Ibid., 258 b, 4-9. L'annonce de cette solution se trouve dans la Physique, 256 b 22-24: ,,Or
puisque nous voyons le dernier <terme>, qui peut étre mi mais ne posséde pas de principe de
mouvement, et ce qui est ml par autre chose et non par soi méme, il est rationnel, pour ne pas dire
nécessaire, que le troisiéme terme soit ce qui meut en n'étant pas mi”. L'idée d'Aristote s'enracine
dans la pensée d'Anaxagore qui a dit que ,,I'Esprit est impassible et sans mélange puisque c'est lui
dont il fait le principe de mouvement”. C'est 'immobile qui ,,pourrait mouvoir et sans mélange qu'il
pourrait dominer”, ajoute Aristote dans ce méme paragraphe.
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4) Le Premier Moteur est immatériel, indivisible et sans parties. ,,S'il a une
grandeur, il est nécessaire qu'il soit fini ou qu'il soit infini. Qu'une grandeur ne
puisse pas étre infinie, cela a été montré plus haut dans la Physique ; mais, d'un
autre coté, qu'il soit impossible que ce qui est fini ait une puissance infinie, et qu'il
soit impossible que quelque chose soit mi par quelque chose de fini dans le temps
infini, on vient de le montrer”"’.

5) Le Premier Moteur est un. Plusieurs arguments le confirment:

a) Le mouvement étant éternel, cela prouve que le mouvement est
continu et un. Si le mouvement est un et éternel, c'est parce que le
Premier Moteur est un.

b) Le fait que le Premier Moteur soit un et immobile fait que le monde est
un et qu'l se transforme. Pourtant dans ces transformations et déve-
loppements, il garde ses fronticres et demeure dans le méme état. ,,I1 est
des lors évident que méme si certains principes immobiles mais aussi
moteurs, et beaucoup parmi les choses se mouvant elles-mémes, sont
détruits une myriade de fois, alors que d'autres sont engendrés, et que
tel <moteur> non ml meut cette chose, et tel autre cette autre chose, il
n'en existe pas moins quelque chose qui enveloppe <tout cela>, et cela
est distinct de chacune de ces choses, qui est cause du fait que les uns
sont et les autres ne sont pas, et <cause du changement continu™'®.

Dans le trait¢ Du Ciel 1 9, Aristote exprime sa conviction que le monde
pris comme un tout est un &tre parfait et que parce qu'il est constitué de
la totalité de la matiére, il est nécessairement un'’.

¢) Enfin le Premier Moteur étant un, assure I'unité de tout ce qui est ma.
,En effet, si le principe demeure, il est nécessaire que le tout lui aussi
demeure étant continu par rapport au principe””’.

6) L'éternité du mouvement du monde supralunaire, qui est composé¢ du Ciel
des étoiles fixes et des Sphéres des différentes planctes, est assurée par le Premier
Moteur. ,,Mais, assurément, si quelque chose de tel existe toujours, un moteur lui-
méme immobile et éternel, il est nécessaire que la premiére chose mue par lui soit
aussi éternelle”’. Par contre, dans le monde sublunaire qui s'étend entre la terre et
la lune, et qui est ml par le monde supralunaire, existent les changements et les
mouvements inférieurs, rectilignes.

"7 Ibid., 267 b 18-24

13 Ibid., 258 b, 32-259 a, 1-7.

' Dans ce chapitre Aristote essaye de montrer a plusieurs reprises qu'on ne peut pas admettre
I'existence de plusieurs Cieux ni de plusieurs mondes. La raison principale est que ,,d'une maniére
générale, une chose dont la substance est engagée dans quelque substrat pris comme matiére ne peut
jamais se produire en l'absence de toute matiere”. Or, dans notre Monde dont les fronti¢res sont
désignées par la circonférence du Ciel la plus extérieure, se trouve la totalité de la maticre (278 b, 1-4).

**Tbid., 259 b, 28.

*'bid., 259 b, 32-260 a, 1



186 ROMAN PIWOWARCZYK

7) En ce qui concerne les mouvements, Aristote établit la hiérarchie suivante:
Le premier étre immobile n'est que la source du mouvement; il meut constamment
des étres qui sont toujours en mouvement et dont le mouvement est circulaire;
puis, il y a les étres dont le mouvement n'est pas éternel non plus que I'existence
parce que leur mouvement n'est pas circulaire étant rectiligne ou mixte.

8) Les arguments précédents nous montrent bien que le Premier Moteur ne
peut pas étre identifié a I'ame du Ciel ou a un étre céleste. Premi¢rement, comme
le dit J. Paulus, la substance céleste est ,,naturecllement disposée a la translation
circulaire” et le Premier Moteur n'impose pas a cette substance un mouvement
contraire a sa nature™. Les étres célestes se meuvent eux-mémes naturellement.
Quant au Premier Moteur immobile, son immuabilité est plus parfaite que 1'éter-
nité du mouvement des &tres célestes. Parce qu'il est immatériel et hors du temps,
il est impossible de le localiser. Les réalités qui vivent en dehors du ciel, nous dit
Aristote, ,,sont inaltérables et impassibles, poursuivant une vie qui est parfaite et
se suffisent & elles-mémes, durant toute l'éternité”>.

3. REMARQUES ET DISCUSSIONS

En considérant la physique d'Aristote a travers le prisme de la philosophie et
des sciences empiriques d'aujourd'hui, il nous est relativement facile de trouver
certains endroits dans ses textes qui ne sont pas faciles a comprendre. On peut
méme dire que certains de ses raisonnements ont méme déformé toute une partie
de sa théorie. Voici quelques exemples avec leurs conséquences et aussi notre
tentative a les comprendre:

1) On ne peut pas accepter l'argument qu'Aristote utilise pour prouver
I'éternité du temps:

Parce qu'on ne peut pas penser le temps sans «le maintenant», et que le
«maintenant» est une sorte de médiété puisqu'il renferme ensemble le début du
temps futur et la fin du temps passé, il est nécessaire que le temps soit éternel.

(voir: le Physique 251 b, 25-26.) Or, aujourd'hui, nous le savons, le temps n'a
pas d'existence autonome, il n'est pas composé de parties et il est essentiellement
,»uni” au mouvement. On ne mesure pas le temps comme tel, on mesure le temps
du mouvement. Le temps ,,apparait” avec le mouvement et il est mesuré par le
mouvement, ou plutdt c'est le mouvement conventionnellement mesuré qui
mesure un autre mouvement. La finitude du temps ne nous surprend pas.

2) Quant a I'¢ternité du mouvement, Aristote 'affirme en utilisant, entre
autres, le méme raisonnement qu'il a utilisé pour montrer I'éternité du temps. 11 la

2 Paulus J.: La théorie du Premier Moteur chez Aristote, in: ,Revue de philosophie”, 33
(1933), p. 287.
% Du Ciel, traduit par J. Tricot, Vrin, Paris, 1990, 279 a, 20-21.
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confirme & plusieurs reprises®. 3) Par conséquent, avec I'éternité du mouvement
Aristote proclame aussi I'éternité du monde.

Mais on s'apercoit que s'¢léve malgré tout une difficulté, a savoir: comment
comprendre cette éternité? Comment admettre que le ciel qui meut éternellement
a besoin du Premier Moteur? Pour élargir la discussion, nous pouvons ajouter ici
quelques passages de la Métaphysique, ® 8 1050 b, 23-28:

,»C'est pourquoi le Soleil, les astres, le ciel tout entier sont toujours en acte, et
il n'y a pas a redouter qu'ils s'arrétent jamais, comme le craignent les physiciens.
Ces étres ne se lassent point dans leur cours, car le mouvement n'est pas pour eux,
comme pour les étres corruptibles, puissance de contradictoires, ce qui a pour
effet de rendre laborieuse a ces derniers la continuité du mouvement, la cause de
cette fatigue étant due a ce que la substance des étres corruptibles est maticre et
puissance, et non-acte””.

En comparant les étres du Ciel et les étres corruptibles, nous voyons que les
premiers sont aussi matériels. Les étres célestes ,,ne se fatiguent pas” a cause
d'une seule différence: leur mouvement est en acte. Cependant l'explication n'est
pas simple et le probléme subsiste. On ne peut pas admettre que cet acte du
mouvement est absolu. On a déja montré pourquoi le mouvement est le signe
d'une imperfection. Si ce n'était pas le cas, ils n'auraient pas eu besoin du Premier
Moteur. Nous avons déja montré que l'explication que c'est I'dme qui meut le
monde céleste éternellement, n'est pas acceptable et qu'Aristote n'admet aucun
intermédiaire entre le Ciel et le Premier Moteur. L'idée que les étres célestes
existent éternellement, et que <en méme temps>, leur existence dépend
essenticllement du Premier Moteur est aussi irrecevable. Pourquoi, dans ce cas,
faudrait-il dire que le moteur immatériel soit premier?

La méme construction de raisonnement se trouve dans le trait¢ Du Ciel ou
Aristote donne plusieurs arguments pour montrer que le mouvement éternel ne peut
pas étre engendré et corruptible. Par exemple, ,,Ce qui existe toujours n'a pas la
possibilité, a un moment donné, de ne pas étre, il n'a pas non plus la possibilité
d'étre engendré™®, mais il reconnait que le Premier Moteur qui est incorporel et
immobile est supérieur. Il doit posséder, ,,a bien plus de titres”, les caractéristiques
propres aux étres célestes” .

4) Nous constatons alors que le probléme concernant la divinité du Ciel et
I'éternité du Premier Moteur reste toujours aussi indécidable. Aristote d'ailleurs
n'arrivera pas a le résoudre.

2 Dans le traité Du Ciel, Aristote nous dit que le mouvement pris dans sa totalité est éternel,
mais quant au mouvement particulier, c'est le mouvement dans le monde supralunaire. La conséqu-
ence est que ce monde est inengendré et incorruptible. Ces deux adjectifs s'accompagnent toujours
nécessairement, et désignent un €tre qui existe depuis toujours et qui ne peut subir aucune destruction.

2 Mét., ® 8 1050 b, 23 —28.

% Dy Ciel, op.cit., 112, 282 a, 3-5.

77 Ibid., 116, 288 b, 1-7.
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En nous appuyant sur les raisonnements utilisés dans la Physique VIII, et dans
la Métaphysique, nous pouvons conclure que l'éternité du mouvement est relative
par rapport au Premier Moteur, source ultime de chaque mouvement. On peut donc
admettre ici les trois solutions possibles dont Aristote ne parle pas d'ailleurs:

a) Le monde céleste qui est en mouvement est éternel, cela veut dire qu'il a
un commencement, mais qu'il est sans fin. Cette solution nous parait
impossible et peu cohérente. Dans le trait¢ Du Ciel, Aristote dit que ,,ce
qui existe toujours n'a pas la possibilité a un moment donné, de ne pas étre,
il n'a pas non plus la possibilité d'étre engendré” (282 a, 3-4).

b)Le Premier Moteur qui est éternel, meut le monde matériel sans
commencement (lui-méme et le mouvement sont éternels). Cependant, dans
ce cas, il est impossible de constater la supériorité absolue du Premier Moteur.

¢) Le Premier Moteur meut le monde matériel sans commencement, il est
éternel et le mouvement est éternel. Cependant, 1'éternité du mouvement
n'empéche pas de soutenir la supériorité du Premier Moteur. On peut ad-
mettre qu'il est vraiment premier, mais sa primauté n'est pas exprimé dans
des catégories temporelles. 11 est hors du temps, et le monde céleste, méme

s'il est matériel, 1',,accompagne” depuis toujours pour manifester la perfec-

tion et primauté de celui dont il dépend. Le Ciel serait donc placé entre

'éternité absolue du Premier Moteur et la temporalité du monde sub-

lunaire. 11 nous semble que cette option pourrait étre adoptée comme la

plus compatible avec I'ensemble de sa pensée théologique en physique.

Voici les arguments qui pourraient étayer cette conviction:

—I1 y a une dépendance ontologique entre le Premier Moteur et le monde
en mouvement. C'est a cette réalité que sont suspendus ,,dans les autres
étres, pour les uns avec plus d'exactitude, pour les autres d'une fagon
confuse, 'étre et la vie™®.

— Aristote fait la distinction entre I'éternité du mouvement éternel, et 1'éternité
propre au Premier Moteur: ,,Et ce mot éternité possédait, en effet, une signi-
fication divine chez les Anciens: 1'accomplissement qui enveloppe la période
de la vie de chaque étre, et en dehors de laquelle il n'existe aucun déve-
loppement naturel, a été appelé son éternité. C'est suivant la méme raison
que I'accomplissement du Ciel tout entier, I'accomplissement qui enveloppe
la totalité du temps et I'infinité, est 1'éternité — désignation dérivée de ce qui
existe toujours — éternité qui est immortelle et divine™. Par contre I'éternité
du Premier Moteur est difficilement descriptible. On est obligé de s'arréter
devant <le moteur> qui est inaltérable et impassible, et reconnaitre qu'il
dépasse aussi notre intelligence.

2 1bid., 279 a, 28-30; Mét., A 7, 1072 b, 14.
2 1bid., 279 a, 23-28.
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— Il nous montre, enfin, la distinction métaphysique, trés claire, entre I'étre
en acte et 1'étre qui est acte pur: ,, Et puisque ce qui est a la fois mobile et
moteur n'est qu'un terme intermédiaire, on doit supposer un extréme qui
soit moteur sans &tre mobile, étre éternel, substance et acte pur”3 0

— Cette solution devient encore plus probable lorsque nous constatons que
I'argument d'Aristote sur 1'éternité du temps peut tre valable seulement
dans le monde supralunaire.

11 faut ajouter aussi que cette troisieme option est différente de celle qui admet
la création, solution propre a la pensée catholique. Néanmoins, elle ne s'y oppose
pas. Reste pour nous la difficulté d'entrer dans les ,,régles” du monde éternel. Notre
maniere de penser est tellement déterminée et circonscrite par la temporalité que
tout ce qui dépasse les régles du temps nous parait éloigné et étrange.

Voici l'exemple de M. Krapiec qui confirme cette attitude. Apres avoir con-
staté que dans la pensée d'Aristote il n'y a pas de place pour la création (le monde
et le mouvement sont éternels), il tire la conclusion que parce qu'il prend cette
option, Aristote n'est pas capable d'entrer dans le probléme de I'existence de I'étre.
Selon lui, c'est st Thomas d'Aquin qui I'a fait pour la premiére fois’'. Quant &
nous, il nous semble que nous pourrons admettre un autre genre de création, la
création éternelle. Il est certain qu'il est difficile d'imaginer, mais non pas impo-
ssible de le faire; une création qui existe depuis toujours et dans laquelle il y a
place pour la dimension existentielle de I'étre.

5) Voici une autre remarque. Méme si dans la Physique Aristote parle du
mouvement au sens métaphysique, comme actualisation de 1'étre, nous pouvons
faire 1'objection que I'analyse du mouvement physique a trop dominé les raison-
nements concernant les autres actualisations.

6) On ne peut accepter aujourdhui la théorie du Kosmos utilisée par Aristote a
la suite de Callippe et d'Euxode. Cependant, méme si on a fait de grand progrés
dans la découverte du ciel, il n'existe toujours que des hypothéses sur l'origine du
Kosmos, l'infinitude de I'Univers ou l'origine du mouvement dans le Kosmos. 1l faut
aussi dire qu'Aristote a eu une certaine intuition en ce qui concerne la structure du
Kosmos, qui ne se rattachait pas aux théories du Kosmos de Callippe et d'Euxode,
mais plutdt a sa propre pensée philosophique: ,,Et cependant, les astres, méme si
nous ne les avions jamais vu n'en seraient pas moins, je pense, des substances éter-
nelles, distinctes de celles que nous connaissons. Il en résulte que, dans le cas
présent aussi, méme si nous ne savons pas quelles substances non-sensibles exi-

A . . r . . . 2
stent, peut-8tre est-il du moins nécessaire d'admettre qu'il en existe’”.

30 Mét., A 17,1072 a 24-25.

31 Voir: M.A. Krapiec: Wprowadzenie do Metafizyki Arystotelesa, in: Arystoteles, Metafizyka, tra-
duit par T. Zeleznik, Lublin, 1996,

2 Mét., Z 16,1040 b 35-1041 a 3.
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4. CONCLUSION

Pour conclure la question de la finalisation théologique en physique chez
Aristote, il faut constater que Aristote en physique s'est efforcé de montrer que
,»un <moteur> unique sera suffisant”, et qu'aux réalités naturelles appartiennent
plutot le fini et le meilleur. Pour exposer le mieux possible ses arguments, il
utilise ces deux axiomes: 1) <Tout ce qui est mi est mi par quelque chose
d'autre> et 2) <dans la recherche des causes ultimes on ne peut pas aller a
l'infini>. On les trouve dans les livres VII et VIII, et ce sont eux qui désignent les
lignes d'investigation d'Aristote. On constate facilement que 1'étre découvert, le
Premier Moteur, ne peut pas étre présent dans le domaine de la physique. On a
lI'impression que pour cet étre qui est vivant (Du Ciel 1, 9), et qui en tant qu'im-
mobile meut tout, le nom de <Premier Moteur> ne convient pas trés bien. Nous
voyons facilement que le ciel qui meut éternellement n'a pas besoin de moteur au
sens physique. C'est déja ici, (Physique, V), qu'Aristote se solidarise avec Anaxa-
gore pour confirmer que c'est I'Esprit sans mélange et immobile qui pourrait mou-
voir et dominer. Cette idée apparait a la fin des analyses de chaque genre de mou-
vement pour constater que 1'étre immobile, immatériel, donc spirituel, est a 'ori-
gine de tout ce qui meut, tout ce qui est matériel et temporel.

Par analogie, on pourrait dire qu'une situation semblable a lieu dans la vie huma-
ine. Il suffit de réfléchir un peu pour se rendre compte que la majorité des mouve-
ments autour de nous sont initiés, dirigés ou finalisés par notre activité intellectuelle.

Nous constatons que méme si l'objet de la physique d'Aristote est différent de
'objet de la noétique, les dernic¢res conclusions physiques s'orientent vers les réa-
lités spirituelles.

TEOLOGIA ARYSTOTELESA JAKO PUNKT DOJSCIA
W PERSPEKTYWIE FIZYCZNEJ

Streszczenie

Poszukiwanie Bytu Najdoskonalszego, Pelni Aktu, Mysli mysli czy po prostu Boga przybiera
u Stagiryty co najmniej trzy rézne formy. Stara si¢ on wskazac na jego obecnosc¢ poprzez filozoficz-
ne analizy w perspektywie fizycznej, noetycznej i metafizycznej. W niniejszym artykule autor stara
si¢ przedstawi¢ poszczegélne elementy perspektywy fizycznej jako jednej z trzech perspektyw
filozofii teoretycznej, w ktorej Arystoteles wskazuje na konieczno$¢ istnienia Boga. Przybiera on w
tej perspektywie imi¢ Pierwszego Poruszyciela. Aby osiagnac ten cel, analizuje on zlozono$¢
wszelkiego ruchu w §wiecie materialnym i opiera si¢ na dwoch zasadach: 1) kazdy poruszajacy si¢
byt jest poruszany przez inny byt; 2) poszukujac ostatecznej przyczyny ruchu nie mozna cofac si¢ w
nieskonczonos¢.

Stowa kluczowe: filozofia, metafizyka, teologia naturalna, argumenty na istnienie Boga
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LUDNOSC DEKANATU UNIEJOWSKIEGO
WEDLUG WIZYTACJI GENERALNEJ Z 1791 R.

Po objeciu rzadéw w 1784 r. w archidiecezji gnieznienskiej prymas Michat Je-
rzy Poniatowski' nakazat przeprowadzenie wizytacji dziekanskich, ktére miaty byé
przygotowaniem do wizytacji generalnej calej archidiecezji. W tym celu wydat
pismo, datowane na 2 sierpnia 1785 r., nakazujace lustracje parafii. Odbywaly si¢
one wedtug specjalnej instrukcji. Wizytacje te przeprowadzono w 1786—1787. Nie-
stety do obecnych czasoéw nie zachowata si¢ wizytacja dekanatu uniejowskiego®.

Przed wyjazdem za granice w 1789 r. Prymas mianowat administratorem gene-
ralnym archidiecezji kanonika gnieznienskiego Stefana Wojciecha Lubienskiego,
ktoremu zlecit poza zwyklym zarzadem diecezji przeprowadzenie wizytacji gene-
ralnej. On to wydat stosowne dokumenty ja przygotowujace, datowane 18 lutego
1790 r. w Gnieznie. W$rdd niech znajduje si¢ formularz przeprowadzenia wizyta-
cji’. Nowoscia tego formularza byto pytanie dotyczace liczby ludno$ci zamieszku-
jacej teren wizytowanej parafii, z podaniem ilu jest katolikow, zyddéw i dysydentow,
a takze liczby mezczyzn, kobiet i dzieci. Wczesniej pytania wizytatorow dotyczace
tej problematyki byty bardzo ogodlne. Wizytacj¢ generalng dekanatu uniejowskiego
przeprowadzit latach 1790-1791 kanonik ptocki ks. Celestyn Cielecki.

Dekanat uniejowski nalezat pod wzgledem administracji panstwowej do wo-
jewodztwa sieradzkiego, powiatu szadkowskiego. Jedynie czes$¢ parafii Wartko-
wice, a doktadniej afiliowana do niej parafia w Chodowie, znajdowala si¢ w wo-
jewodztwie teczyckim, powiecie t¢czyckim. Natomiast pod wzgledem przynalez-
nosci koscielnej lezal on w archidiakonacie uniejowskim archidiecezji gnieznien-

! Biografia Prymasa Michata Jerzego Poniatowskiego (1736-1974), Z. Zielinska, Michat Jerzy
Poniatowski, PSB, t. 27, s. 455-471.

%S. Librowski, Repertorium akt wizytacji kanonicznych dawnej archidiecezji gnieznienskiej,
Archiwa Biblioteki i Muzea Kos$cielne (dalej ABMK) t. 30 (1975), s. 93; zachowaly si¢ z tego okre-
su wizytacje dla nastepujacych dekanatéw: lutomierskiego, szadkowskiego, tuszynskiego i warckiego.

3 Tamze, s. 108—109.

* ADWL, AAG Wiz. 85, k. 289; sygn. 88, k. 101v; AAG, Acons E24a, k. 1; ks. Celestyn Cie-
lecki h. Zargba, kanonik ptocki, proboszcz parafii Mysliborz w dekanacie slupeckim.
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skiej. Wedlug wizytatora w jego sktad wchodzito 14 parafii’: Wilamow, Wiele-
nin, Chwalborzyce, Swinice, Grodzisko, Wartkowice z afiliowang parafig Cho-
dow, Niemystéw, Druzbin, Siedlatkéw, Peczniew, Glinno i Brodnia. Niestety ta
liczba parafii nie oddawata prawdy. Dwie ostatnie wymienione przez ks. Cielec-
kiego parafie nie byly samodzielnymi placowkami duszpasterskimi. W Brodni
istniata samodzielna parafia przed XVI w.°. Pozniej zostata wiaczona do parafii w
Glinnie, stajac si¢ jej filig, a parafia Glinno zostala afiliowana w XVII w. do pre-
pozytury z Zadzimu’. Tak wigc faktycznie w dekanacie tym w czasie wizytacji
bylo 12 samodzielnych parafii, z ktérych wizytator nie byt w jednej — parafii ko-
legiackiej w Uniejowie. Poniewaz do czasu wizytacji zarowno w Glinnie, jak i w
Brodni istniat samodzielny okreg parafialny, dlatego w dalszej czgéci rozwazan
bedziemy postugiwali si¢ zapisami zawartymi w wizytacji, oczywiscie bez
uwzglednienia parafii uniejowskiej, ktora w tym czasie nie zostala zwizytowana.

Proboszczowie, okreslajac liczbe ludnosci zamieszkujaca na terenie parafii,
starali si¢ by¢ bardzo doktadni. Dane dotyczace ludnosci umiescili w tabeli, a
ktérej podane zostato ile 0osob mieszka w kazdej z miejscowosci znajdujacej sig
na terenie parafii. Przy czym umieszczono w niej nie tylko katolikow, ale takze
zydow 1 dysydentow mieszkajacych na tym terenie. Takie zestawienie ludnosci
daje mozliwos¢ zobaczenia, jakie byly relacje wyznaniowe na tym terenie.

Tabela 1. Ludno$¢ dekanatu uniejowskiego wedtug relacji proboszczow

Parafia Liczba ludno$ci Rok danych Zrédlo
Wilamoéw 880 1790 k.2
Wielenin 1194 1789 k. 10
Chwalborzyce 184 1789 k. 20v
Swinice 856 1789 k. 27v
Grodzisko 523 1789 k.35
Wartkowice 433 brak datacji k.35
Chodow — filia 618 brak datacji k. 35
Niewiesz 396 brak datacji k.51
Niemystow 785 brak datacji k. 58v
Druzbin 602 brak datacji k. 69
Siedlatkow 142 1791 k. 76v
Peczniew 926 1790 k. 80v
Glinno 894 1790 k. 90
Brodnia 500 1790 k. 95v
RAZEM 8933

> ADWE, AAG Wiz. 88, k. 1.
8 J. Laski, Liber Beneficjorum, wyd. I. Korytkowski, t. 1, Gniezno 1880, s. 393.
7 ADWL, AAG Wiz. 8, s. 62.
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Ogotem wedtug podanych w wizytacji danych teren dekanatu uniejowskiego
bez parafii uniejowskiej zamieszkiwalo 8933 osob. Liczba ta jest wartoscia przy-
blizona, gdyz proboszczowie podawali dane nie tylko z roku poprzedzajacego
wizytacje, tj. 1790 r., ale i wczedniejsze lub z samego roku wizytacji. Jeszcze
dwie wartosci wskazujg na przyblizenie danych. Sa nimi brak wizytacji parafii
kolegiackiej znajdujacej si¢ w stolicy dekanatu — Uniejowie i bledy arytmetyczne
w obliczeniach. Proboszcz parafii w Wilamowie, podajac liczbe ludnosci w para-
fii, pomylit si¢ i podatl nieprawdziwa liczb¢ mieszkancow. Z podanych przez nie-
go danych liczbowych wynika, ze parafie zamieszkiwato 875 katolikéw, 9 zydow
i 6 dysydentow, co daje taczna liczbg 890 osob, a w podsumowaniu podat, ze jest
ich 880°. Podobny btad uczynit proboszcz parafii w Swinicach. Podat, ze w para-
fii mieszkato 856 osob, a z podanych danych liczbowych wynika, ze bylo tam
858°. Natomiast proboszczowie w parafii Grodzisko i Niewiesz podali jako liczbe
ludnosci zamieszkujacych terytorium swoich parafii tylko katolikow'’. Ksiadz
proboszcz parafii Wartkowice, dla swojej parafii podal takze w zestawieniu kon-
cowym tylko liczbe katolikow, a dla filii w Brodni liczbe oséb, ktéra nie odpo-
wiadala wykazowi. Z sumowania liczb wynika, ze mieszkato tam 592 katolikow 1
5 zydow czyli 597, a podat liczbe 618''. Podobnie uczynit proboszcz parafii w
Druzbinie'?. Pomylit si¢ takze proboszcz parafii w Niemystowie. Terytorium jego
parafii zamieszkiwalo 725 katolikow, 60 zydoéw i 6 dysydentow, co daje tacza
liczbe 791 0s6b, a podat 785 0s6b".

Lacznie po przeliczeniu danych dotyczacych liczby ludnosci w dekanacie
uniejowskim stwierdzi¢ mozna, ze mieszkato tam nie 8933 lecz 8971 osob.

W ponizszej tabeli zawarte zostaly przeliczone dane ludnosciowe zawarte w
wizytacji. Oprocz danych ogdlnych umieszczono szczegétowe informacje doty-
czace spraw wyznaniowych wystepujacych na tym trenie, tj. liczby katolikow,
zydow i dysydentéw tam mieszkajacych.

8 ADWL, AAG Wiz. 88, k. 2.

® ADWL, AAG Wiz. 88, k. 27v.

1" ADWL, AAG Wiz. 88, k. 35, 51, 69.
" ADWL, AAG Wiz. 88, k. 44v.

12 ADWL, AAG Wiz. 88, k. 69.

3 ADWL, AAG Wiz. 88, k. 58v.
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Tabela 2. Ludnos¢ dekanatu uniejowskiego po przeliczeniu danych
z zaznaczeniem relacji wyznaniowych

. o P o . o Ogol
Parafia Katolicy % Zydzi % Dysydenci %o ludmosci

Wilamow 875 98,3 9 1,01 6 0,67 890
Wielenin 1104 92,53 11 0,92 78 6,53 1193
Chwalborzyce 168 91,30 10 5,43 6 3,26 184
Swinice 834 97,2 8 0,98 16 1,96 858
Grodzisko 523 96,67 18 3,33 0 0 541
Wartkowice 433 94,96 23 5,04 0 0 456
Chodow — 592 99,16 5 0,84 0 0 597
filia
Niewiesz 396 96,59 14 3,41 0 0 410
Niemystow 725 91,66 60 7,58 6 0,75 791
Druzbin 603 98,68 4 0,65 4 0,65 611
Siedlatkow 142 100 0 0 0 0 142
Peczniew 919 100 0 0 0 0 919
Glinno 874 100 0 0 0 0 874
Brodnia 500 99 5 1 0 0 505
RAZEM 8688 96,84 167 1,86 115 1,28 8971

Podane dane pokazuja nam, jakie byty relacje wyznaniowe na terenie dekana-
tu uniejowskiego. Zamieszkiwali tam przede wszystkim katolicy, w liczbie 8688,
stanowili oni 96,84 % ogdtu ludnosci. Niewielka liczbe stanowita diaspora zy-
dowska — 167 osob (1,86%), a protestanci stanowili mniejsza grupe — 115 os6b
(1,28%).

Spdjrzmy bardziej szczegdlowo, jak wygladaty relacje wyznaniowe. Instruk-
cja nakazywala podanie zestawiania ilu bylo mezczyzn, kobiet i dzieci. Przy in-
formacjach dotyczacych liczby dzieci proboszczowie zastosowali r6zne metodo-
logie opisu. W wigkszo$ci podawano liczbg chtopcow i dziewczat, a w parafiach
Chwalborzyce i Swinice podano osobno dzieci, ktére nie przystepowaty do Ko-
munii $wietej'?, tzn. nalezy rozumieé te dzieci, ktore byty ponizej 12—14 roku
zycia.

Tabela 3. Katolicy mieszkajagcy w dekanacie uniejowskim

Parafia Mezczyzni Kobiety Dzieci Razem
Wilamow 411 349 115 875
Wielenin 325 360 419 1104
Chwalborzyce 51 63 54 168
Swinice 282 275 277 834
Grodzisko 241 227 55 523
Wartkowice 99 103 231 433

YADWL, AAG Wiz. 88, k. 20v, 27v.
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Chodow 108 110 374 592
Niewiesz 169 160 67 396
Niemystow 303 314 108 725
Druzbin 231 244 128 603
Siedlatkow 29 78 35 142
Peczniew 316 319 284 919
Glinno 367 375 132 874
Brodnia 229 231 40 500
RAZEM 3161 3208 2319 8688

Podobne informacje podane zostaly dla innych grup wyznaniowych. W tabeli 4
podano liczbe zydoéw mieszkajacy na terenie dekanatu uniejowskiego.

Tabela 4. Zydzi zamieszkujacy na terenie dekanatu uniejowskiego

Parafia Miejscowos$é Mezczyzni | Kobiety h Dzieci i Razem
Wilamow Wilamow 2 2 1 4 9
Wielenin Gasiory 2 2 1 1 6

Zelgoszcz 1 2 1 1 5
Chwalborzyce | Chwalborzyce 2 2 6" 10
Swinice Drozdéw 2 2 4" 8
Grodzisko Kaznéw 1 1 1 2 5
Zbelczyca 3 3 3 4 13
Wartkowice Wartkowice 2 3 1 2 8
Ktudna 1 1 — 1 3
Spedoszyn 2 2 1 2 7
Sendow 1 1 2 1 5
Niedzwiedzia Wola 1 1 2 1 5
Niewiesz Niewiesz 2 2 — 1 5
Biernacice 2 1 1 2 6
Wilczkow 1 2 — — 3
Niemystow Niemystow 3 2 3 2 10
Borzewicko 22 21 4 3 50
Druzbin Charchowek 1 2 B 1 4
Siedlatkow - — — — 0
Peczniew — — — — 0
Glinno — — — — 0
Brodnia Zagarki 2 3 — — 5
RAZEM 53 55 59 167
* Dzieci obojga plci.

W tabeli podano nie tylko liczbe kobiet i m¢zczyzn i dzieci narodu zydow-
skiego, ale takze w jakiej mieszkali miejscowosci. W sumie na terenie tym za-
mieszkiwato 167 przedstawicieli narodu zydowskiego, w tym 53 mezczyzn, 55
kobiet i 59 dzieci. Ta informacja jest o tyle wazna, Zze pozwala na zorientowanie
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si¢, w jakich miejscowosciach mieszkali zydzi. Teren dekanatu stanowily w
wiekszosci wsie. Znajdowalo si¢ tam jedno miasto Uniejow, ktore, jak juz wceze-
$niej zostato zaznaczone, nie byto wizytowane i nie zostato uwzglednione w opi-
sywanej wizytacji. Z danych liczbowych przypuszcza¢ mozna, ze w kazdej z po-
danych wyzej wsi mieszkata jedna rodzina zydowska. Jedynie na terenie parafii
Niemystow, we wsi Borzewicko, byta niewielka gmina zydowska. Przy czym
dos¢ niezrozumiate jest to, ze proboszcz podat tak niewielkg liczbe dzieci, ktora
wydaje si¢ nienaturalna przy tak duzej liczbie 0s6b dorostych.

Tabela 5. Dysydenci mieszkajacy na terenie dekanatu uniejowskiego

Parafia Miejscowos$é Mezczyzni Kobiety h Dzieci az Razem
Wilamoéw Gory 2 2 2 - 6
Wielenin Wielenin 49 — — - 49

Czepow Gorny 1 1 1" 3

Rozniatow 11 8 6" 25
Chwalborzyce | Chwalborzyce 1 2 3" 6
Swinice Piaski 4 6 6" 16
Grodzisko - - - 0
Wartkowice — — — - 0
Niewiesz — — — - 0
Niemystow Borzewicko 1 1 1 3 6
Druzbin Druzbin 1 2 1 - 4
Siedlatkow — — — — 0
Peczniew - — — — 0
Glinno — — — - 0
Brodnia — — — — 0
RAZEM 71 23 22 115

* Dzieci obojga pici.

Na terenie dekanatu mieszkato 115 dysydentow. Mianem tym okreslano pro-
testantow. Trudno jest okresli¢, do jakiego kosciota ewangelickiego oni przynale-
zeli. W liczbie tej znajdowato si¢ 71 mezczyzn, 23 kobiety i1 22 dzieci. Zastana-
wiajace jest dlaczego na terenie parafii Wielenin we wsie parafialnej zamieszki-
wato 49 mezezyzn.

Proboszczowie oprocz podania liczby ludnosci zamieszkujgcej w powierzo-
nej ich pieczy parafii podawali takze liczbg aktow, ktore zapisane zostaty w tzw.
ksiggach metrykalnych. Informacje te dotyczyty ilosci osob, ktore zawarly zwia-
zek malzenski, zmartych i dzieci ochrzczonych. W sumie w tym czasie zawarto
zwiazek matzenski 99 par. Ochrzczonych zostalo 436 dzieci, z czego 226 chtop-
cOw 1 210 dziewczynek. Zmarto natomiast 79 mezczyzn, 80 kobiet i 275 dzieci.
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W tabeli ponizej podane zostaly zestawiania metrykalne dotyczace kazdej z para-
fii dekanatu uniejowskiego.

Tabela 6. Informacje z ksiagg metrykalnych

o ae e Dzieci ochrzczone Zmarli Lo,

Parafia ZaSlubieni chlopcy | dziewczynki | mezezyzni | kobiety | dzieci Zrodio
Wilamow 12 24 25 14 10 21 k. 2v
Wielenin 14 26 26 9 7 48 k. 9v
Chwalborzyce 4 2 6 2 0 2 k. 20v
Swinice 6 25 15 7 3 22 | k.27v
Grodzisko 5 18 18 3 8 16 k.35
Wartkowice 6 10 11 6 4 8 k. 44v
Niewiesz 11 8 11 5 4 12 k.51
Niemystow 5 24 33 10 6 18 k. 52
Druzbin 5 13 18 4 9 23 k. 69
Siedlatkow 4 23 4 6 11 23 k. 76v
Peczniew 13 19 11 7 8 49 k. 80v
Glinno 8 16 14 3 3 20 k. 80v
Brodnia 5 18 18 3 7 13 k. 95v
RAZEM 99 226 210 79 80 275

Celem niniejszych rozwazan byto ukazanie liczby ludnos$ci mieszkajacej na
terenie dekanatu uniejowskiego przedstawionej w wizytacji generalnej w 1791 r.
Podczas niej po raz pierwszy przedstawiono szczegdlowo, jakie byto rozmiesz-
czenie ludno$¢ i jakie byty relacje wyznaniowe, a takze jaki byl przyrost natural-
ny. Te dane moga przyczyni¢ si¢ do obliczen liczby ludnosci Rzeczpospolitej pod
koniec XVIII w.

DIE BEVOLKERUNG IN DER DEKANAT VON UNIEJOW ANGESICHTS
DER GENERALKIRCHENVISITATIONEN IN 1791 JAHR

Zusammenfassung

Das Visitieren des Dekanats in Uniejow im Jahre 1791 ergibt viele wichtige Informationen u.a.
wie diese Pfarrgemeinde funktionert hat und wie viele Bevohner sie gezdhlt hat. Sie lieB auch fest-
steller, welche Glaubensverhiltnisse auf dem Gelédnde des Dekanats geherrscht haben. In der oben-
genannte zeitperiode ubten auf diesem Gebiet ungefihr 8971 Einwoher, darunter 8868 Katholiker,
167 Juden und 115 Ewangeliker.

Stowa kluczowe: demografia historyczna, ludnos¢ w XVIII wieku
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SANKTUARIUM PASYJNO-MARYJNE
W KALWARII ZEBRZYDOWSKIEJ
I JEGO ZWIAZKI Z JANEM PAWLEM II

WSTEP

Karol Wojtyta, ks. Karol Wojtyta, biskup Karol Wojtyta, kardynat Karol
Wojtyta, metropolita krakowski, Jan Pawet II — na kazdym etapie zycia ten czto-
wiek zwigzany byt bardzo silnie z sanktuarium pasyjno-maryjnym w Kalwarii
Zebrzydowskiej. Kalwaria dla niego nie byta jakim$§ mato znaczacym epizodem.
Jego zwiazek byt bardzo silny i wycisnal pigtno na uksztattowaniu Jego glebokiej
religijnosci, w ktorej tak bardzo charakterystyczne bylo Jego rozwazanie tajemnic
z zycia Jezusa i Jego Matki.

Autor w niniejszym artykule w pierwszej czgsci ukazal nurt maryjny wsrod
zakonnikow bernardynskich, w drugiej krotka historie tego niezwyktego miegjsca,
jakim jest Kalwaria Zebrzydowska, a w trzeciej i ostatniej czgsci ukazat krotkie
kalendarium zycia Jana Pawta II od 1920 r. do 1978 oraz zwiazki stugi Bozego
Jana Pawta II ze ,,swoj3” Kalwaria.

1. NURT MARYJNY WSROD BERNARDYNOW

Kult maryjny w spoteczenstwie polskim zawsze odgrywat bardzo wazne
miejsce w ksztaltowaniu religijnosci, pod ré6znymi formami i tre§ciami, stajac si¢
rownoczes$nie sktadnikiem kultury narodowej. Konkretyzacjg tego kultu byly
licznie powstajace sanktuaria maryjne, w ktorych oddawano cze$¢ cudownym
obrazom lub figurom. Ta forma kultu stata si¢ ulubiona w Polsce'. Na przestrzeni

"'W. Urban, Obraz Matki Bozej Mariampolskiej we Wroctawiu, Wroctaw 1981, s. 10. Warto
zapozna¢ si¢ rowniez z pozycja o. Sadoka Bargcza OFM, ktory przedstawil cudowne obrazy Matki
Najswigtszej na polskiej ziemi. Cudowne obrazy Matki Najswietszej w Polsce, zebral i wydat
S. Baracz, Lwow 1891, s. 11-307.
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czasu powstato 1 nadal powstaje szereg miejsc, gdzie czczone sa cudowne obrazy
Matki Bozej’. Jednym z takich miejsc, gdzie nastapil na przestrzeni czasu rozwoj
kultu maryjnego byta Kalwaria.

Bernardyni od samego poczatku swojej dziatalnosci ogromna role przywia-
zywali do oddawania czci Matce Bozej’, co zapewne wyplywato z franciszkan-
skiego rysu duchowosci catego Zakonu Braci Mniejszych’. Wspomnieé¢ w tym
miejscu nalezy, iz wlasnie maty kosciotek, otrzymany od benedyktynow pw.
Matki Bozej Anielskiej, $w. Franciszek z Asyzu uczynil centrum rodzacej si¢ i
coraz bardziej powickszajacej spotecznoéci braci mniejszych’. Porcjunkula, jak
nazywano 6w kosciodlek, byl jakby duchowa stolica braci. Stamtad bowiem §w.
Franciszek kierowal wspodlnotg zakonng, stamtad wysytatl braci na misje i sam
rowniez stamtad wyruszat w podréz na Wschod®. Maryja odgrywata bardzo istot-
ng rolg w zyciu §w. Franciszka. Byta dla niego przede wszystkim wzorem cnoty
ubodstwa, ktore tak bardzo umitowat. Bardzo zarliwie czcit Maryje w modlitwach
oraz poswiecit Jej wiele swoich pism. Obrat ja rowniez za Matke i Orgdowniczke
calego Zakonu Braci Mniejszych’. Podobnie czynili takze duchowi synowie §w.
Franciszka, ktorzy najpierw swoim osobistym przykladem i postawa zycia, jak
rowniez praca duszpasterska oraz naukowa szerzyli kult Matki Bozej®. Bernardyni
rowniez w tym wzgledzie nie odstawali na polskim gruncie, gdzie ich dziatalnosc¢
byla przesycona pobozno$cia maryjna w postaci kazan i propagowaniem piesni
maryjnych oraz innych utwordéw opiewajacych czes¢ i chwale Maryi’.

2 W. Malej, Koronowane obrazy Matki Najswietszej w Polsce, Warszawa 1958, s. 2.

3 Warto w tym wzgledzie zapoznaé sie z pozycja o. Cz. Bogdalskiego, w ktorej autor ukazuje
Matk¢ Boza i Jej cze$¢ oraz znaczenie wsrod Obserwantéw-Bernardynéw oraz pozycja o. K. Gru-
dzinskiego, ktory ukazat liczne sanktuaria maryjne, bgdace pod opieka Bernardynéw. Cz. Bogdal-
ski, Czes¢ Najswietszej Panny w zakonie OO. Bernardynow, w: Ksiega Pamigtkowa Maryanska ku
czci pigédziesigciolecia ogloszenia Dogmatu o Niepokalanym Poczeciu Najswigtszej Maryi Panny,
t. I, Lwow, s. 428-470; K. Grudzinski, Sanktuaria Maryjne w Polsce pod opiekq Bernardynow,
.Studia Franciszkanskie” 3, 1988, s. 239-242.

* Panuje ogblnie przyjete przekonanie, Zze cze$é dla Matki Bozej u braci mniejszych $cisle
zwigzane jest z osoba $§w. Franciszka. P. Frankiewicz, Madonna w oprawie franciszkanskiej, w:
Franciszkanskq drogq. Duszpasterskie i ascetyczne materialy o sw. Franciszku z Asyzu, zebrat i
oprac. J.R. Bar, Warszawa 1982, s. 63-68; T.Z. Celano, Zyciorys Pierwszy Swietego Franciszka z
Asyzu, w: Wezesne zrodla franciszkanskie, t. 1, zebrat i zredagowat S. Kafel, Warszawa 1981, s. 34—
35; Bonawentura §w., Zyciorys wiekszy swietego Franciszka z Asyzu, w: Wezesne #rédta francisz-
kanskie, t. 1, zebrat i zredagowat S. Kafel, Warszawa 1981, s. 246.

5 P. Frankiewicz, dz.cyt., s. 64.

® Tamze, s. 65.

7 Tamze, s. 65-66.

¥ Bardzo obszernie na powyzszy temat pisat o. Honorat. Autor ukazat kult Matki Bozej w za-
konach franciszkanskich pierwszych wiekow i w pozniejszych okresach. Honorat, Swiety Franci-
szek Seraficki. Jego Zycie, wielkie dziela, duch, dary, pisma i nauki i ich odbicie w nasladowcach
jego, t. 1-3, Warszawa 1901.

 H.E. Wyczawski, Krétka historia Zakonu Braci Mniejszych, w: Klasztory bernardyriskie w
Polsce w jej granicach historycznych, pod red. H.EE. Wyczawskiego, Kalwaria Zebrzydowska
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Podkresli¢ rowniez trzeba, iz liczne fundacje bernardynskie miaty wezwania
Matki Bozej. Tytut Wniebowziecia Najswigtszej Maryi Panny miaty nastepujace
ko$cioty: w Opatowie'’, Kobylinie'', Poznaniu'?, Samborze" i Warcie'*. Byty
rowniez koscioly pod wezwaniem Nawiedzenia Matki Bozej, jak np. w Kole'" i
Tykocinie'’, pod wezwaniem Matki Bozej Anielskiej w Koscianie'’, Matki Bozej
Snieznej w Tarnowie' oraz Matki Bozej Bramy Niebieskiej w Potocku'®. We-
zwania maryjne miaty takze inne koscioly bernardynskie: w Bydgoszczy®’, Ske-
pem®', Swigtej Katarzynie® i Toruniu™. Ogoélnie mozna stwierdzi¢, iz spo§rod
170 klasztoréw, ktoére nalezaly do bernardynow na przestrzeni wiekow, w czte-
rech prowincjach zakonnych okoto 49 z nich byto o$rodkami kultu maryjnego™.
Warto wymieni¢ m.in. Cytowany”, Datnéw*’, Druje’’, Frage™, Radom®, War-
szawe—Prage™, Zastaw®', Lublin®, Krakéw™, Stoczek™. Niesposob w tym miej-

1985, s. 621. Wsrdd wielu bernardynow, ktorzy nie tylko stowem, ale i piesniag w jezyku polskim
glosili czes¢ i chwale Boza, na szczegdlng uwage zastluguje blogostawiony Wiadystaw z Giel-
niowa. Stwierdzi¢ rowniez trzeba, iz owa specyficzna dzialalno§¢ duszpasterska bernardynow
przyczynita si¢ do rozwoju jezyka polskiego oraz ktadta podwaliny rozwoju polskiego pismien-
nictwa. W. Wydra, Wiadystaw z Gielniowa. Z dziejow Sredniowiecznej poezji polskiej, Poznan
1992, s. 10-23, 80-128215-372; A. Briickner, Dzieje kultury polskiej, t. 1, Krakow 1931, s. 584.

19 K. Grudzinski, Opatéw, w: Klasztory bernardyriskie. .., s. 239.

'S, Tomezak, Kobylin, w: Klasztory bernardyriskie. .., s. 137.

12 A. Chadam, Pozna#, w: Klasztory bernardynskie..., s. 266.

13 A. Chadam, Sambor, w: Klasztory bernardynskie...,s. 311.

K. Grudziaski, Warta, w: Klasztory bernardynskie..., s. 418; 1. Rusecki, Klasztor i kosciot
ojcow Bernardynéow w Warcie — miejscem kultu o. Rafala z Proszowic, Kalwaria Zebrzydowska
1998, s. 19.

15 K. Grudzinski, Koo, w: Klasztory bernardynskie..., s. 141.

1 W. Murawiec, Tykocin, w: Klasztory bernardyriskie. .., s. 392.

7K. Grudzinski, Koscian, w: Klasztory bernardynskie..., s. 147.

18 A. Chadam, Tarnéw, w: Klasztory bernardynskie..., s. 373.

Y H.E. Wyczawski, Pofock, w: Klasztory bernardynskie..., s. 264.

2 A. Pabin, Bydgoszcz, w: Klasztory bernardyniskie. .., s. 35.

2 W. Murawiec, Skepe, w: Klasztory bernardynskie. .., s. 322-323.

2 K. Grudzinski, Sw. Katarzyna, w: Klasztory bernardynskie. .., s. 371.

B HLE. Wyczawski, Torun, w: Klasztory bernardynskie..., s. 381.

2 K. Grudzinski, Sanktuaria Maryjne w Polsce pod opiekq Bernardynéw, ,,Studia Francisz-
kanskie” 3, 1988, s. 239.

2 K. Grudzinski, Cytowiany, w: Klasztory bernardyriskie. .., s. 43.

26 K. Grudzifiski, Datndw, w: Klasztory bernardynskie..., s. 46.

2T K. Grudzinski, Druja, w: Klasztory bernardyhiskie. .., s. 49.

2 A. Chadam, Fraga, w: Klasztory bernardyrskie. .., s. 59.

¥ K. Grudziniski, Radom, w: Klasztory bernardynskie. .., s. 295.

0y, Murawiec, Warszawa-Praga, w: Klasztory bernardynskie..., s. 416.

SUH. E. Wyczawski, Zastaw, w: Klasztory bernardyniskie. .., s. 451.

2 H. E. Wyczawski, Lublin, w: Klasztory bernardyrskie..., s. 189.

3 H. E. Wyczawski, Krakow (sw. Bernardyn), w: Klasztory bernardynskie. .., s. 160.

3 H. E. Wyczawski, Stoczek, w: Klasztory bernardynskie. .., s. 353.
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scu nie wspomnie¢ rowniez o koronowanych obrazach i statuach w kosciotach
bernardynskich. Pierwsza koronacja odbyta sic w Sokalu w 1724 1., w 1750 r. u
bernardynek w Wilnie®®, w 1752 r. w LeZajsku”, w1755 r. w Ske;pem”, w 1763
r. w Rzeszowie® i w 1887 r. w Kalwarii Zebrzydowskiej*’.

KALWARIA ZEBRZYDOWSKA — ZARYS HISTORII

Kalwaria Zebrzydowska poczatkami swymi sigga 1600 r. Wtedy to Mikotaj
Zebrzydowski, wojewoda krakowski, pan wlosci zebrzydowickich, zbudowat dla
wlasnej dewocji na gorze Zarek kaplice Ukrzyzowania Pana Jezusa, ktora zostala
konsekrowana jako kosciot w 1601 r. przez nuncjusza apostolskiego w Polsce
Klaudiusza Rangoniego. Nowy kosciot otrzymat wezwanie Podwyzszenie Krzy-
7a, a papieskie odpusty zostaly nadane na dni Zestania (3 maja) i Podwyzszenia
Krzyza (14 IX) .

35 APBK rkps sygn. XXIV-a-1 ,,Loci Sokaliensis Mariam Consolationis celebritas, receptio,
instauratio a fratribus ordinis Minorum de Observantia D. Francisci — anno D. 15997, s. 343 nn.

3% H.E. Wyczawski, Krétka historia Zakonu Braci Mniejszych, w: Klasztory bernardyniskie. ..,
s. 627.

37 APBK dok. 92 Annibal, biskup Porto i $w. Rufiny, kardynat ... archiprezbiter bazyliki $w.
Piotra oraz kapituta tejze bazyliki zezwalajg na koronacj¢ obrazu najswigtszej Maryi Panny ... w
Lezajsku oraz upowazniajg do dokonania tego aktu biskupa przemyskiego. Rzym 8 XII 1751, s. 1.

38 H.E. Wyczawski, Krotka historia. .., s. 627.

39 W. Murawiec, Rzeszéw, w: Klasztory bernardynskie..., s. 306.

“ APBK rkps sygn. IV-j-2 Akta rozne klasztoru Bernardynéw w Kalwarii Zebrzydow-
skiej, s. 83 nn.

' H.E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska. Historia klasztoru Bernardynéw i kalwaryjskich
drézek, Kalwaria Zebrzydowska 1987, s. 58; H.E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska, w: Klaszto-
ry bernardyriskie. .., s. 113; 1. Sotjan, E.Z. Bilska, Kalwaria Zebrzydowska, w: Miejsca Swiete Rze-
czypospolitej. Leksykon, pod red. A. Jackowskiego, Krakow 1998, s. 119; S.M. Grazyna od
Wszechposrednictwa M.B., S. M. Gazela od Niepokalanego Serca Maryi, Z dawna Polski Tys Kro-
lowq. Przewodnik po sanktuariach maryjnych. Koronowane wizerunki Matki Bozej 1717-1983,
Szymandéw 1984, s. 169-170; W. Murawiec, Kalwaria Zebrzydowska, w: Schematyzm Prowincji
Niepokalanego Poczecia Najswigtszej Maryi Panny OO. Bernardynow Zakonu Braci Mniejszych w
Polsce, pod red. W. Murawca, K. Zuchowskiego, W. Czarniaka, Krakow 1997, s. 60. — APBK rkps
IV-a-1 ,Historia Calvariae seu diligens et accurata descriptio situs, fundationis, privilegiorum devo-
tissimi conventus Zebrzydoviensis S. Mariae Angelorum ad Calvariam cum omnibus ad illum spec-
tantibus concessionibus, litteris apostolicis, confraternitatibus et miraculis — nec non rebus in eo
notabiliter gestis collecta Domini 16137, 1600-1904, s. 25-26; APBK rkps IV-h-5 Akta dotyczace
administracji klasztoru Bernardynow w Kalwarii Zebrzydowskiej, 1602—1849, s. 1, 5; APBK rkps
M-25 ,,Chronologia ordinis Fratrum Minorum de Observantia Provinciae Minoris Poloniae et Magni
Ducatus Lithuaniae ex variis tam veterum manuscriptis Patrum nostrorum codicibus ac munimentis
tam ex vetustissimis conventuum archiviis collecta et conscripta — Anno Domini 1656 per patem
fratrem Thomam Dogon pro punc — chronologum Provinciae, 1453-1656, s. 130-131.
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Po wybudowaniu ko$ciota Mikotaj Zebrzydowski postanowil wybudowaé
obok niego stacje Drogi Krzyzowej oraz ufundowac u podndza goéry maty klasz-
tor z kosciolem. Zwrdcit si¢ wtedy do bernardynow krakowskich, aby przyjeli
owa fundacje. Bernardyni odpowiedzieli pozytywnie na propozycje Zebrzydow-
skiego, ktory juz 1 grudnia 1602 r. wystawit dokument fundacyjny*”. Fundacja
zostata takze potwierdzona przez biskupa krakowskiego Bernarda Maciejowskie-

2 Tekst dokumentu fundacyjnego:

,»W imi¢ Panskie amen.

Na wieczng rzeczy pamiatke przez niniejszy dokument wszystkim niech bedzie jawne i znane,
ze my, Mikotaj Zebrzydowski z Zebrzydowic, wojewoda i generalny starosta krakowski, $niatynski,
itd. dzicki tasce Bozej wybudowaliSmy w dobrach naszych dziedzicznych, w Zebrzydowicach,
gdzie nierzadko mieli$my zwyczaj przebywaé, kosciét z kamienia tamanego pod wezwaniem Swie-
tego Krzyza, na wzor kaplic na Gorze Kalwarii. [Uczynili§my to] dla rozbudzenia w nas i w na-
szych nastgpcach pamigci o gorzkiej megce Zbawiciela naszego Jezusa Chrystusa, w ktorego zbaw-
czych zashugach poktadamy calg nadziej¢ naszego odkupienia i §wiadomi naszych wlasnych grze-
chow, [pragnac], by oczy ciala sktanialy rozum do nieustannej kontemplacji Jego tajemnic i wzywa-
ly do naleznej wdzigcznosci. Obok tego kosciota, jesli Bég pozwoli, zamierzamy wybudowaé, row-
niez na wzor jerozolimski, z kamienia famanego kaplicg Grobu Panskiego. Calg t¢ gore, ktora daw-
niej nosita nazwe Zarek z jej lasem, wedtug wyznaczonych granic, poswiecamy przede wszystkim
na chwate Boga i dajemy w dziedzictwo §wigtemu Franciszkowi. Przyrzekamy i zobowigzujemy
si¢, do wybudowania u podnéza tej gory klasztoru dla braci tego zakonu i ztagczonego z nim kosciota
Ukazania si¢ $w. Michata Archaniota. Calg gore Zarek i wszystkie wspomniane miejsca poddajemy
pod opieke §wigtego Michata i jemu je powierzamy.

Kiedy rozwazali$my, ktérej rodzinie zakonu §w. Franciszka nalezy powierzy¢ szczego6lng tro-
ske o wspomniane kosciotki i kaplice, porozumieli$my si¢ w tej sprawie z Przewielebnym Bisku-
pem ordynariuszem miejsca. Dzigki naszemu planowi i jego autorytetowi uzgodniliSmy z przetozo-
nymi zakonu Bernardynow, ze skoro w Jerozolimie, przy stawnych miejscach dziet naszego odku-
pienia, zyja zakonnicy nazywani Bra¢mi Mniejszymi Obserwantami, troszcza si¢ o nie i zarzadzaja
nimi, to ci sami Bracia Mniejsi Obserwanci przyjmg takze zarzad nad calym tym miejscem i wybu-
dowanymi przez nas w przysztosci kosciotami i kaplicami oraz wspomnianym klasztorem. Oni
takze zatroszcza si¢ o sprawowanie §wigtych obrzedow.

Dlatego my wspomniany kosciot pod wezwaniem Swigtego Krzyza, kaplice Grobu Panskiego
i pozostate kaplice, ktore juz tam zostaly wyznaczone lub bedg wyznaczone do budowania, a wresz-
cie kosciot Ukazania si¢ $w. Michata razem z klasztorem, ktory tez, jak wczesniej powiedziano,
bedzie budowany, z cata gorg Zarek w opisanych granicach, wreszcie z kompletem naczyn litur-
gicznych dla tych ko$ciotow, z obrazami i figurami, meblami, kosztowno$ciami, kosztownosciami
jakiegokolwiek sa materiatu i jakiejkolwiek wartosci, prawng moca niniejszego aktu dajemy, ofiaru-
jemy, zrzekamy sig, przeznaczamy i przekazujemy tej wlasnie rodzinie §w. Franciszka Braci Mniej-
szych Obserwantow na zawsze i na wieki.

Do nadania wigkszej waznosci sprawom, o ktorych tu mowa, postaramy si¢ uzyskaé specjalne
pismo potwierdzajace t¢ nasza darowizng, tak od Przewielebnego Ksigdza Ordynariusza miejsca,
jak od Mitoéciwie Panujacego nam Kréla i od Jego Swiatobliwosci naszego Papieza. Na potwier-
dzenie tego wszyscy obecni podpisalismy wlasnorgcznie dokument i polecilismy zawiesi¢ pieczgé.
[...]”. — ,,Przeglad Kalwaryjski”, t. 7, 2002, s. 11-12.
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go oraz krola Zygmunta III Waze. Do budowy klasztoru i kosciota przystapiono
w 1604 r. Wtedy do Kalwarii przybyto dwoch pierwszych bernardynow® .

W 1608 r. zakonczono budowe, a konsekracji nowego kosciota pw. Matki
Bozej Anielskiej odbyla sie 4 pazdziernika 1609 r. Dokonato jej trzech biskupoéw
— biskup krakowski Piotr Tylicki, biskup tucki Pawet Wotucki i sufragan krakow-
ski Pawet Dabski*.

Y HE. Wyczawski, dz.cyt., s. 59nn; H.E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska..., s. 113-114;
A. K. Sitnik, Geneza sanktuarium pasyjno-maryjnego w Kalwarii Zebrzydowskiej, w: Kalwaria
Zebrzydowska — Polska Jerozolima skarbem Kosciota i narodu polskiego, pod red. Cz. Gnieckiego,
Kalwaria Zebrzydowska 2002, s. 37; J. Zinkow, Wokot Kalwarii Zebrzydowskiej i Lanckorony.
Przewodnik monograficzny, Kalwaria Zebrzydowska 2000, s. 52-53. — 2 sierpnia 1603 r. dokonano
poswigcenia kamienia wegielnego pod przyszly konwent i kosciot. Aktu tego dokonat biskup Klau-
diusz Rangoni w asyscie biskupa krakowskiego Bernarda Maciejowskiego i biskupa tuckiego Pawta
Wotuckiego. W uroczystosci wziagt udziat réwniez prowincjat bernardyndéw o. Hieronim Przybinski
oraz wielu innych gosci. A.K. Sitnik, Geneza sanktuarium pasyjno-maryjnego w Kalwarii Zebrzy-
dowskiej, w: Kalwaria Zebrzydowska..., s. 37.

“HE. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska..., s. 114; AK. Sitnik, Geneza sanktuarium...,
s. 37. Tekst dokumentu konsekracji kosciota klasztornego pod wezwaniem Matki Bozej Anielskiej:
1609, 4 pazdziernika, w Kalwarii Zebrzydowskiej

Piotr Tylicki

Z taski Bozej biskup krakowski, ksiaze siewierski, itd.

To, do czego zobowiazuja nas polecenia Apostolskie, mianowicie, aby$my nieustannie sktada-
li dzigkczynienie Majestatowi Bozemu: mamy tym odwazniej wypehiaé, kiedy sam Krol wiecznej
chwaty udziela nam jakiego$ nowego dobrodziejstwa i ukazuje jaki§ cudowny znak, aby przy nim
Iud btagatl z pokora o pomoc taski Bozej w szerzeniu Jego czci, poglebianiu poboznosci wiernych i
pomnazaniu posrednictwa i wstawiennictwa. Stad niedawno, za szczeg6lnym natchnieniem Opatrz-
nos$ci Bozej, Jasnie Wielmozny Pan Mikotaj Zebrzydowski z Zebrzydowic, wojewoda i generalny
starosta krakowski, poruszony obecnoscia rzesz poboznego ludu naplywajacego takze z dalekich
stron i hojnym udzieleniem odpustow dla pozytku wiernych przez Stolicg Apostolska, wystawit w
swoich dobrach w Zebrzydowicach klasztor z kosciotem dla rozwijania kultu $wietej meki Zbawi-
ciela w sercach wiernych. Stato si¢ to po wymierzeniu droég Pojednania i M¢ki Panskiej i po wznie-
sieniu, na wzor Kalwarii jerozolimskiej, kaplic w wyznaczonych miejscach: patacu niegodziwego
Pilata, Krzyza Swietego i Grobu Panskiego.

W uznaniu szczegélnego dobrodziejstwa, tak cudownie wyswiadczonego ludowi zamieszkuja-
cemu naszg prefekture biskupia, ztozyliSmy dzigkczynienie Bogu wszechmogacemu za to, ze dzigki
hojno$ci wspomnianego meza wznidst ten Swiety przybytek dla rozdzielania skarbow swojego mito-
sierdzia. Teraz dotaczamy nasza postuge biskupia i poswigcamy go dla potomnosci w archiwum
tego kosciota. Wszystkim, ktorych bedzie to interesowato, przekazujemy wiadomos$é, ze poswiecili-
$my wspomniany kosécidét w dzien $wigtego Franciszka, ktory w roku zbawienia 1609 wypadt w
niedziele i nadaliSmy mu wezwanie Matki Bozej Anielskiej z Porcjunkuli. W tym wtasnie miejscu
konsekrowali$my trzy oltarze, mianowicie ottarz gtdéwny, tak usytuowany, ze zarowno od strony
choru zakonnego, jak i od nawy ko$ciota mozna byto oddzielnie po obu stronach sprawowaé Swieta
Ofiar¢ oraz dwa inne oltarze, po lewej i prawej stronie oltarza gtdéwnego. Oczywiscie, oltarzowi
glownemu nadali$my zaszczytny tytul Najswigtszej Maryi Panny i ozdobili§my go Jej wizerunkiem
wyrzezbionym w srebrze i po§wigconym przez papieza Sykstusa V. Oftarz, ktory znajduje si¢ po
prawej stronie gtdwnego oftarza, oddaliSmy w opieke §w. Annie. Oltarzowi znajdujacemu si¢ po
lewej stronie nadaliémy jako patrona $wigtego Franciszka z Asyzu. Postanawiamy, Ze rocznica
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Oprocz wyzej wymienionych budowli Mikotaj Zebrzydowski wzniost jeszcze
do swojej $mierci (1620): kaplice Pitata, konsekrowana jako kosciot w 1609 r.,
kos$ciot Grobu Pana Jezusa, kaplice Ogrdjca, Pojmania, Annasza, Kajfasza, Hero-
da, Grobu Matki Boskiej, nad ktéra po 1615 r. wzniesiono kosciot, Domku Matki
Bozej, Wlozenia Krzyza, Wieczernika, Serca Maryi, Wniebowstgpienia Pana Je-
zusa, konsekrowang jako kosciol w 1823 r., Drugiego Upadku Pana Jezusa i $w.
Rafata. Ostatnig budowla Zebrzydowskiego byla pustelnia Pigciu Braci Polakéw
z kaplica §w. Marii Magdaleny, wzniesiong w latach 1616-1617*. Wszystkie te
kaplice 1 ko$cioty wznoszono wedtug projektow wiloskiego jezuity Jana Marii
Bernardoniego oraz flamandzkiego architekta Pawta Baudartha®®.

Budowe¢ Kalwarii po $mierci Mikotaja Zebrzydowskiego kontynuowat jego
syn Jan, ktory wzniost nastgpujace budowle: Brame¢ Wschodnig, kaplice Obnaze-

poswigcenia tego kosciota bedzie zawsze obchodzona w najblizsza niedziele po $§wigcie §w. Fran-
ciszka. Na coroczne obchody poswigcenia ko$ciola, pragnac by lud w tym dniu liczniej si¢ groma-
dzil, udzielamy moca wszechmogacego Boga i zgodnie z prawem Stolicy Apostolskiej czterdziestu
dni odpustu wszystkim, ktérzy wezma udziat w tej uroczystosci od pierwszych Nieszporow do
drugich, zado$¢uczynig za grzechy w sakramencie Pokuty i przyjma Komuni¢ §wieta.

A poniewaz nie godzi si¢ by to, co stalo si¢ whasnoscig Pana, stuzylo do jakiegokolwick
swieckiego uzytku: kosciot ten nasza poshuga poswigcony, razem z klasztorem i kaplicami Mgki i
Grobu Panskiego, ktore juz zbudowano jak i z tymi, ktére zostang zbudowane, i z przylegtymi do
nich placami wpisujemy do partymonium i dobr nienaruszalnych kosciota. Dalej, aby z uptywem
czasu nie przydarzyto si¢ kiedy$ przerwanie kultu Bozego w tym koSciele, zapytalismy Jasnie
Wielmoznego Pana Mikotaja Zebrzydowskiego, wojewode krakowskiego, jakie uposazenie, po-
twierdzone przez prawo, daje temu koSciotowi. On odpowiedzial, Ze Zakonowi §w. Franciszka,
Braciom Mniejszym obserwantom, podarowat ten kosciot i klasztor, oraz kaplice i place, ktore
zostaly oznaczone na wzor rozanca przez 15 wigkszych i 150 mniejszych znakéw, czyli kopcow, a
ponadto obecnie o§wiadcza, ze uposazeniem dla ko$ciota bedzie nadane wczesniej partymonium §w.
Franciszka zgodnie z prawem Stolicy Apostolskie;j.

Wkroétce Jasnie Wielmozny Pan wojewoda krakowski osobiscie wezwat nas, aby$my nasza
zwyczajng wladzg przekazali wspomnianemu Zakonowi do aktualnego uzywania wspomniany
koscidt z klasztorem i wybudowanymi kaplicami, a takze tymi, ktore za taskg Bozg zostang jeszcze
wzniesione. MieliSmy przekaza¢ takze srebrny wizerunek, podarowany na zawsze temu kosciotowi
przez Jasnie Wielmoznego Pana Wojewodg, oraz naczynia i szaty liturgiczne. [...].

To przekazanie ko$ciota i klasztoru, przez nas dokonane, wspomniany czcigodny ojciec Bo-
nawentura, jako komisarz i prowincjal, przyjal w pokornym przeméwieniu i wlaczyt do liczby
klasztorow swojego zakonu w sposob zgodny z prawem swojego zakonu, z prawami Ko$ciola i
zarzadzeniami papiezy. [...].

To $wiadectwo poéwiecenia przez nas kosciota i przekazania go pod wladze Zakonu Swietego
Franciszka Braci Mniejszych obserwantéw podpisane wlasnorgcznie i opatrzone pieczecia sktadamy
w zbiorze dokumentoéw tego kosciota. [...]”. — APBK, dokument pergaminowy nr 44. — W tekscie
przektad o. K. Zuchowskiego OFM bez przypisow. — H.E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska.
Historia klasztoru Bernardynow i kalwaryjskich drozek, wyd. drugie, uzupelnit o. Mikotaj Rudyk
OFM, Kalwaria Zebrzydowska 2006, s. 462—467.

* H.E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska, w: Klasztory bernardyfiskie w Polsce..., s. 114;
A K. Sitnik, Geneza sanktuarium..., s. 38-39; 1. Rusecki, Papieska Kalawaria, ,,Ziemia Swiqta”
3 (31), 2002, s. 42; J. Zinkow, dz.cyt., s. 54.

6. Soljan, E.Z. Bilska, Kalwaria Zebrzydowska..., s. 119; J. Zinkow, dz.cyt., s. 53.
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nia oraz kaplice na Cedronie, Pierwszego Upadku Pana Jezusa, Szymona Cyre-
nejczyka, §w. Weroniki, Znalezienia Krzyza i Pustelni¢ §w. Heleny. Rozbudowat
istniejaca juz kaplice Grobu Matki Bozej w kosciol, a takze kosciot Ukrzyzowa-
nia. Obok kaplicy Pilata wybudowat Swigte Schody. Wybudowat wickszos¢ bra-
kujacych kaplic do obchodéw Drozek Pogrzebu i Tryumfu Matki Bozej, rozbu-
dowat kosciot gtowny oraz obudowat go kruzgankami®’.

Budowe Kalwarii po $mierci Jana Zebrzydowskiego kontynuowat Michat
Zebrzydowski. W latach 1654-1657 rozbudowat gmach klasztorny oraz w latach
1658-1667 dobudowat do gtownego kosciota kaplice Cudownego Obrazu Matki
Bozej*.

Po $mierci ostatniego meskiego potomka z linii Zebrzydowskich opieke nad
Kalwarig przejeta rodzina Czartoryskich, a zwlaszcza Magdalena Czartoryska,
ktorej zawdzigczamy obecny wyglad kosciota gtownego. Do dotychczasowego
kosciota dobudowano szeroka i dluga nawe, a od frontu zamknieto ja dwoma
okazatymi wiezami. Budowe dokoficzyt jej syn Jozef Czartoryski®.

Kalwaria Zebrzydowska to szczegolne miejsce kultu maryjnego. Kronikarz
klasztorny tak opisuje poczatki tego kultu: ,,Bylo to w roku 1641. Niedaleko od
Kalwarii, bo zaledwie o pottorej mili, mieszkat w swych dobrach dziedzicznych
pan zacny i szlachetnego rodu: Stanistaw z Brzezia Paszowski. Dwor swoj wraz z
bogobojna malzonka urzadzat prawdziwie po Bozemu. Codziennie wczesnym
rankiem i po zachodzie stonca zgromadzali si¢ w jednej z komnat dworskich, pan
i pani, ich dziatki, domownicy i czeladz dworska i tu przed starym obrazem Matki
Boskiej, odprawiano wspdlne modly. [...]. Zycie w tym domu ptyneto wszystkim
cicho i1 godziwie, 1 nic nie macito btogiego spokoju mieszkancow dworu w Kopy-
towce, gdy w tem jednego z cieptych dni wiosennych, mianowicie w sam dzien
Znalezienia Krzyza Panskiego, tj. w piatek dnia 3 maja 1641 r. obraz Matki Bozej
krwawemi zaptakat tzami. [...]. Nazajutrz zaledwie pierwsza wies¢ si¢ rozeszla po
okolicy o cudownym zjawieniu si¢ tez krwawych na obrazie w dworze kopytow-
skim, wiele os6b nawet z dalszej okolicy, a zwlaszcza z rodu szlacheckiego, po-
spieszylo do Kopytowki, by zobaczy¢ dziwne zjawisko. Kazdy, kto si¢ tylko zbli-
zyt do obrazu, tak byl przejety i wzruszony krwawg struga tez, ktdra splyneta z
oczu Matki Naj$wietszej, ze nawet niedowierzajacy w pierwszej chwili od obrazu

*"H.E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska, w: Klasztory bernardyrskie..., s. 114-115;
I. Rusecki, Papieska Kalwaria, s. 42-43; A. K. Sitnik, Geneza sanktuarium..., s. 39—40; J. Zinkow,
dz.cyt., s. 54-55.

* H.E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska, w: Klasztory bernardyiskie..., s. 115; AK. Sit-
nik, Geneza sanktuarium..., 1. Rusecki, Papieska Kalwaria..., s. 43; J. Zinkow, dz.cyt., s. 55.

* H.E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska, w: Klasztory bernardynskie.. ., s. 115; I. Rusec-
ki, Papieska Kalwaria..., s. 43.
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odchodzili przekonani, ze to cud i glebokim poszanowaniem, a nawet nie bez
niejakiej trwogi rozpowiadali sobie o tym wypadku”*’.

Do dworu w Kopytowce jeszcze tego samego dnia przybyt proboszcz z Marcy-
poreby wraz z wikarym, ktérzy doradzali Paszowskiemu, aby obraz oddat do ko-
$ciota, na co Paszowski wyrazil zgode. Tak si¢ jednak nie stato, poniewaz Pa-
szowski przyniost obraz bernardynom do Kalwarii’'.

Wies¢ o obrazie rozeszta si¢ bardzo szybko i wielu poboznych pielgrzymowato
do tego cudownego miejsca. Zakonnicy jak najpredzej dali zna¢ o catej sprawie
biskupowi w Krakowie. Biskup Jan Zadzik, kierujac si¢ roztropno$cia, powotat
specjalna komisje teologdw, ktora miata wydac opini¢ odnosnie do krwawych tez
na obrazie. Wynik badan nie doprowadzit poczatkowo do pomys$lnego rezultatu. W
takiej sytuacji biskup nakazat bernardynom obraz opiecz¢towac i schowaé w zakry-
stii. Bernardyni jednak nalegali, aby obraz uwolni¢ i udostepni¢ go wiernym. Nale-
gania te rowniez nie znalazty postuchu. Kult obrazu ciagle si¢ wzmagat, gromadzac
coraz wicksze rzesze patnikow. Dopiero 4 pazdziernika 1658 r. biskup sufragan
krakowski Mikotaj Oborski wyrazit zgode, aby obraz przenies¢ do kosciota. Obraz
pozostal tam niedtugo, za sprawag bowiem Michata Zebrzydowskiego cudowny
obraz Matki Bozej Kalwaryjskiej zostal przeniesiony do specjalnie wybudowane;j
kaplicy, w ktorej odbiera cze$é do dnia dzisiejszego™.

1. Rusecki, Kult Matki Bozej Kalwaryjskiej, ,,Vita Provinciae”. Kwartalnik poswiecony zy-
ciu i dziatalno$ci Prowincji OO. Bernardynéw w Polsce, nr 3—4 (121-122), 2000, s. 74.

3! Tamze, s. 75. — Kronikarz tak opisuje droge Paszowskiego z obrazem do klasztoru w Kalwa-
rii: ,,Z powodu ciagglego naptywu ciekawych, niepodobna byto ani pomys$le¢ w tym dniu o przenie-
sieniu obrazu do kosciota. Postanowit dokona¢ tego pan Paszowski dopiero nast¢pnego dnia, tj. w
niedziele. I rzeczywiscie: odprawiwszy wczesnym rankiem spowiedz $wigtg przed jednym z kapta-
néw, ktory nadzwyczajnoscig wypadku zdziwiony do domu jego zagoscit, wzigt obraz w rece, i nic
nie méwiagc nikomu, wyszedt z domu, by takowy wedle przyrzeczenia oddac kosciotowi w Marcy-
porebie. W drodze jednak, gdy tam zmierzat, stal si¢ z nim dziwny jaki§ wypadek. Cho¢ nikogo
przy sobie nie widzial, czut jednak doktadnie, jak go kto$ ciagnie za r¢ke i lasami w zupehie innym
kierunku prowadzi. Po bezdrozach i wérdd gestych zarosli szedt dos¢ dtugo, powolny kierujacej nim
sile. Wreszcie minat jakie§ gory i doliny, mingt strumyki i lesne potoki, wciaz prowadzony silnie za
reke. Juz niemal opadat na sitach, gdy las rzednie¢ poczat, wreszcie si¢ skonczyl, i nagle przed
zdumionym okiem Paszowskiego zajasniala w calej krasie stynna $wigtynia kalwaryjska. Teraz
dopiero zrozumiat i poznat, ze sam Bog na to miejsce go przyprowadzit, tembardziej wigc rozrze-
wiony tg szczegolniejsza nad soba w tych kilku ostatnich dniach taska Boza i widoczng opieka,
przestapil progi kosciota, zlozyt ze czcig obraz $wigty i zdumionym Ojcom oswiadczyl, ze skoro na
to miejsce Pan Bog potezng swa dlonig go skierowal, wigc stanowczo pragnie, by przedziwny ten
obraz nie gdzie indziej, ale w Kalwarii pozostal. Rozumie sig, ze i to, co si¢ w drodze przydarzyto
Paszowskiemu, stalo si¢ wkrotce bardzo gtosnem i rozstawito obraz, jeszcze bardziej. Zewszad lud
si¢ zbiegal, by nan spojrzeé¢, od $witu do zmroku kleczeli przed nim nabozni, goraco si¢ modlac.
Mnostwo §wiatta gorzato na oltarzu, na ktorym tymczasowo obraz ztozono”, tamze, s. 75.

2 H.E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska, w: Klasztory bernardyniskie. .., s. 117; C. Moryc,
Obraz Matki Bozej Kalwaryjskiej — ,, Beskidzka Eleusa”, w: Kalwaria Zebrzydowska — Polska Jero-
zolima..., s. 265-266; 1. Rusecki, Kult Matki Bozej Kalwaryjskiej..., s. 75.
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Cudowny Obraz Matki Bozej Kalwaryjskiej wykonany jest technikg olejng
na Inianym (grubym) ptotnie o wymiarach 80 x 58, 50 cm i naklejony na debowa
deske. Przedstawia Matke Boza wraz z tulacym si¢ do Niej Dziecigtkiem. Ma-
donna ukazana jest w poHfigurze z nachyleniem w prawo, w strong Dziecigtka™

Bernardyni od bardzo dawna mysleli o tym, aby prosi¢ Stolice Apostolska o
pozwolenie na przyozdobienie cudownego wizerunku koronami. Jednakze czasy
nie sprzyjaty temu przedsigwzigciu. Po pierwsze brakowato hojnych dobrodzie-
jow, jak Zebrzydowscy czy Czartoryscy, a po drugie na przeszkodzie stanely tak-
ze trudne czasy rozbiorow. Nowy duch ogarnat bernardynéw, kiedy 3 sierpnia
1883 r. dostojny pasterz diecezji Albin Sas Dunajewski’* zachecit zakonnikow do
staran o koronacje. Owczesny przetozony i kustosz klasztoru kalwaryjskiego o.
Eleazary Widzisz zlecit staranie o koronacje dwom do§wiadczonym kaptanom —
0. Stefanowi Podworskiemu i 0. Czestawowi Bogdalskiemu™

Prosbe bernardynéw do Stolicy Apostolskiej przedstawil biskup Dunajewski
w listopadzie 1886 r. Na odpowiedz nie trzeba bylo dtugo czekaé, juz bowiem w
marcu 1887 r. nadeszta odpowiedz z Rzymu, w ktérej Ojciec Swiety Leon XIII*
wyrazil zgode na koronacj¢. Dzien koronacji wyznaczono na 15 sierpnia 1887 r.,
a koronatorem biskupa krakowskiego Albina Sasa Dunajewskiego’’

Koronacja zgromadzita olbrzymie rzesze wiernych nie tylko z Polski (z trzech
zabordw), ale i Wegier, Moraw, Stowacji i Litwy™".

Sanktuarium maryjne w Kalwarii Zebrzydowskiej do dnia dzisiejszego nale-
zy do najwigkszego po Jasnej Gorze osrodka kultu maryjnego w Polsce. Poprzez
rozbudowane duszpasterstwo kazdego roku gromadzi wielkie rzesze patnikow i
pielgrzymow, ktorzy przychodza zawierzy¢ si¢ Tej, ktora tu w Kalwarii Kroluje,
Uzdrawia i Pociesza™

53 C. Moryc, Obraz Matki Bozej Kalwaryjskiej..., s. 262, 263.

5% 8. Janaczek, Dunajewski Albin, w: Encyklopedia katolicka, pod red. R. Lukaszyka, L. Biefi-
kowskiego, F. Gryglewicza, t. 4, Lublin 1983 kol. 348-349.

> A. Chadam, Kult Matki Bozej w Kalwarii Zebrzydowskiej, w: Niepokalana. Kult Matki Bozej
na ziemiach polskich w XIX wieku, pod red. B. Pylaka, Cz. Krakowiaka, Lublin 1988, s. 188-189;
I. Rusecki, Kult Matki Bozej Kalwaryjskiej..., s. 75; C. Moryc, Obraz Matki Bozej Kalwaryjskiej. ..,
s. 266.

3% K. Dopierata, Ksiega papiezy, Poznan 1996, s. 389 nn.

37 A. Chadam, Kult Matki Bozej w Kalwarii Zebrzydowskiej ..., s. 190.

8 Tamze, s. 190. Kronikarz tak opisuje sam moment koronacji: ,,Tak wszed! po przygotowa-
nych schodach na wysoko$¢ oftarza, by uwieniczy¢ koronami umieszczony tam obraz cudowny.
Wsrod uroczystej ciszy, niemal przy zapartym tchu krociowych thuméw, wlozyt ks. Biskup naprzod
korong¢ na glowe Dzieciatka Jezus, a potem na glowe Matki Najswietszej. W tej chwili rozlegt sig
potezny okrzyk rados$ci wsrdd thumow, zagrzmialy salwy milicji klasztornej, a roOwnocze$nie na
gorze kalwaryjskiej odezwaly si¢ armaty i przeciaglym echem niesionem w dalekie przestworza
niosly wies¢, ze Najswigtsza Maryja Panna Kalwaryjska jest juz ukoronowana”. 1. Rusecki, Kult
Matki Bozej Kalwaryjskiej..., s. 79.

> A. Jackowski, 1. Soljan, Kalwaria Zebrzydowska w systemie osrodkow pielgrzymkowych
Swiata i Polski, ,Przeglad Kalwaryjski” 7, 2002, s. 23nn.; 1. Sotjan, E. Z. Bilska, Kalwaria Zebrzydow-
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ZWIAZKI KAROLA WOJTYLY Z KALWARIA ZEBRZYDOWSKA

Sanktuarium kalwaryjskie dwukrotnie odwiedzit Ojciec Swiety Jan Pawet II
(1979, 2003), dla ktorego to szczeg6lne miejsce — jak czesto wspomina — odgry-
wato od najmlodszych lat znaczaca role. Tutaj pod okiem Maryi ksztattowala sig
jego wiara, tu bowiem pielgrzymowat jako dziecko, mtodzieniec, kaptan, biskup
krakowski i nastepca $w. Piotra®.

Niech wstgpem do ukazania tego picknego zwiazku Kalwarii Zebrzydowskiej
z osobg Karola Wojtyly — pielgrzyma kalwaryjskiego bedzie kalendarium jego
zycia 1920-1978.

18 maja1920 — Urodzit si¢ Karol Jozef Wojtyta.

20 czerwca 1920 — Chrzest w kosciele parafialnym w Wadowicach.

15 wrze$nia 1926 — Karol rozpoczyna nauk¢ w szkole podstawowe;j.

13 kwietnia 1929 — Umiera matka Karola, Emilia z Kaczorowskich.

maj 1929 — Pierwsza Komunia $wigta Karola.

wrzesien 1930 — Karol rozpoczyna nauk¢ w gimnazjum.

5 grudnia 1932 — Umiera starszy brat Karola — Edmund.

jesien 1934 — Karol zaczyna wystegpowaé w miejscowych przedstawieniach teatralnych.

luty 1936 — Karol rozpoczyna wspotprace z awangardowym rezyserem teatralnym
Mieczystawem Kotlarczykiem.

3 maja 1938 — Karol przyjmuje sakrament bierzmowania.

27 maja 1938 — Karol konczy gimnazjum.

sierpien 1938 — Karol wraz z ojcem przenoszg si¢ do Krakowa, gdzie rozpoczyna aktywne
zycie studenckie na Uniwersytecie Jagiellonskim.

6 listopada 1939 — Karol rozpoczyna konspiracyjne studia i dziatalno$¢ w podziemnym
kulturalnym ruchu oporu.

wrzesien 1940 — Karol zaczyna pracowa¢ jako robotnik w kamieniotomie na Zakrzéwku.

18 lutego 1941 — Umiera ojciec Karola, Karol senior.

pazdziernik 1941 — Karol rozpoczyna prace w fabryce chemicznej Solvay.

jesien 1942 — Karol zostaje przyjety do Wyzszego Seminarium Duchownego Archidiecezji
Krakowskiej i rozpoczyna podziemne studia filozoficzne.

1 listopada 1946 — Karol zostaje wy§wigcony na kaptana przez kardynata Stefana Sapiehe.

15 listopada 1946 — Ksiagdz Karol wyjezdza na studia teologiczne do Rzymu.

15 czerwca 1948 — Ksiadz Karol wraca do Polski po studiach w Rzymie.

28 lipca 1948 — Ksiadz Karol przybywa do parafii w Niegowici jako jej wikariusz.

26 grudnia 1948 — Wydziat Teologiczny Uniwersytetu Jagiellonskiego nadaje ks. Karolowi
tytul doktora.

17 marca 1949 — Ksiadz Karol zostaje przydzielony do parafii §w. Floriana w Krakowie
w celu zorganizowania duszpasterstwa akademickiego.

pazdziernik 1953 — Ksiadz Karol Wojtyta rozpoczyna wyktady z etyki spotecznej na

Uniwersytecie Jagiellonskim.
12 pazdziernika 1954 — Ksiagdz Karol Wojtyta zostaje zatrudniony na Wydziale Filozoficznym
Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego.

ska..., s. 122 nn. Duchowo$¢ kalwaryjska w jednym ze swoich artykutow przedstawit o. F. Piwosz,
Duchowos¢ kalwaryjska, ,,Przeglad Kalwaryjski” 7, 2002, s. 57 nn.

891, Rusecki, Bernardyiiskie sanktuaria maryjne, ,Informator Pielgrzyma”, nr 7 (53), 2003,
s. 11. Zwiazki papieza Jana Pawtla II z kalwaryjskim sanktuarium przedstawit w jednej ze swoich
prac o. F. Piwosz, Kalwaria papieska, w: Kalwaria Zebrzydowska — Polska Jerozolima..., s. 165 nn.
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4 lipca 1958 — Ksiadz Karol Wojtyta przez papieza Piusa XII zostaje mianowany
biskupem pomocniczym archidiecezji krakowskiej.

28 wrze$nia 1958 — Konsekracja biskupia ks. Karola Wojtyty.

7 listopada 1962 — Biskup Wojtyta podczas Soboru Watykanskiego II zabiera glos w debacie
na temat reformy liturgicznej

21 listopada 1962 — Biskup Wojtyta podczas Soboru Watykanskiego II zabiera glos w debacie
o Objawieniu

30 grudnia 1963 — Biskup Wojtyta przez papieza Pawta VI zostaje mianowany arcybiskupem
krakowskim.

25 wrzesnia 1964 — Arcybiskup Wojtyta podczas Soboru Watykanskiego II zabiera glos

w debacie na temat wolnosci religijne;j.

8 pazdziernika 1964 — Arcybiskup Wojtyta podczas Soboru Watykanskiego 11 zabiera glos
w debacie na temat powotania §wieckich.

21 pazdziernika 1964 — Arcybiskup Wojtyta podczas Soboru Watykanskiego 11 zabiera glos
w debacie na temat dialogu Ko$ciota ze $wiatem wspotczesnym.

22 wrze$nia 1965 — Arcybiskup Wojtyta podczas Soboru Watykanskiego 11 zabiera glos
w debacie na temat odpowiedzialno$ci wynikajacej z wolnosci religijne;.
28 wrzesnia 1965 — Arcybiskup Wojtyta podczas Soboru Watykanskiego 11 zabiera glos

w debacie na temat chrze$cijanskiego rozumienia $wiata oraz na temat
wspotczesnego ateizmu.

18 listopada 1965 — Arcybiskup Wojtyta wygtasza or¢dzie biskupéw polskich do biskupow
niemieckich Przebaczamy i prosimy o przebaczenie.
28 czerwca 1967 — Arcybiskup Wojtyta przez papieza Pawta VI zostaje kreowany kardynatem .

14 pazdziernika 1967 — Kardynal Wojtyta inauguruje prace ziemne pod budowe kosciota Arki
Pana w Nowej Hucie.

jesien 1969 — Kardynatl Wojtyta powoluje Archidiecezjalny Instytut Teologii Rodziny.

11-28 pazdziernika 1969 — Kardynat Wojtyta bierze udziat w Synodzie Biskupo6w w Rzymie.

30 wrze$nia

— 6 listopada 1971 — Kardynatl Wojtyta uczestniczy w Synodzie Biskupow, poswieconym
postudze kaptanskiej i sprawiedliwosci w §wiecie.

8 maja 1972 — Kardynat Wojtyta otwiera Synod Archidiecezji Krakowskiej.

luty 1973 — Kardynat Wojtyta reprezentuje Kosciét polski na Migdzynarodowym
Kongresie Eucharystycznym w Melbourne w Australii.

27 wrze$nia

—26 pazdziernika 1974 — Kardynat Wojtyta petni funkcj¢ delatora na Synodzie Biskupow na temat
ewangelizacji.

23 lipca

— 11 wrze$nia 1976  — Kardynat Wojtyta bierze udziat w Migdzynarodowym Kongresie
Eucharystycznym w Filadelfii w Stanach Zjednoczonych.

15 maja 1977 — Kardynal Wojtyta konsekruje kosciot Arki Pana w Nowej Hucie.

30 wrzes$nia

—29 pazdziernika 1977 — Kardynatl Wojtyta bierze udzial w Synodzie Biskupow, poswigconym
katechizacji.

28 wrze$nia 1978 — Kardynal Wojtyta wraz z przyjaciotmi swietuje 20. rocznice konsekracji
biskupie;j.

14 pazdziernika 1978 — Kardynal Wojtyta bierze udziat w konklawe po §mierci papieza
Jana Pawla I.

16 pazdziernika 1978 — Kardyna%6 1Karol Wojtyta zostaje wybrany na papieza i przybiera imi¢ Jan
Pawet I17".

S I. Rusecki, Kalendarium Jana Pawlta II za lata 1920-1978, s. 1-3 (masz. w posiadaniu ar-
chiwum autora).
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ZWIAZKI KAROLA WOJTYLY Z KALWARIA OD LAT MLODOSCI

Rodzina Wojtytow, mieszkajaca w oddalonych 14 km od Kalwarii Wadowi-
cach, bardzo czesto pielgrzymowata do tego sanktuarium, aby na Kalwarii powie-
rza¢ swoje troski, problemy i radosci Panu Jezusowi i Matce Najswietszej. Po-
twierdzaja to pdzniejsze stowa wypowiedziane przez metropolite krakowskiego
kardynata Karola Wojtyte: Kiedy w domu byly jakies uroczystosci lub kiopoty,
wtedy szlismy do Kalwarii i tak to juz mi zostalo®.

O zwiazkach i1 zywej tradycji pielgrzymowania do Kalwarii §wiadczy row-
niez i to, ze jednym z przewodnikdéw po kalwaryjskich drozkach byt Franciszek
Woijtyta, kuzyn Karola Wojtyly, ojca pozniejszego papieza. Ojciec Swiety Jan
Pawet II wspomniat o tym osobiscie podczas swojego pobytu w Kalwarii Zebrzy-
dowskiej w 1979 r.: Podobno moj pradziadek i dziadek, rodem z Czanca, byt ta-
kim wiasnie przewodnikiem kalwaryjskim®.

Poruszajac zagadnienie zwigzku Kalwarii Zebrzydowskiej z mtodym Karo-
lem Wojtyla i jego rodzing, trzeba rowniez wspomnie¢ o tym, iz po $mierci matki,
ojciec, czujac si¢ odpowiedzialny za wychowanie religijne synéow pielgrzymowat
wraz z nimi do sanktuarium. Owo pielgrzymowanie wywarlto zasadniczy wpltyw
na uksztattowanie si¢ jego postawy religijnej. Po latach Jan Pawet 11 wyznat:
»Doswiadczenia duchowe wyznaczaly jak gdyby szlak modlitewny i kontempla-
cyjny mojej drogi do kaptanstwa, a potem w kaptanstwie — az do dnia dzisiejsze-
go. Droga ta, w pewnym sensie od dziecka, ale jeszcze bardziej pdzniej, kiedy
bytem kaplanem i biskupem, prowadzita mnie wielokrotnie na »drézki maryjne«
w Kalwarii Zebrzydowskiej. Czesto tam przyjezdzatem, aby samotnie wedrowaé
po owych »drézkach«, omodlajac rozne sprawy Kosciota™®,

Odnosnie co do pielgrzymowania mlodego ksigdza Karola Wojtyly do
Kalwarii prawie nic nie mozna powiedzie¢. W Kalendarium zycia Karola Woj-
tyly w opracowaniu A. Bonieckiego zanotowano tylko jeden przypadek, kiedy
to ks. Wojtyta odbyt pielgrzymke do Kalwarii. Byto to 10 wrze$nia 1950 r. Za-
chowata si¢ wypowiedz Wojtyly z tej pielgrzymki. Stwierdzil, ze ,,tam wtasci-
wie ksigdz nie ma co robi¢, tak wszystko jest doskonale zorganizowane przez
samych $wieckich”®.

52 Wypowiedz ustna kardynata K. Wojtyty z 1976 . do 6wczesnego przelozonego klasztoru.

83 pielgrzymka Jana Pawla II do Polski. Przemowienia. Dokumentacja, Poznan 1979, s. 157.

84 Jan Pawet 1L, Dar i Tajemnica. W pieédziesigtq rocznice moich $wiecen kaplariskich, Kra-
kow 1996, s. 31.

8 Kalendarium zycia Karola Wojtyly, oprac. A. Boniecki, Krakow 2000, s. 100.
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ZWIAZKI KALWARII Z KARDYNALEM KAROLEM WOITYLA

Nowa karta zwigzku Kalwarii z Karolem Wojtyla zostata otwarta wtedy, gdy
zostat biskupem pomocniczym, a zwlaszcza, kiedy pozniej zostal kreowany kar-
dynatem, metropolita krakowskim. Przybywat wtedy do Kalwarii jako arcypa-
sterz. Przyjezdzal, zeby przewodniczy¢ uroczystosciom lub towarzyszy¢ innym
zaproszonym celebransom. Przyjezdzal zawsze, jesli na przeszkodzie nie znalazty
si¢ jakie$ bardzo wazne sprawy. Przyjezdzatl do Kalwarii na uroczystosci sierp-
niowe Wniebowziecia Najswigtszej Maryi Panny, uczestniczyl w sierpniowych
nabozenstwach mlodziezowych, przewodniczyl pielgrzymce mezczyzn i kobiet,
odwiedzatl maturzystow odprawiajacych swe rekolekcje przed maturg. Tu w kal-
waryjskim sanktuarium co 5 lat spotykat si¢ z prezbiterium Kosciota krakowskie-
go, tu wreszcie spotykat si¢ z roznymi grupami duszpasterskimi archidiecezji®.
Prawie zawsze kardynat Wojtyla przyjezdzal do Kalwarii w Wielki Piatek, aby
,.u Pitata” wygtosi¢ kazanie®'.

Innym wymiarem tych kontaktéw byly kontakty z Kalwarig o charakterze
osobistym, rekolekcyjnym, prywatnym. Bardzo czesto kardynat Wojtyta przyjez-
dzat do Kalwarii z potrzeby serca, aby tu, na drézkach, rozwaza¢ tajemnice z zy-
cia Jezusa i Maryi i tu szuka¢ rozwigzan wielu trudnych spraw Kosciota krakow-
skiego. Zawsze przyjezdzat do Kalwarii przed zagranicznymi wyjazdami. Wydaje
sie, ze najlepiej owe kontakty oddadza stowa samego Papieza: ,,Drozki. Nawie-
dzatem je wiele razy, poczawszy od lat moich chtopigcych i mtodzienczych. Na-
wiedzatem je jako kaptan. Szczegodlnie czesto nawiedzatem sanktuarium kalwa-
ryjskie jako arcybiskup krakowski i kardynat. [...]. Prawie Zzadna ze spraw, ktore
czasem niepokoja serce biskupa, a w kazdym razie pobudzajq jego poczucie od-
powiedzialnosci, nie dojrzala inaczej jak tutaj [...]”.

Z tego okresu zachowato si¢ wiele kazan kardynata Wojtyly, ktore wyglaszat
w Kalwarii. W jednym z nich 16 sierpnia 1970 r. méwil m.in.: ,,[...]. Moi Drodzy
Pielgrzymi! Przybywamy dzisiaj tak licznie na Kalwarig¢, azeby uczci¢ Matke
Boza w tajemnicy Jej Wniebowzigcia. Nasze oczy kierujg si¢ — czy to na te figure,
ktora towarzyszy nam juz od przedwczoraj, czy tez na obraz Matki Bozej Kalwa-
ryjskiej, tak bardzo przez nas kochanej i czczonej; ale to tylko oczy, oczy ciata.
Oczy duszy wznoszg si¢ ku samej Bogarodzicy i starajg si¢ Ja dosiggna¢ poprzez
wiare w tajemnicy jej Wniebowzigcia; w tajemnicy, ktora tak bardzo po prostu
wyrazit Ojciec Swiety Pius XII, nauczajac, ze — wedle wiary Kosciota — Maryja,
po zakonczeniu ziemskiego zycia, jest z duszg i cialem w niebie.

Te¢ wlasnie tajemnice naszej wiary, t¢ rzeczywistos¢, ktora dotyczy Matki
Chrystusa i Matki naszej, my przyjmujemy, wyznajemy: co wigcej, szukamy sto-

8 F. Piwosz, Kalwaria Papieska...,s. 168—169.
57 F. Piwosz, Wyjqtkowy charakter..., s. 128.
8 F. Piwosz, Kalwaria Papieska...,s. 171.
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sownego miejsca, azeby te tajemnice i wyznac przez wiar¢ i przezy¢. | wlasnie
dlatego przychodzimy tu na Kalwarig: to jest, moi drodzy bracia i siostry, bardzo
wymowne.

Nieraz mysle — dlaczego wy tak lubicie przychodzi¢ w uroczysto§¢ Wniebo-
wziegcia Matki Bozej na Kalwari¢? I mysle takze — dlaczego ja lubi¢ tutaj przy-
chodzi¢ na kalwari¢ — zwlaszcza w uroczysto§¢ Wniebowzigcia Matki Bozej?
I chciatbym i sobie, i wam na to proste pytanie odpowiedziec.

Mysle, ze wszyscy przychodzimy na Kalwari¢, poniewaz tajemnica Wnie-
bowziecia Matki Bozej odstania si¢ nam tutaj w jakiej$ szczegolnej petni. Widzi-
my, jakie drogi prowadza do tego Wniebowziecia. Kalwaria to jest miejsce dro-
zek: naprzod drozek Pana Jezusa. Wiemy, ze to jest Jego droga krzyzowa, ale
petiejsza niz ta, ktorg rozwazamy po kosciotach naszych. Peliejsza: rozpoczy-
najaca si¢ od Wieczernika, od Ogrojca, poprzez sad Annasza i Kajfasza, a potem
dopiero — poprzez Pitata — wprowadzajaca nas w slady Chrystusowych cierpien
pod krzyzem i na krzyzu. I tu na tej Kalwarii, tu na tym wzgérzu drézki Pana Je-
Zusa si¢ urywaja: urywaja si¢ przy grobie; jak gdyby ci, ktérzy te drozki tworzyli,
nie chcieli powiedzie¢ ostatniego stowa. Ale to stowo ostatnie, niewypowiedziane
przez nich, zostato tym pelniej wypowiedziane. Postuzyty do tego wiasnie drozki
Matki Bozej. Widzimy, jak te drozki idg niejako w poprzek drozek Pana Jezusa,
jak si¢ z nimi przeplatajg: bolesci Matki Bozej, Jej zasnigcie, Jej ,,pogrzeb”; a
potem droga jej Wniebowzigcia. I to wlasnie tutaj na drozkach Wniebowzigcia, na
tej uroczystej procesji, ktora si¢ przed chwila zakonczyta, my rownoczesnie od-
krywamy prawde Chrystusowego Zmartwychwstania. Bo Chrystusowe Zmar-
twychwstanie najpelniej si¢ powtdrzyto w Jego Matce, w Jej Wniebowzigciu.

Moi drodzy bracia i siostry, dlatego tez che¢tnie przychodzimy na Kalwarig,
poniewaz prawde o Wniebowzigciu Matki Bozej my tutaj widzimy w catej pehni:
w catej pelni naszej wiary. Wiemy, ze Matka Boza zostata wniebowzigta z dusza i
ciatem, dlatego Ze byta niepokalanie poczeta. Tu, na Kalwarii, widzimy jasno, ze
to si¢ stato dla zastug Jezusa Chrystusa, Odkupiciela Naszego. Tu, na Kalwarii,
widzimy naocznie ten $cisty zwiazek, jaki zachodzi pomigdzy Jego zyciem, Jego
meka, Jego Smiercig, Jego zmartwychwstaniem a Jej zyciem: od poczecia niepo-
kalanego po Wniebowzigcie. I uczmy si¢ tutaj na Kalwarii tajemnicy Maryi po-
przez Chrystusa, azeby rownoczesnie uczy¢ si¢ i poglebiac tajemnice Chrystusa
poprzez Maryje. To jest to szczegdlne bogactwo Kalwarii naszej; przychodzimy
tutaj, poniewaz prawda o Wniebowzigciu Matki Bozej jest tak gleboko osadzona
w rzeczywisto$ci naszej wiary. Widzimy t¢ prawde w calej petni; widzimy tez —
jak wspomnialem — ze zycie Matki Bozej, poprzez te drozki, ktorymi prowadza
nas przewodnicy, poprzez te drozki przeplata si¢ z zyciem Pana Jezusa, a zwlasz-
cza z jego cierpieniem, meka, ukrzyzowaniem, Zmartwychwstaniem; i patrzac na
to, my musimy dojs$¢ do jednego wniosku, ktory dla naszej wiary jest podstawo-
wy. Mianowicie, ze jezeli my rowniez idziemy do Boga, do nieba, to i nasze zycie
musi si¢ tak przeplata¢ z zyciem Pana Jezusa, z Jego meka i Smiercig, i Zmar-



214 INNOCENTY RUSECKI

twychwstaniem; nie moze biegna¢ obok, opodal; nie moze to by¢ droga obok
Drogi, bo taka droga wiodlaby na manowce; tylko musza si¢ te drogi i te drozki
wzajemnie przeplata¢ i przenikaé. I tego sie tutaj uczymy. [...]%.

ZWIAZKI JANA PAWLA 11 Z KALWARIA

W 1979 r. Jan Pawel Il odbyl pierwsza swoja pielgrzymke do Ojczyzny i wow-
czas nie moglo zabrakna¢ na trasie tejze pielgrzymki Kalwarii Zebrzydowskiej. W
czasie pobytu w Kalwarii Zebrzydowskiej w 1979 r. Ojciec Swiety Jan Pawet II po-
wiedzial m.in.: ,,Nie wiem po prostu, jak dzigkowa¢ Bozej Opatrznosci za to, ze dane
mi jest jeszcze raz nawiedzi¢ to miejsce. Kalwaria Zebrzydowska: Sanktuarium Mat-
ki Bozej — i Drozki. Nawiedzatem je wiele razy, poczawszy od lat moich chtopigecych
i mtodzienczych. Nawiedzatem je jako kaptan, szczegdlnie czesto nawiedzatem sank-
tuarium kalwaryjskie jako arcybiskup krakowski i kardynal. Przybywalismy tu wiele
razy z kaptanami, koncelebrujac przed Matka Boza... czasem pelne prezbiterium
Kosciola krakowskiego, zwtaszcza w momentach waznych. Ostatnie takie spotkanie
byto zaplanowane na jesien ubiegltego roku, ale na nie juz nie wrocitem z Rzymu. ..

Przybywalismy tez w dorocznej pielgrzymce sierpniowej. Tego Kalwarianie
i pielgrzymi bardzo pilnowali: ,,Czy kardynat jest, czy go nie ma?” — a jezeli zda-
rzyto si¢, ze go nie byto raz i drugi, to mu zawsze wypominali.

Tak, na przyktad, wypomnieli mi ubiegtego roku. I teraz maja za to...

Usprawiedliwialem si¢ i jeszcze dzi§ si¢ usprawiedliwi¢: sercem spieszytem
tutaj na te zwlaszcza glowne uroczystosci: pogrzebu Matki Bozej, Wniebowzigcia
— ale to sa dni, ktére w Polsce miaty ogromng konkurencje [...].

Przybywalismy tu takze w pielgrzymkach stanowych na wiosn¢ i w jesieni. [...].

Jednakze najczesciej przybywatem tutaj sam, zeby nikt nie wiedzial, nawet ku-
stosz klasztoru. Kalwaria ma to do siebie, ze si¢ mozna tatwo ukry¢ przed kusto-
szem klasztoru. Wigc przychodzilem sam i wedrowatem po Drozkach Pana Jezusa i
Jego Matki, rozpamigtywatem Ich najswigtsze tajemnice. To jest zupelnie prze-
dziwna rzecz — te drozki. .. ale o tym jeszcze powiem. A procz tego polecatem Panu
Jezusowi przez Maryje sprawy szczegodlnie trudne i sprawy szczeg6lnie odpowie-
dzialne w calym moim postugiwaniu biskupim, potem kardynalskim. Widziatem,
ze coraz czgsciej musze tu przychodzi¢, bo po pierwsze spraw takich byto coraz
wigcej, wigcej, po drugie — dziwna rzecz — one si¢ zwykle rozwigzywaly po takim
moim nawiedzeniu na Drézkach. Moge wam dzisiaj powiedzie¢, Moi drodzy, Ze
prawie zadna z tych spraw, ktdre czasem niepokoja serca biskupa, a w kazdym ra-
zie pobudzaja jego poczucie odpowiedzialnosci, nie dojrzata inaczej, jak tutaj, przez
pomodlenie jej w obliczu wielkiej wiary, jakg Kalwaria kryje w sobie. [...].

59 Ks. Karol Wojtyta, arcybiskup — kardynat. Kazania w sanktuarium kalwaryjskim, Kalwaria
Zebrzydowska 1982, s. 44-45.
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Nade wszystko jednakze to, co tutaj czlowieka stale pociaga na nowo, to wia-
$nie owa tajemnica zjednoczenia, zespolenia Matki z Synem i Syna z Matka. Ta-
jemnica ta opowiedziana jest plastycznie i szczodrze poprzez wszystkie kaplice i
kos$ciotki, ktore roztozyly sig wokdt centralnej bazyliki. [...].

Tajemnica zjednoczenia Matki z Synem i Syna z Matkg na Drozkach Mgki
Panskiej, a potem na szlaku Jej pogrzebu od kaplicy Zasnigcia do »grobku Matki
Bozej«. A wreszcie: tajemnica zjednoczenia w chwale na Drézkach Wniebowzig-
cia i Ukoronowania. Wszystko to, rozlozone w przestrzeni i czasie, wérdd tych
g6r 1 wzgorz, omodlone przez tyle serc, przez tyle pokolen, stanowi szczegdlny
rezerwuar, zywy skarbiec wiary, nadziei i mito$ci Ludu Bozego tej ziemi. Zaw-
sze, kiedy tu przychodzitem, miatem swiadomo$¢, ze zanurzam si¢ w tym wlasnie
rezerwuarze wiary, nadziei i mitosci, ktére naniosty na te wzgorza, na to sanktua-
rium, cale pokolenia Ludu Bozego ziemi, z ktorej pochodze, i Ze ja z tego skarbca
czerpig. Nawet niewiele dajac od siebie — czerpig... | zawsze tez miatem tg Swia-
domos¢, ze owe tajemnice Jezusa i Maryi, ktore tu rozwazamy, modlac si¢ albo
za zywych lub za zmartych, sg istotnie niezglebione. Stale do nich powracamy i
za kazdym razem nie mamy do$¢. Za kazdym razem zapraszajg nas one, aby tu
wraca¢ na nowo — i na nowo si¢ w nie zglebi¢. W tych tajemnicach wyrazone jest
zarazem wszystko to, co sktada si¢ na nasze ludzkie, ziemskie pielgrzymowanie,
na »Drozki« dnia powszedniego. Co za wspaniata zresztag nazwa »Drozki« — trud-
no znalez¢ w innych jezykach jakiekolwiek stowo, ktére by temu odpowiadato...
»Drozki«. Wszystko to, co sklada si¢ na te drozki ludzkiego dnia powszedniego,
zostalo przejete przez Syna Bozego i za posrednictwem Jego Matki jest cztowie-
kowi wcigz oddawane na nowo: wychodzi z zycia i wraca do zycia ludzkiego. Ale
oddawane juz jest w nowej postaci, jest prze§wietlone nowym $wiattem, bez ktore-
go zycie ludzkie nie ma sensu, pozostaje w ciemnosci. ,,Kto idzie za Mna, nie bg-
dzie chodzit w ciemnosciach, lecz bedzie miat $wiatto zycia” (J 8, 12).

Oto jest owoc mojego wieloletniego pielgrzymowania po kalwaryjskich
Drézkach. Owoc — ktorym z wami si¢ dziele.

A jesli, do czego pragne was zachecic i zapali¢, to abyScie nie przestawali
nawiedza¢ tego sanktuarium. Wigcej jeszcze — chcg wam powiedzie¢ wszystkim,
a zwlaszcza mtodym (bo, dziwna rzecz, mtodzi szczegdlnie sobie upodobali to
miejsce). Wiec chce wam wszystkim powiedzie¢: nie ustawajcie w modlitwie.
Trzeba si¢ zawsze modli¢, a nigdy nie ustawac (por. Lk 18, 1), powiedziat Pan
Jezus. »Mddlcie si¢ i ksztaltujcie poprzez modlitwe swoje zycie. Nie samym
chlebem zyje cztowiek« (M 4, 4) i nie sama doczesnoscia, i nie tylko poprzez
zaspokajanie doczesnych — materialnych potrzeb, ambicji, pozadan, cztowiek jest
czlowiekiem... »Nie samym chlebem zyje cztowiek, ale wszelkim stowem, ktore
pochodzi z ust Bozych«. Jesli mamy zy¢ tym stowem, stowem Bozym, trzeba
»nie ustawaé¢ w modlitwie!«. Moze to by¢ nawet modlitwa bez stow...

Ja zawsze podziwiatem te tradycyjne modlitwy, ktore na Drozkach kalwaryj-
skich odmawiali, ze swoimi kompaniami, Przewodnicy §wieccy. Myslatem sobie,
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ze jest to jaki$ szczegdlny prototyp apostolstwa swieckich. Tak, jak takim proto-
typem, niedaleko stad, byly stawne »sidzinianki« ksiedza Baszynskiego. Wiem,
ze to przewodniczenie grupom pielgrzymim, tak zwanym ,.kompaniom”, idgcym
na Kalwarie, czasem przechodzilo w jednym rodzie z dziada na ojca, z ojca na
syna, z syna na wnuka, tak ze od catych pokolen juz ten czlowiek, albo ten rod,
taczyt si¢ z przewodnictwem na Kalwari¢. Podobno, moj pradziadek i dziadek,
rodem z Czanca, byl wlasnie takim przewodnikiem kalwaryjskim. [...].

I niech takze sanktuarium kalwaryjskie nadal skupia pielgrzymow, niech stuzy
archidiecezji krakowskiej i catemu temu rejonowi, ktéry tradycyjnie $cigga tutaj z
zachodu i wschodu, z potudnia i pdtnocy, niech stuzy catemu Kosciotowi w Polsce.
Niech tutaj dokonuje si¢ wielkie dzieto duchowej odnowy mezczyzn i kobiet, mto-
dziezy meskiej 1 mtodziezy zenskiej, stuzby liturgicznej oltarza — wszystkich.

Wszystkich tez, ktorzy tutaj przybywac beda, prosze, by modlili si¢ za jedne-
go z tych kalwaryjskich pielgrzyméw, ktorego Chrystus wezwal tymi samymi
stowami co Szymona Piotra. Wezwat go poniekad z tych wzgdrz i powiedziat:
»Pa$ baranki moje, pas owce moje« (por. J 21, 15-16).

I oto prosze, prosze, abysScie si¢ za mnie tu modlili, za Zycia mojego i po
$mierci’.

Ojciec Swiety Jan Pawet II przybyt powtdrnie do swojego umilowanego
sanktuarium 19 sierpnia 2002 r. i wlasnie tutaj w Kalwarii odprawil swoja ostat-
nig msze $w. na polskiej ziemi. Mszg §w. u stop Matki Bozej Kalwaryjskiej, ktora
— jak sam powiedziat — wychowywatla jego serce.

W kazaniu powiedzial m.in.: ,,[...]. Umitowani Bracia i Siostry! Przybywam
dzi$ do tego sanktuarium jako pielgrzym, tak jak przychodzitem tu jako dziecko i
w wieku miodzienczym. Staj¢ przed obliczem kalwaryjskiej Madonny, jak wow-
czas, gdy przyjezdzalem tu jako biskup z Krakowa, aby zawierzy¢ Jej sprawy
archidiecezji i tych, ktérych Bog powierzyt mojej pasterskiej pieczy. Przychodzg
tu i jak wtedy mowie: Witaj! Witaj Krolowo, Matko Mitosierdzia!

Ile razy do$§wiadczatem tego, ze Matka Bozego Syna zwraca swe mitosierne
oczy ku troskom cztowieka strapionego i wyprasza taske takiego rozwigzania
trudnych spraw, ze w swej niemocy zdumiewa si¢ on potega 1 madroscig Bozej
Opatrznosci. Czy nie doswiadczaja tego rowniez pokolenia patnikow, ktore przy-
bywaja tutaj od czterystu lat? Z pewnoscia tak. Inaczej nie byloby dzis tej uroczy-
stosci. Nie byloby tu was, umitowani, ktorzy przemierzacie kalwaryjskie Drozki
wiodace sladami krzyzowej meki Chrystusa i szlakiem wspotcierpienia i chwatly
Jego Matki. To miejsce w przedziwny sposob nastraja serce i umyst do wnikania
w tajemnice tej wiezi, jaka laczyla cierpigcego Zbawce 1 Jego wspodlcierpigea

™ Ojciec Swiety Jan Pawet 11, Przemowienie do pielgrzyméw 7 czerwca 1979 r., w: Kazania
kalwaryjskie — I kazdy ma swojq Jerozolime, do ktorej musi wracac”. Kazania okolicznosciowe
wygloszone w Kalwaryjskim Sanktuarium, pod red. F. Maciotka OFM, S. Rosponda CM, Kalwaria
Zebrzydowska 2005, s. 13-17.
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Matke. A w centrum tej tajemnicy mitosci kazdy, kto tu przychodzi, odnajduje
siebie, swoje zycie, swoja codzienno$¢, swoja stabo$¢ i rownoczesnie moc wiary i
nadziei — t¢ moc, ktora ptynie z przekonania, ze Matka nie opuszcza swego dziec-
ka w niedoli, ale prowadzi je do Syna i zawierza Jego mitosierdziu.

»A obok krzyza Jezusowego staly: Matka Jego i siostra Matki Jego, Maria, Zona
Kleofasa, i Maria Magdalena« (J 19, 25). Ta, ktora byla zlagczona z Bozym Synem
wigzami krwi i matczyng mitoscia, tam u stop krzyza, przezywala zjednoczenie w
cierpieniu. Ona jedna, mimo bélu matczynego serca, wiedziala, ze to cierpienie ma
sens. Ona ufata — ufata mimo wszystko — Ze oto spetnia si¢ starodawna obietnica:
»Wprowadzam nieprzyjazn miedzy ciebie a niewiastg, pomiedzy potomstwo twoje a
potomstwo jej: ono zmiazdzy ci glowe, a ty zmiazdzysz mu pigte« (Rdz 3, 15). A Jej
ufnos¢ znalazta potwierdzenie, gdy konajacy Syn zwrocit si¢ do Niej: »Niewiasto«.

Czy wtedy, pod krzyzem, mogla przewidywac, ze juz niecbawem — za trzy dni
— Boza obietnica si¢ wypetni? To pozostanie na zawsze tajemnica Jej serca. Jedno
jednak wiemy: Ona pierwsza posrod ludzi miata udziat w chwale zmartwychwsta-
tego Syna. Ona — jak wierzymy i wyznajemy — z duszg i ciatem zostala wzieta do
nieba, aby zaznawac zjednoczenia w chwale, u boku Syna radowa¢ si¢ owocami
Bozego mitosierdzia i wypraszac je tym, ktorzy do Niej sie uciekaja.

Tajemnicza wi¢z mitosci. Jakze wspaniale wyraza ja to miejsce. Historia
mowi, ze u poczatkow XVII wieku Mikotaj Zebrzydowski, fundator sanktuarium,
potozyt fundamenty pod kaplice Golgoty, wzniesiong na wzor jerozolimskiego
kosciola Ukrzyzowania. Pragnat w ten sposob przyblizy¢ sobie i innym nade
wszystko tajemnice meki i $mierci Chrystusa. Potem jednak, gdy planowat budo-
we Drog Meki Panskiej od Wieczernika do Grobu Chrystusa, wiedziony maryjna
poboznoscig i Bozym natchnieniem, postanowil umiescic¢ na nich roéwniez kaplice
upamigtniajace przezycia Maryi. I tak powstaty inne Drézki i nowe nabozenstwo,
ktére jest niejako uzupetlieniem Drogi Krzyzowej: nabozenstwo zwane Droga
Wspdlcierpienia Matki Bozej. Od czterech wiekow kolejne pokolenia pielgrzymow
wedruja tu po $ladach Odkupiciela 1 Jego Matki, czerpiac obficie z tej mitosci, ktora
przetrwala cierpienie i §mier¢ i w chwale nieba znalazta ukoronowanie. [...].

W 1641 r. sanktuarium kalwaryjskie zostalo ubogacone szczegdlnym darem.
Opatrzno$¢ skierowata kroki Stanistawa z Brzezia Paszowskiego do Kalwarii,
gdzie oddat w opieke Ojcow Bernardynow wizerunek Matki Naj$wietszej, ktory
juz w Jego domowej kaplicy zastynat taskami. Odtad, a szczegdlnie od dnia koro-
nacji, ktorej w 1887 r. z przyzwolenia papieza Leona XIII dokonat biskup Kra-
kowa Albin Sas Dunajewski, pielgrzymi konczag wedréwke po Drézkach przed Jej
obliczem. Od poczatku przychodzili tu ze wszystkich stron Polski, a takze z Li-
twy, Rusi, Stowacji, Czech, Wegier, Moraw i z Niemiec. Szczeg6lnie upodobali
sobie Ja Slazacy, ktérzy ufundowali korone dla Pana Jezusa, a od koronacji co
roku uczestniczg w procesji w dniu Wniebowzigcia Matki Boze;.

Jakze wazne byto to miejsce dla Polski podzielonej pomigdzy zaborcow.
Dat temu wyraz biskup Dunajewski, gdy dokonujac koronacji, tak si¢ modlit:
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»W dniu tym Maryja zostala wzigta w niebo i tam ukoronowana. W powracajaca
rocznice dnia tego wszyscy §wieci sktadaja swe korony u stop swej Krolowej, a
dzi$§ nardd polski niesie takze ztote korony, by przez rece biskupie wtozone zosta-
ly na skronie Maryi w tym cudownym obrazie. Odpta¢ze nam to, Matko, bysmy
byli i miedzy sobg jedno — i z Tobg jedno«. Tak modlit si¢ do Niej o zjednoczenie
Polski rozbitej. Dzi$, gdy stanowi ona terytorialng i narodowa jednosc¢, stowa te
nie traca swej aktualnosci, cho¢ nabieraja nowego znaczenia. Trzeba je dzi$§ po-
wtarza¢, proszac Maryje, by wypraszata jedno$¢ wiary, jednos¢ ducha i mysli,
jednos¢ rodzin i jednos$¢ spoteczng. Oto modle si¢ dzi§ razem z wami: Matko
Kalwaryjska, spraw, »by$my byli miedzy sobg jedno — i z Toba«.

,»Przeto, Orgdowniczko nasza,

one mitosierne oczy Twoje na nas zwrdé,

a Jezusa, blogostawiony owoc zywota Twojego,

po tym wygnaniu nam okaz.

O taskawa, o litosciwa, o stodka Panno Maryjo!”.
Wejrzyj, faskawa Pani, na ten lud,

ktoéry od wiekoéw

pozostawal wierny Tobie i Synowi Twemu.

Wejrzyj na ten nardd,

ktéry zawsze poktadat nadziej¢ w Twojej matczynej milosci.
Wejrzyj, zwr6¢ na nas swe mitosierne oczy,
wypraszaj to, czego dzieci Twoje najbardziej potrzebuja.
Dla ubogich i cierpigcych otwieraj serca zamoznych.
Bezrobotnym daj spotka¢ pracodawce.

Wyrzuconym na bruk pomdz znalez¢ dach nad glowa.
Rodzinom daj mitos¢,

ktora pozwala przetrwaé wszelkie trudnosci.

Mtodym pokazuj droge i perspektywy na przysztos¢.
Dzieci otocz plaszczem swej opieki,

aby nie ulegly zgorszeniu.

Wspolnoty zakonne ozywiaj taskg wiary, nadziei i mito$ci.
Kaptanow ucz nasladowa¢ Twojego Syna

w oddawaniu co dnia zycia za owce.

Biskupom upraszaj $wiatlo Ducha Swietego,

aby prowadzili ten Ko$ciot jedna i prosta droga

Do bram Kroélestwa Twojego Syna.

Matko Najswietsza, Pani Kalwaryjska,

wypraszaj takze i mnie sity ciata i ducha,

abym wypetnit do konca misje,

ktéra mi zlecit Zmartwychwstaty.

Tobie oddaje wszystkie owoce mego zycia i postugi;
Tobie zawierzam losy Kosciota;

Tobie polecam moj nardd;

Tobie ufam i Tobie raz jeszcze wyznaje:

Totus Tubus, Maria!

Totus Tubus. Amen’".

! Ojciec Swiety Jan Pawet IT, Kazanie 19 sierpnia 2002 1., w: Kazania kalwaryjskie. .., s. 19-22.
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ANEKS
JAN PAWEL I NA WIECZNA RZECZY PAMIATKE™

(nadanie kos$ciotowi zakonnemu w Kalwarii Zebrzydowskiej
tytutu bazyliki mniejszej)

Chociaz wszystkie miejsca swigte na catym $wiecie, po§wiecone Najswictszej
Maryi Pannie, s3 Nam drogie, gdyz niemal od samego poczatku jesteSmy przepet-
nieni najglebsza miloscia do Niej, to jednak, kiedy chodzi o miejsca, §wiatynie,
sanktuaria polskiego narodu, z ktdrego pochodzimy i ktdry zawsze mamy w sercu i
przed oczami, to Nasza mito$¢ i zyczliwo§¢ natychmiast niezwykle rosnie, jakby
kto$ dodat mitos¢ do mitosci. Czcigodny Brat Nasz Franciszek Macharski, Kardy-
nat Swictego Kosciota Rzymskiego, Arcybiskup Krakowski, poprosit Nas w imie-
niu swoim, jak réwniez w imieniu swojego duchowienstwa i wiernych, o podnie-
sienie sanktuarium Bogurodzicy Dziewicy Maryi w Kalwarii Zebrzydowskiej do
godnosci Bazyliki Mniejszej. [Mialo to miejsce] w czasie Naszej pielgrzymki do
tego sanktuarium, to znaczy w dniu 7 czerwca poprzedniego roku [1979].

Wtedy tez chetnie daliSmy na to ustne pozwolenie. A poniewaz ten sam
Czcigodny Nasz Brat wystal odpowiednie dokumenty dla uzyskania tego tytulu
na pi$mie, wydato si¢ Nam rzeczg stuszna potwierdzi¢ to pozwolenie takze pi-
semnie. Dlatego po zapoznaniu si¢ z tym, co przygotowata Kongregacja ds. Kultu
Bozego i Dyscypliny Sakramentéw w tej sprawie, postanawiamy zaliczy¢ §wiaty-
ni¢ Najswietszej Maryi Panny Anielskiej, o ktorej byta mowa, do liczby Bazylik
Mnigjszych. [Czynimy to] ze wzgledu na jej bogatg historie¢, sztuke, pomniki i
przede wszystkim ze wzgledu na szczegdlnie zywa pobozno$¢ do Chrystusa
Ukrzyzowanego i Jego Najswietszej Matki. Oczywiscie, nalezy zachowaé prawa i
przepisy liturgiczne, wlasciwe §wiatyniom tej rangi, zawarte w Dekrecie o tytule
Bazyliki Mniejszej z dnia 6 czerwca 1968 r. Zreszta spodziewamy sie, ze przy-
znany zaszczyt utwierdzi wiernych w wierze Chrystusa, powigkszy mitos¢ i
umocni nadziej¢ dobr niesmiertelnych.

Dan w Rzymie, u Swictego Piotra, dnia 30 kwietnia 1980 r., w drugim roku
Naszego Pontyfikatu.

Podpisal: Augustyn Kardynat Casaroli
Sekretarz Stanu

72 Tekst w przektadzie na jezyk polski K. Zuchowskiego OFM. — H.E. Wyczawski, Kalwaria
Zebrzydowska, s. 470.
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PASSION-MARIAN SANCTUARY IN KALWARIA ZEBRZYDOWSKA

Summary

Kalwaria Zebrzydowska is the second, most significant Passion-Marian Sanctuary in Poland
after Czestochowa. It has become widely known not only in Europe, but all over the world, thanks
to Holy Father — John Paul II — who visited it twice: in 1979 and 2002.

In its first part, the present article brings readers closer to this unique place by presenting its
history and its significance in shaping religious behaviors of the Polish society.

In the second part of the article, the author showed the bonds between John Paul II and Kal-
waria, which is now more and more often called ,,Papal Kalwaria”.

This part contains also excerpts of the Pope's speech of 1979 and His homily during the Holy
Mass of August 19, 2002, as the most vividly showing those specific, emotional bonds connecting
Holy Father with Kalwaria Zebrzydowska.

Stowa kluczowe: Sanktuaria maryjne, Kalwaria Zebrzydowska, maryjno$¢ Jana Pawta I1
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WSPOLNOTOWY KONTEKST RELACJI RELIGIINE]J

Czy Kosciot jest potrzebny do Zbawienia?
— kilka uwag filozofa'

WSTEP: PROBLEM RELACIJI RELIGIINEJ

Zagadnieniem, nad ktérym chce si¢ zatrzymac, jest problem realnej relacji re-
ligijnej. Pytanie, na ktore chcialbym zarysowa¢ odpowiedz ma postac: Czy wia-
Sciwym milieu ukonstytuowania si¢ i przezywania relacji religijnej jest kontekst
odniesien osobowych, czyli rzeczywistos¢ wspolnotowa Kosciota, czy tez czho-
wiek moze w tej kwestii obejs¢ si¢ bez Kosciota? Taki kierunek poszukiwan pod-
powiada podtytut referatu sformutowany w postaci pytania: Czy Koscidt jest po-
trzebny do zbawienia? Maja to by¢ uwagi filozofa.

Sprawa, ktorg nalezy na wstepie wyjasnic, jest samo zagadnienie relacji religij-
nej, przez ktore rozumiem relacj¢ czlowieka do Boga. Charakteryzujac od strony
filozoficznej relacje religijng (tzn. fakt zachodzenia relacji religijnej), wypada zau-
wazy¢, iz w punkcie wyjscia dysponujemy do$¢ skromnymi (wedle punktu widze-
nia nauk przyrodniczych) danymi: przeswiadczeniem i $wiadectwem (zaangazowa-
nego) podmiotu o pozostawaniu w odniesieniu do Boga oraz $wiadectwem zycia
ekstraspekcyjnie dostepnym innym podmiotom. Owe $wiadectwa podlegaja wyja-
$nieniu (W sensie rozjasnienia) i interpretacji zarbwno przez podmiot zaangazowa-
ny, jak i podmiot-obserwatora. Na przyktad, styszymy swiadectwo Jezusa o sobie, o
Jego relacji z Bogiem: ,,Ja i Ojciec jedno jestesmy” (J 10, 30; por. 17, 21). Swiadec-

! Jest to poszerzona i nieznacznie zmieniona wersja referatu nt. Z Bogiem — ,,w Kosciele” czy
,,poza Kosciolem”. Czy Kosciol jest potrzebny do zbawienia?, wygtoszonego 10 maja 2006 r. pod-
czas Migdzynarodowej Interdyscyplinarnej Konferencji Naukowej nt. ,,Pogranicza” (L6dz, 8-10
maja 2006 r.) zorganizowanej przez Katedr¢ Historii Jezyka Polskiego Uniwersytetu Lodzkiego,
Wyzsze Seminarium Duchowne w Lodzi oraz Osrodek Badawczy Mysli Chrzescijanskiej w Uni-
wersytecie Lodzkim.
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two to wywotywato konsternacj¢ i zgorszenie stuchaczy. Jak je zrozumiano? — poz-
niejsze wypadki rzucajg pewne $wiatto’. Poznawczo dostepny byt (i jest) dla ob-
serwatora zewnetrznego pewien frapujacy sposéb wypowiadania si¢ Jezusa (jako
konkretnej, historycznej osoby) na aktualne tematy” (tzw. osad wydarzen). Pamie-
tamy z Ewangelii, iz Nauczyciel z Nazaretu wlasnie w ten sposob zdumiewat, in-
trygowat otoczenie. Czytamy: ,,Przybyli [po powotaniu Szymona i Andrzeja, a na-
stepnie Jakuba i Jana — dop. S.S.] do Kafarnaum i zaraz w szabat wszedt do synago-
gi, 1 nauczat. Zdumiewali si¢ Jego nauka: uczyt ich bowiem jak ten, ktéry ma wia-
dze, a nie jak uczeni w Pismie™. Udzialem niektorych byto cos podobnego do tego,
o czym moéwi Ewangelista Lukasz, relacjonujacy najprawdopodobniej wlasne $wia-
dectwo uczniéw z ich rozmowy z Tajemniczym Wedrowcem w drodze do Emaus:
I mowili nawzajem do siebie: «Czy serce nie patatlo w nas, kiedy rozmawiat z na-
mi w drodze i Pisma nam wyjasniat?»”.

Tak jak $wiadectwo i nauczanie, tak jak cudowne znaki czynione przez Nau-
czyciela z Nazaretu, ktore budzitly zdumienie oraz prowadzily w sposob nieu-
chronny do stawiania sobie przez uczniéw pytania: Kimze On jest?°, tak rowniez
musi budzi¢ zdumienie kto$, kto nie ulega napastliwej interpretacji, ktora staje si¢
wrecz obowiazujaca’, ktos kto nie staje sic wigzniem sloganéw i niewolnikiem
wiadzy, kto$, kto — cho¢ nie zawsze od razu to doceniamy — ,,zawzdy inne gada,
niz wszyscy wokot gadajacy”®.

Pierwsza sprawa godna podkreslenia jest postawa cztowieka wolna od reduk-
cyjnej sklonnosci.

O tyle jesteSmy w stanie uchwyci¢ pewna objawiajaca si¢ nowos¢ oraz jeste-
$my w stanie zachowa¢ otwarto$¢ i pozostawa¢ w oczekiwaniu, o ile potrafimy
dokonywa¢ osadu rzeczywistosci (wydarzen) w §wietle dos§wiadczenia podsta-
wowego — tj. pierwotnych wymogow serca’. Ta postawa — dopowiedzmy od razu
i to jako drugie godne uwagi podkreslenie — nie przekresla takze z gory jako nie-
mozliwego do zdobycia przekonania o istnieniu rzeczywistosci transcendentnej

? Jedno nie ulega watpliwosci. Ta posta¢ jest prawdziwym ,,Znakiem Sprzeciwu”. Wobec niej
nie mozna si¢ nie okresli¢. Ksztaltuje si¢ osobliwa linia demarkacyjna.

3 Chocby prowokacyjna kwestia ptacenia podatku Cezarowi.

4 Mk 1, 21-22, por. Mk 1, 36 — 2, 12.

S¥k24,32.

®Zob. Mk 4, 41.

" F. Nietzsche miat twierdzi¢: ,,Nie ma juz faktow, istnieja tylko interpretacje”. Cyt. za J. Carron,
Zwyciestwem Chrystusa jest lud chrzescijanski, Migdzynarodowe Spotkanie Odpowiedzialnych
Comunione e Liberazione, La Thuile 17-21 sierpnia 2004.

8 Por. K. Woijtyta, Jeremiasz, w: Poezje i dramaty, Krakow: Znak 1979, 326. Sedecjasz wobec
Jirmejahu pyta: ,,Czemu ty zawzdy inne gadasz / niz wszyscy wokol gadajacy?”.

% Jednym z podstawowych wymogéw serca jest wymog prawdy, ostatecznego  (zob. poni-
zej). To z powodu nierespektowania pierwotnych wymogdw serca dochodzi do samowyalienowania
si¢ jednostki i ostatecznego, zniewalajacego jednostki, triumfu wiadzy.
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(Tajemnicy)'’. Zdobyte jednak przekonanie o realnej mozliwosci istnienia tejze
rzeczywistosci, czy oparte na intuicji, czy tez poparte dyskursem teoretycznym,
samo z siebie (to jest trzecie podkreslenie) nie jest w stanie zainicjowac wiary,
wejscia cztowieka w relacje z Bogiem. Miedzy cztowiekiem a Bogiem istnieje
bowiem zasadnicza dysproporcja'!, rzeczywista relacja cztowieka do Boga (1.
wejscie w odniesienie i pozostawanie w relacji do Boga) nie moze by¢ z tego ty-
tutu rezultatem aktu motu proprio cztowieka. Jak zatem rozumie¢ — oczywiscie z
filozoficznego punktu widzenia — postawe religijna?

Czlowiek moze przyja¢ postawe religijng wobec Boga na podstawie przeko-
nania o Jego istnieniu i w sposob stuszny sprawowaé kult. Bedzie 6w kult'> wyra-
zem jego naturalnej cnoty sprawiedliwosci, ktora w swej istocie, bedac rezultatem
afektywnego odniesienia cztowieka do rzeczywistosci', jest — jak interesujaco
zauwaza $w. Tomasz — cnota integrujaca kardynalng cnote sprawiedliwosci'®.
Wejscie cztowieka w relacje z Bogiem i trwanie w odniesieniu do Boga okazuje
si¢ jednak rzeczywisto$cia innego rodzaju. Wejscie czlowieka w relacje z Bogiem
i trwanie w odniesieniu do Boga jest (moze by¢) ostatecznie rezultatem odpowie-
dzi cztowieka na inicjatywe Boga. Innymi stowy méwiac, z filozoficznego punktu
widzenia realna relacja religijna nie jest autonomicznym dzietem cztowieka. Jest
rzeczywistoscia dialogiczna, a dokladniej — responsoryczng': relacja religijna
podobnie jak caty rozw6j osoby nie jest jedynie rezultatem rozwoju wedhug tego,
co gatunkowe, ale w zdecydowanej mierze wedtug tego, co indywidualne. Racja

19 Ateizm, a takze przezywany ateistycznie agnostycyzm nie sa bez winy. Opieraja sie zawsze
na odrzuceniu poznania, ktore samo z siebie jest dostepne cztowiekowi. Cztowiek nie chce jednak
przyja¢ jego warunkow. Krotko méwiage, w kwestii istnienia Boga i skromnego poznania Jego natu-
ry czlowiek nie jest skazany na niewiedz¢. Moze ‘zobaczy¢’, jesli nie przekresla z gory mozliwosci,
jesli stucha gtosu wilasnej natury, glosu stworzenia i pozwala si¢ mu prowadzi¢. Por. J. Ratzinger,
Patrzeé¢ na Chrystusa, tham. J. Merecki SDS, Krakow: Salwator 2005, 24.

1 Chocby dlatego, ze Bog nie jest przedmiotem bezposredniego poznania cztowieka.

12 To zasadniczo mieli na uwadze starozytni, gdy mowili o religii. Z tego tytutu nie funkcjo-
nowal powszechnie termin religio w wyobrazeniu takim, jakie wspolczesnie tu i 6wdzie funkcjonu-
je. P.J. Griffiths, The Very Idea of Religion, ,First Things” 103 (May 2000), 30-35._Zob. tez
T. Halik, Czy dzisiejsza Europa jest niechrzescijanska i niereligijna?, w: Wzywany czy nie wzywany
Bog sie tutaj zjawi. Europejskie wyklady z filozofii i socjologii dziejow chrzescijanstwa, tham.
A. Babuchowski, Krakow: WAM 2006, 22 nn.

13 Zob. S. Szczyrba, Afektywne poznanie rzeczywistosci warunkiem afirmacji Boga, w: Filozo-
Sfowac w kontekscie teologii — Afektywne poznanie Boga, Seria: Religia i Mistyka, t. 4, red. P. Mo-
skal, Lublin: Wydawnictwo KUL 2005, 19-37.

14 STh II-I1, q. 80, a. unic. (zob. Wydanie polskie naktadem Osrodka Wydawniczego Veritas,
London 1970, t. 18: Sprawiedliwosé, thum. F. W. Bednarski OP, 255. Zob. S. Huet, Cnota religijno-
$ci, Warszawa: PAX 1954; S. Lis, Sw. Tomasza koncepcja religii, ,,Studia Sandomierskie. Teolo-
gia—Filozofia—Historia” 8 (2001), 308-315.

'3 J. Ratzinger powiada: ,,Mozna powtarza¢ za $wietym Tomaszem, Ze niewiara jest czyms
nienaturalnym, ale trzeba zarazem dodaé, ze czlowiek nie moze catkowicie rozwia¢ ciemnosci,
ktore otaczaja kwestie Wiecznego, tak ze jesli ma dojs¢ do prawdziwej relacji z Bogiem, Bog musi
wyj$¢ mu naprzeciw, musi do niego przemowic.” J. Ratzinger, dz.cyt., 27.
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owej indywidualnosci jest doswiadczana w wieloraki sposéb wolnos¢ cztowie-
ka'®. Dlatego zaden cztowiek nie jest jedynie egzemplarzem gatunku, a jesli tak
si¢ rzeczy maja, to celem zycia czlowieka nie jest jedynie rozwijanie doskonatosci
gatunku (tego, co ,,wpisane” we wspolng wszystkim nature czlowieka, w czto-
wieczenstwo), ale rozwijanie takze doskonatosci wiasnych, indywidualnych, nie-
zdeterminowanych wspodlng naturg. Droga do pelni osoby nie jest wyznaczona
(zdeterminowana) jedynie tym, co powszechne, gatunkowe i okoliczno$ciami
zewnetrznymi. Celem nie jest realizowanie tego, co powszechne, wspdlne, ale
tego, co indywidualne. Takiej konstytucji osoby odpowiada swoisty sposob ist-
nienia — cztowiek-osoba istnieje jako cel sam w sobie'’.

Poniewaz 6w sposob istnienia nie pozwala nam uznac¢ czlowieczenstwa za co$
oczywistego, konieczne jest spotkanie z czyms, co nazywa sie¢ wychowaniem'™.
Konieczne jest spotkanie z Kim$ (tj. Autorytetem), niosace w sobie wydarzenie
,hiemozliwej odpowiedniosci”". Idac tym tropem dalej, musimy dopowiedzie¢, iz

16 Zasadnicza doskonatoscia osoby jest szczegolna indywidualnoé, szczegélna jednostko-
wos$¢. Osobg nazywamy co$ dlatego, ze w szczeg6lny i doskonalszy sposob jest jednostkowa i in-
dywidualna. To wilasnie przede wszystkim odroznia osobg¢ od innych bytéw. Wbrew starozytnej
filozofii, ktora — zasadniczo rzecz biorgc — bardziej cenita to, co powszechne, to co ogélne; chrzesci-
janskie $redniowiecze, a Tomasz daje temu doskonaty wyraz, za doskonalsze od tego, co ogolne,
uznaje si¢ to, co jednostkowe i indywidualne. Podkresli¢ trzeba, ze gdy w gre wchodzi osoba, jej
indywidualno$¢ nie opiera si¢ jedynie na szczegdlnych i niepowtarzalnych okoliczno$ciach, w ja-
kich zyje ani na jej specyficznych jednostkowych cechach — przypadtosciach. W taki sposob takze
zwierzeta sg indywiduami. Co zatem, zdaniem Akwinaty, jest zasadnicza racja uznania owej szcze-
goblnej jednostkowosci? Mylitby si¢ ten, kto chciatby wskazac na rozumnosé, jak to czynit Arystote-
les. Szeroko pisze o tym Tomasz w ksiedze trzeciej Sumy filozoficznej, w rozdziatach otwierajacych
traktat o prawie, tj. przede wszystkim w rozdziatach 111-114. Zasadnicza racja, jest dosSwiadczana
w wieloraki sposob wolnos$¢ cztowieka. Nie chodzi tu tylko o wladze nad swymi czynami (zob. STh
I, q. 29, a. 1c). Wolno$¢ pojeta w taki sposob moglaby by¢ wolnoscig wybierania jedynie migdzy
dobrem a ztlem. Akwinata dostrzega co$ wigcej — wybieramy nie tylko migdzy dobrem a ztem, ale
takze migdzy roznymi dobrami, a to znaczy takze: migdzy réznymi drogami naszej aktualizacji,
miedzy réznymi sposobami osiggni¢cia szczescia.

17 Zob. np. STh II-1I, q. 64, a. 2, ad 3: homo naturaliter liber et propter seipsum existens.
W rozdziale 112 ksiegi trzeciej Sumy filozoficznej Akwinata podkresla, ze Bog chce cztowieka dla
niego samego, a poniewaz sposobowi chcenia stworzenia przez Boga odpowiada sposob istnienia,
czlowiek istnieje jako cel sam w sobie.

'8 Wychowanie nie jest tylko aktualizacjg potencjalnosci naturalnych, chociaz takie potencjal-
nosci poniekad zaktada, zwlaszcza w zakresie pewnych predyspozycji do konkretnych umiejgtnosci.
Wychowanie jako szczegdlnego rodzaju propozycj¢ przychodzaca z zewnatrz zakwestionowat J.J. Rous-
seau w swojej idei dziecka jako naturalnie dobrego dzikusa (/’homme sauvage). Ale i on, podobnie
jak J. Locke, nigdy nie watpit, ze dziecinstwo wymaga zorientowanego na przyszto$¢ przewodnic-
twa dorostych., niezaleznie od tego, co w kazdym przypadku owa dorosto$¢ miataby oznaczac. Por.
N. Postman, W strong XVIII stulecia. Jak przesztoS¢ moze doskonali¢ naszq przysztosé, thum. R.
Frac, Warszawa: PIW 2001, 127-133 (zwt. 133).

1 Odpowiedniosé niemozliwa, poniewaz przewyzsza naturalng moc wyobrazni. Bardzo czesto
redukujemy pragnienie (w istocie pragnienie pelni, pragnienie nieskonczonosci, w ktore cztowiek
jest wyposazony) do jakiego$ konkretnego wyobrazenia, do marzenia sennego, lecz sygnatem, iz to
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konieczne jest to, aby owo wydarzenie niemozliwej odpowiednio$ci nie byto jedno-
razowe, lecz azeby w jaki$§ sposob kontynuowalo si¢ w czasie, aby doszto do ukon-
stytuowania si¢ osobliwego ,,pojscia za”* tak, aby owo wydarzenie ,,niemozliwej
odpowiednio$ci” mogto przybrac ksztatt ,,Ty” dla ,.Ja”. To wtedy pojawia si¢ praw-
dziwa szansa-nadzieja na autentyczne objawienie si¢ ,,Ja”. Wtedy pojawia si¢ na-
dzieja na objawienie si¢ ,.Ja” o w pelni osobowej konsystencji*'.

1. ZMYSL RELIGIINY I JEGO WYCHOWANIE

Platon, filozof, lecz takze teolog w nowym stylu (w opozycji do teologow poe-
tyckich Homera i Hezjoda), cho¢ nie jedyny w starozytnos$ci, to jednak w sposob
wyrazny dat wyraz przekonaniu, iz sens i znaczenie rzeczywisto$ci empirycznej
(zmystowej) lezy poza rzeczywistoscia zmystowa™. Owo odkrycie rzeczywistosci
duchowej jako podstawowej, fundujacej i porzadkujacej rzeczywisto$¢ postrzegang
zmystami z jednoczesnym uznaniem, ze ta ostatnia nie thumaczy sama siebie, lecz
staje si¢ zrozumiata dopiero poprzez pierwsza, wedtug G. Reale, stato si¢ punktem
zwrotnym w rozwoju mysli Zachodu. Reale uwaza Platona za tworce metafizyki
transcendencji’. Oznacza to potezne wyzwanie dla wszelkich tendencji immanen-
tystycznych wszystkich czaséw (tendencji takich — powiedzmy wyraznie, nie bra-
kowato w starozytnosci; wielkie filozofie epoki hellenistycznej byly swoistymi
metafizykami materialistycznymi i immanentystycznymi, zbudowanymi w wyraz-
nej opozycji do Platona i Arystotelesa™; nie brakuje ich takze wspotczesnie™).

nie jest to, czego tak naprawdg pragniemy, jest fakt, ze niejednokrotnie po tym, jak udaje si¢ nam
osiggnac to, czego konkretnie zapragneli$my, nadal pragniemy, nie czujemy si¢ do konca usatysfak-
cjonowani. Oznacza to, iz czgsto wyobrazenie, jakim usitujemy zaspokoié pragnienie pelni, jest
wyobrazeniem, ktore nie jest w stanie catkowicie go zaspokoi¢, poniewaz ono zawsze dotyczy pet-
ni. Arystoteles (De anima, 111, 431 b 21), jak i §w. Tomasz (STh q. 80, a. 1,c; q. 84, a. 2, ad 2), mo-
wiac o cztowieku, mowili o duszy ludzkiej, iz jest quodammodo omnia, zwracali przy tym uwage na
strong formalng wladz duszy. Uwadze tych autoréw uszedt fakt, iz czlowiek dysponuje pewnym
kryterium obiektywnym. Mozna je okresli¢ stowem anima albo serce.

2 Owo ,,pojécie za” jest aktem afektywnego przylgniecia osoby do osoby. Jest rozumnym ak-
tem woli.

21 Por. M. Buber, Ja i Ty. Wybor pism filozoficznych, thum. J. Doktor, Warszawa: PAX 1992,
39-40.

22 Platon tez na dobre zainicjowat rozwazania nad naturg rzeczywistoci transcendentne;.

23 Zob. E.I. Zieliaski OFMConv., Laudacja, w: Giovanni Reale. Doktor honoris causa Kato-
lickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin: KUL 2001, 10.

* 7Zob. tamze.

2 Zob. G. Reale, Mgdros¢ antyczna lekarstwem na zlo nekajgce wspélczesnego czlowieka, w:
Giovanni Reale. Doktor honoris causa Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin: KUL 2001,
13-41.
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Platon jest zatem jednym z pierwszych myslicieli®, ktéry dat wyraz rzeczy-
wisto$ci zmystu religijnego jako nieusuwalnego wymiaru zycia w petni osobowe-
go: mozna by powiedzie¢, iz — na mocy tego wymiaru, pytania czlowieka zawsze
beda siggaty poza rzeczywistoé¢ widzialng®’. Pytan egzystencjalnych niepodobna
zdtawié, cho¢ mozna probowaé sprawiaé, aby nie dochodzity one do glosu™.

Prawdopodobnie Platon takze, jak wynika z badan przedstawicieli tzw. Szko-
ty Tybingenskiej nad jego ,,nauka niepisang”, przyktadat szczegolng troske o wy-
chowanie swoich uczniéw. Stal sie przeto rzecznikiem wychowania zmystu reli-
gijnego”’. Zdaniem czeskiego filozofa Jana Patocki, Europa narodzita si¢ wtedy,

% Dla L. Wittgensteina rowniez: ,,Sens $wiata musi leze¢ poza nim”. Zob. L. Wittgenstein,
Tractatus logico-philosophicuus, thum. B. Wolniewicz, PWN, Warszawa 1970, 84 (6.41: ,,Sens
$wiata musi leze¢ poza nim”); 86 (6.4312: ,rozwiazanie zagadki zycia w czasie i przestrzeni lezy
poza czasem i przestrzenia”).

2T Rzeczywisto$é widzialna staje si¢ przez to znakiem odsytajacym poza siebie.

28 Zob. L. Giussani, Zmyst religijny, thum. K. Borowczyk, Poznafi: Pallottinum 2000, 97—159.

% G. Reale stoi na stanowisku, ze ,,Dialogi Platona, czyli jego pisma nie sg autarkiczne, tzn.
nie sg samowystarczalne. Nie wystarczaja do tego, by wyjasni¢ do konca same siecbie. W sposob
istotny i strukturalny potrzebuja »pomocy« ich autora™. Dzigki tradycji posredniej, tzn. $wiadec-
twu Arystotelesa i innych uczniow Platona, ustne nauczanie tworcy Akademii mozna przynajmniej
w istotnym zarysie zrekonstruowaé. To ono stanowi istotne tto, na ktéorym trzeba umieszczaé i od-
czytywac dialogi Platona (zob. G. Reale, Tres¢ i znaczenie..., 92).

Owym istotnym ttem jest nauka O Dobru, ktorej wyktadowi Platon poswigcal swe najlepsze
umiejetnosci, czas i sity, by ja raczej zapisa¢ w duszach, umystach uczniéw anizeli w rozprawach
umieszczonych w martwych ksiggach (pismo miato co najwyzej pomaga¢ w przypominaniu nauki,
W ozywianiu pamigci, a nie zastgpowaé pamiec!). Platon byt wyrazicielem najwznioslejszej koncep-
cji pedagogicznej sformutowanej przez filozofow: wychowywanie jest pisaniem w duszach ludzi
(zob. G. Reale, Platoriska krytyka pisma i jej podstawy historyczne. Swiadectwa samego Platona:
Fajdros i List VII, 74). Nie chodzito tu o nauki, ktdre same przez si¢ — pisze Reale — nie bylyby
mozliwe do wypowiedzenia (ezoteryczne w sensie Scistym, sekciarskim — S.S.), ale o takie, o kto-
rych po prostu nie mozna tak mowi¢, jak si¢ mowi o innych. Chodzito o nauki trudne do zrozumie-
nia i przyjecia, ktore wymagaja zawsze dlugiego przygotowania, a przede wszystkim o takie, ktore
,,rodza si¢ w naszym wnetrzu, a nie przychodza do nas od zewnatrz” (G. Reale, Tres¢ i znacze-
nie nauk..., 91). Taka nauka, podlegajaca szczegblnej trosce, byta wspomniana wyzej nauka O Dobru.
To tutaj Dobro Platon definiowal tak: Dobro jest Jednym, najwyzsza miara wszystkiego (G. Reale,
Tres¢ i znaczenie nauk..., 102). To w naukach niepisanych Platon wyktadat teori¢ dwoch zasad,
o ktorej aluzyjnie jedynie napomykat w dialogach. To te teori¢ stawial ponad teori¢ idei, przysparzajac
badaczom dialogéw niemato ktopotow (por. G. Reale, Tresé i znaczenie nauk. .., 94-95).

Teoria dwoch zasad (nauka o dwdch najwyzszych i antytetycznych zasadach, o Jednym-Dobru
i Diadzie-zasadzie wielo$ci-i-zta) nie jest wynikiem niezrozumienia przez uczniéw mysli Platona i
Arystotelesa i ich, znieksztalcajacym nauke tworcy Akademii, dopiskiem — jak niektorzy z badaczy
usitowali obwinia¢ o to uczniow obydwu filozoféw (np. H. Cherniss), ani nie jest tez marginalnym
owocem starosci autora Panstwa. Ona przedstawia, powie Reale, w sposob wzorcowy i wynosi na
bardzo wysoki poziom metafizyczny pewien kanon myslowy wyrazajacy emblematyczny rys po-
gladow i duchowosci Grekow (G. Reale, Tresc i znaczenie nauk. .., 95). T¢ dwubiegunowo$¢ (bipo-
larno$¢) spotykamy w Teogonii Hezjoda (W fazie pierwotne;j sity kosmiczne dziela si¢ na dwie sfery
biegunowo przeciwstawne, na ktorych czele stoja Chaos i Gaja; Chaos odpowiada zasadzie bez-
ksztattnej, Gaja — formie, tj. ‘formie inteligibilnej, tzn. uchwytnej intelektem. Por. G. Reale, Tres¢ i
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gdy w Grecji troska o dusze uznana zostata za najwazniejsze postannictwo czto-
wieka i sens wspolnoty (polis)™. Wielkim rzecznikiem troski o dusze byt Platon®.
To tlumaczy poniekad do$¢ ogledne, cho¢ krytyczne, traktowanie przez Platona
tradycji mitologicznej.

INTERMEZZO: Filozof a Prorok

Na pytanie, kim jest cztowiek, Platon zarysowat w sumie osobliwa odpo-
wiedz’: cztowiekiem w najpetniejszym tego stowa znaczeniu jest filozof-
medrzec. Osobliwo$¢ odpowiedzi Platona polegata na tym, ze byla to odpowiedz
quasi-deiktyczna. Filozofem ucieles$niajacym ideat medrca byt Sokrates, ktorego
Platon uczynit glownym bohaterem swoich dialogow. Z pewnos$cig nosi on wiele
cech historycznego Sokratesa, lecz takze jest efektem pewnego zamystu kompo-
zycyjnego i wygodnego, zamierzonego oraz realizowanego w Akademii progra-
mu raczej pedagogicznego anizeli czysto teoretyczno-badawczego®. Platonowi
nie byt obcy cel egzystencjalny — przygotowanie autentycznych medrcow, ktorzy
mogliby spelnia¢ wobec spolecznosci wzniosta postuge posrednikéw pomigdzy
$wiatem doczesnym (ziemskim) i §wiatem transcendentnym.

Geniusz Platona polegat na tym, iz uchwycit on intuicyjnie, niejasno to, co sta-
nowito przedmiot doswiadczenia i $wiadomo$ci narodu izraelskiego: tajemnica
czlowieka, tajemnica rzeczywistosci, a nade wszystko tajemnica egzystencji (egzy-
stencji w sobie dramatycznej) wyjasnia si¢ poprzez relacje. Tajemnica rzeczywisto-
$ci, zwlaszcza tajemnica cztowieka, rozjasnia si¢ wtedy, gdy widzimy cztowieka
dzigki duszy, dzieki jej specyfice jako rzeczywistos¢ w relacji i poprzez relacje.

znaczenie nauk..., 95; 97), bedacej najpeniejszym wyrazem religijnej mysli Grekow, a takze w
mitologii dotyczacej bogdw olimpijskich (Pokonani przez Zeusa i bogéw olimpijskich Tytani sa
stragceni do Tartaru, ktory jest swego rodzaju anty$wiatem, przeciwstawnym wobec $wiata Olimpu.
Nadto kazdy z bogéw jest jakby mieszaning sit o charakterze biegunowo przeciwnym, na co wska-
zuja rekwizyty, w ktore wyposaza si¢ bogow, np. typowym symbolem Apollina jest lira i tuk ze
strzatami. W mitologii greckiej kazdemu z wielu bostw odpowiada bostwo biegunowo przeciw-
stawne np. wspomnianemu Apollinowi biegunowo przeciwstawny jest Dionizos. Por. G. Reale,
Tresé i znaczenie nauk. .., $.95-96).

»Dzialanie Jednego na wielo§¢ niesie ze soba uporzadkowanie tego, co nieuporzadkowane.
Dlatego dobro jest postacig porzqdku zarowno we wnetrzu kazdego czlowieka, jak i poza nim, w
rodzinie, w spoleczenstwie, w panstwie” (G. Reale, Per una nuova interpretazione di Platone, pas-
sim; cyt. za: Por. G. Reale, Tres¢ i znaczenie nauk..., 94).

30 Zob. T. Halik, Co zespala Europe?, w: Wzywany czy nie wzywany..., 130.

31 Zob. J. Patocka, Czlowick duchowy a intelektualista, tham. E. Szczepanska w: tenze, Eseje
heretyckie z filozofii dziejow, Warszawa: Fundacja Atetheia 1998, 211-230.

32 Zob. M. Buber, Platon a Izajasz, thum J. Zychowicz, ,,W drodze” 1983, nr 1-2, 24-30.

33 Por. P. Hadot, Sokrates, w: tenze, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, tham. P. Domanski,
Warszawa: PAN IFiS 1992, 75-108.
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Platon nie wypowiedziat tego sadu expressis verbis, poniewaz nie dysponowat ta-
kim przekonaniem, jakim dysponowat Izrael, ze Tajemnica zagadneta cztowieka, ze
weszta z cztowiekiem w uklad — przymierze. Historia Zydow niesie przeswiadcze-
nie, iz przymierze z Rzeczywistoscig Transcendentng (Bogiem JHWH) nie jest
dzietem ludzkiego dyskursu ani ludzkiego czynu (woli). Ono jest darem Boga, wy-
darzeniem z woli Boga. Mozna jednak twierdzi¢, iz to Sokrates ucielesniat w sobie
(i przez to syntetyzowal) dwie postawy, ktore pozniej zostaty od siebie oddalone, a
nawet w jakim$ sensie — przeciwstawione. Sokrates jako mistrz ujmowania czego$
przez definicje stat si¢ prekursorem podejscia charakterystycznego dla Arystotelesa.
Podobnego szczgécia nie miata jego idea postuszenstwa dajmonionowi, cho¢ rozwi-
jat ja Platon. To wlasnie w tej idei postuszenstwa — dzi§ by¢ moze powiedzieliby-
smy — glosowi wewngtrznemu sumienia, wyrazata si¢ genialna intuicja, iz na tej
drodze w sposdb istotny odstania si¢ prawda cztowieczenstwa cztowieka.

Mozna to wyrazi¢ innymi stowy. Bardziej niz oku drugiego, a wigc obserwa-
cji od zewnatrz, cztlowiek objawia si¢ w dzialaniu (,,w oknie czynu” — wedtug
znanego okreslenia kard. K. Wojtyly i ks. T. Stycznia) i to w pierwszej kolejnosci
zaangazowanemu wen czlowiekowi jako podmiotowi i sprawcy tegoz czynu.
Cztowiekowi nalezy przywroci¢ mozliwos¢ do§wiadczania wlasnego sprawstwa.
Cztowiekowi nalezy przywroci¢ stala samoswiadomosé, ktora jest warunkiem
jego autentycznej, odpowiedzialnej obecnosci w rzeczywistosci.

Wydaje sig, iz to, co intuicyjnie przeczuwal Sokrates — Grek, w szczegdlny spo-
sob mogt kultywowac i rozwija¢ Izraelita. To ten drugi miat szczegdlng szansg rozwi-
jania owej PRAXIS, ktora jest specyficzng dziedzing ludzkiej egzystencji z wyraznym
akcentem padajacym na przymiotnik , ludzkiej”**. Do§é¢ powszechnie uzywany jest w
pismiennictwie termin ,,filozofia Zzydowska”. Wypadatoby cho¢ skromnie zapytaé:
Czy Zydzi w ogole mysleli o uprawianiu filozofii? Czy ich dociekania mozna nazy-
wac , filozofig”, terminem jakby nie bylo greckim? Oczywiscie, wielu zasymilowa-
nych Zydow (stad — filozofow zydowskich) uprawiato filozofie, uprawiato te filozofig
,»po europejsku”, a wiec zgodnie z pewnymi tendencjami, jakie dochodzity w kulturze
europejskiej do glosu, nierzadko wyciskajac na tej kulturze znaczace pigtno. To pigt-
no, jakie nosito ich podejscie w wielu wypadkach taczylo si¢, mniej lub mocniej, z
tradycja hebrajska. Tradycja ta, zresztg jak Biblia sama, niesie w sobie prowokacj¢ o
charakterze filozoficznym, nade wszystko — niesie wyzwanie dla filozofii*.

Warto nadto zauwazy¢, ze sam sens owego greckiego, co do genezy pojecia
ulegt dos¢ znaczacemu przeksztalceniu. Zdaniem K. Alberta autorem owego
przeksztatcenia sensu pojecia ,.filozofia” byt Platon’.

3* Jedynie w stosunku do cztowieka kierowany jest i formutowany zarzut o ,,nieludzkim” po-
stepowaniu, ,nieludzkiej” postawie, ,,nieludzkim” ustroju etc. Por. M. Buber, Droga czlowieka
wedlug nauczania chasydow, tham. G. Zlatkes, Warszawa: Cyklady 1994, 12-59.

35 Zob. Jan Pawel 11, Fides et ratio, p- 80.

3 K. Albert, O Platoriskim pojeciu filozofii, thum. J. Drewnowski, Warszawa: PAN IFiS 1991,
13nn. Przed Platonem, pisze K. Albert, nie bylo istotniej roznicy migdzy stowami @ihocooio i



WSPOLNOTOWY KONTEKST RELACJI RELIGIJNEJ 229

Wydaje sie, ze rysem niezmiennym Platoniskiego podejscia — jakby dookreslit
G. Reale (zreszta cum fundamento in re) — ,drugiego zeglowania”, byto prze-
$wiadczenie o istnieniu $wiata transcendentnego, jako tlumaczacego rzeczywi-
stos¢ zmystowa, bedacego znaczeniem tej ostatniej. Swiata transcendentnego nie-
osiggalnego poznawczo w jego pelni egzystencjalnej dla cztowieka. W kazdym
razie, zdobyta i posiadana wiedza o Innym nie mogta w pelni satysfakcjonowac
rozbudzony umyst Greka.

To, co dla Grekow stato sig/byto przedmiotem osobliwej pretensji — by pojac
intelektualnie Niepojmowalnego, dla Zydéw bylo przedmiotem chlubnego sui
generis posiadania — w konsekwencji uprzedniego obdarowania, i w nastgpstwie
nieustannego rozwazania tego: Niepojmowalny przeméwil, przemawia, dat i na-
dal daje si¢ pozna¢ w historii, jako jej podmiot; Niepojmowalny dokonal wyboru.
Wybrat nas — Zydow, aby$my byli swoistym ,,zaczynem” Ludu Boga i znakiem
przynaleznos$ci do Ludu Boga.

Mozna powiedzie¢, ze w konsekwencji zaznaczyly si¢ dwa odmienne punkty
wyjécia: grecki i zydowski (hebrajski)’’. Grecki, stawiajacy w centrum jednak
cztowieka, a nie kosmos, cztowieka rzuconego w $wiat i poznajacego $wiat,
cztowieka usitujacego wyczerpaé tajemnice Wszystkiego. W jakiej§ mierze moz-
na symbolicznie zobrazowa¢ 6w punkt wyjscia, siggajac zar6wno do mitycznej
postaci Prometeusza, jak i Syzyfa. Jest to w swej istocie §wiat monologiczny,
$wiat dialogu pozornego™, w gruncie rzeczy, ostatecznie — $wiat monologu. Dia-
log, jesli o takowym wolno tu w ogoéle mowic, jest jednostronny (to cztowiek
zagaduje 1 wstuchuje sig, oczekujac na odpowiedz), peten dramatu. Dlatego moz-
na mowi¢ nie tylko o pigknie tej kultury, ktére wyraza si¢ w tym, ze jest to kultu-
ra ludzi zapytujacych (J. Mirewicz), ale i o dramatyzmie tej kultury, ktora jest
naznaczona dramatyzmem o charakterze religijnym. Dramatyzmem, ktory znalazt

cooia. Platon odmienno$¢ obu czgsci stowa grhocoeia, ztozonego z pikog (mity, przyjaciel), @iieiv
(mitowacd) oraz cooio (biegtos¢, rozumienie si¢ na czyms$ i w tym znaczeniu — madrosc), ktorych do
jego czaséw nie odczuwano, wykorzystat do tego, aby filozofii nada¢ nowe znaczenie.

37 Ich rozchodzenie i opozycyjne przeciwstawienie dokonywato si¢ w czasie. To zagadnienie
mogtoby by¢ przedmiotem odrebnego studium. W moim przekonaniu owe opozycyjne stanowiska
sa konsekwencja pierwotnego rozejscia rozumu (w sensie juz wyspecjalizowanym, filozoficznym) i
wiary, ktore dokonato si¢ w tonie kultury greckiej, w erze przedchrzescijanskiej, i swoistego prze-
niesienia owego dystansu/uprzedzenia w nadchodzaca przysztos¢. Reakcje Tacjana i Tertuliana,
ktore wyrazato stynne pytanie: Co majq wspolnego Ateny i Jerozolima?, maja prawdopodobnie u
swych podstaw (jako racje¢, by¢ moze nie jedyna, lecz jedna z wielu, jednak racje wazng) swoista
niech¢¢ do filozofii za to, co ona w obrebie kultury greckiej uczynita religii/kultowi. Od tego bo-
wiem momentu (gdy filozofia przyczynita si¢ do demitologizacji), kult i poznanie rozeszly sig. Por.
J. Ratzinger, Prawda chrzescijanstwa?, thum. J. Merecki SDS, ,,Ethos” nr 53-54, 2001, 82 nn.

38 Jest to $wiat dialogu pozostajacego w sferze — jesli mozna tak powiedzie¢ — zyczen. Jest to
$wiat dialogu przeczuwanego i w jaki$ sposob oczekiwanego (zwtaszcza gdy kultura ta nosita na
sobie wyrazne znamiona kultury sakralnej, zorientowanej na sacrum) z genialng intuicja. De facto
czlowiek sam ,,organizowal” sobie odpowiedz na wlasne pytania. Zdumiewat go niezmiennie do-
$wiadczany wokot tad, porzadek — kosmos i przeswitujacy przezen Logos.
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ujscie w formie literackiej w dramacie religijnym. Szczegdlng role w owym dia-
logu monologicznym mieli odegraé¢ filozofowie™. Z nimi konkurowali poeci (po-
eci-teologowie), ktorych Platon radzil wypedzi¢ z panstwa, w kazdym razie to
Platonowi si¢ pamigta. W moim przekonaniu Platon jest pierwszym teologiem w
nowym stylu, nie tyle teologiem narracyjnym, ile raczej teologiem poszukujgcym
racjonalnych podstaw wierzen. To dzigki niemu logos przyblizyt si¢ do mythos,
dosiggajac tez ethos, a przez to ksztaltujac nowa wizj¢ tego ostatniego. Platon,
podobnie jak jego nauczyciel — Sokrates, dostrzegatl wyraznie potrzebe nowej
organizacji zycia polis. Jedno$ci panstwowej na poziomie greckiej polis ani tym
bardziej szerzej pojetej, zdaniem Sokratesa, nie byt w stanie dtuzej utrzymywac i
ksztaltowa¢ jedynie zewn¢trznie sprawowany kult i ‘usprawiedliwiajaca’ go fabula.

Zydowski punkt wyjscia byt diametralnie inny. Jest on w pelnym tego stowa
znaczeniu od poczatku dialogiczny, cho¢ trudno 6w dialog opisa¢ i przedstawic
pojeciowo™’. Przede wszystkim niejasnos¢ co do Niepojmowalnego byta tu innej
natury. Jesli tak mozna powiedzie¢, niepojmowalnos¢ Niepojmowalnego nie byla tu
juz wiecej zupetnie nieokres$lona i rozmyta. Niepojmowalny sam siebie okreslit
wobec czlowieka, podal mu swoje tajemnicze Imig. To ono, bedac jednak okreslo-
ne, dla cztowieka pozostaje do konca niepojete, niewypowiadalne. Zyd, w przeci-
wienstwie do Greka, byt ‘posiadaczem/sukcesorem’ jakiej$ istotnej i pewnej (W
znaczeniu czego$, co moze by¢ punktem oparcia) prawdy o rzeczywistosci trans-
cendentnej. Oczywiscie, nie bylo tu mowy o posiadaniu petnej/catej prawdy (w
sensie adekwatno$ci poznania, o jakiej powiada nowozytno$¢, mylac tym samym
zagadnienie prawdy z pewnoscig). Takiego punktu oparcia pozbawiony byl jednak,
pozbawiony wlasnie istotnej prawdy o Bogu, starozytny Grek. W centrum zydow-
skiego patrzenia na Wszystko plasowal si¢ wybor-powotanie konkretnych histo-
rycznych postaci: Abrahama, Izaaka, Jakuba, Mojzesza... To wraz z powotaniem-
wyborem Abrahama zaistniata w §wiecie nie tylko §wiadoma siebie egzystencja, bo
mozemy powiedzie¢, iz bycie §wiadoma egzystencja (problem tylko, czy do konca
$wiadoma same;j siebie*') poprzedzito* w jakiej$ mierze ‘owo powotanie’, ale za-

3 K. Albert, dz.cyt., 18 nn. Symbol Prometeusza i Syzyfa zachowuje swoja wymowe w odnie-
sieniu do filozofa i jego zadania.

4 pojeciowy sposob przedstawiania byt umiejetnoscia i specjalnoscia Grekow.

! Wielu autoréw wspotczesnych coraz bardziej i coraz czesciej zwraca uwage na koniecznosé
uwzglednienia wymiaru religijnego, odniesienia do Boga jako niezbednego do zbudowania integral-
nej antropologii i przezycia w petni ludzkiej tozsamosci.

2 Tak jak akt wiary poprzedza jakie§ ‘wiem’. Akt wiary suponuje okre$lone zaangazowanie
rozumnos$ci czlowieka, ktore wyraza si¢ w szukaniu znaczenia catosci, ktore poszukuje sensu-
znaczenia wszystkiego, co cztowiek spotyka wokot siebie. Jan Pawet II w swoich katechezach po-
swigconych Bogu Ojcu stwierdza: ,Jest rzecza oczywista, ze poznanie przez wiarg rézni si¢ od
poznania czysto rozumowego. Tym niemniej Bog nie moglby objawi¢ si¢ czlowiekowi, gdyby
cztowiek z natury nie byt zdolny do poznania jakiej$ prawdy o Nim. Tak wigc obok «wiemy, wia-
sciwego dla ludzkiego rozumu, staje «wierze», wlasciwe dla chrzescijanina [...].” (Jan Pawel II,
Wierze w Boga Ojca, Libreria Editrice Vaticana 1987, 45) Tutaj Jan Pawet II wyrazniej wskazuje na
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istniata egzystencja §wiadoma sensu wtasnej historii i wlasnego zadania do spetnie-
nia®. Inaczej mowigc, wraz z powolaniem zrodzito sig-objawito si¢ w pehi ‘ja’
jako podmiot, dokladniej jako wespot-podmiot, wspot-podmiot historii. W tym
sensie monoteizm, odkrycie monoteizmu, ale monoteizmu wskazujacego na Boga
obecnego i1 dziatajacego w dziejach, stato si¢ ,,jednym z wielkich, a moze — jak pi-
sze Paul Johnson — i najwickszym z wszystkich punktow zwrotnych historii”***.
Przewodnictwo spotecznosci narodu wybranego (a w jej tonie — wybitnych,
charyzmatycznych indywidualnosci, wytonionych z niej i przyporzadkowanych
tejze spotecznosci jako Ludowi Boga®), zafascynowanej swoja przesztoscia, cha-
rakteryzujacej sie pasja etiologiczna pehito te funkcje, ktérag uzurpowali sobie —
w Platonskim zamysle — w jakiej$s mierze filozofowie greccy. Spolecznos¢ cata
miata ucielesnia¢ egzystencje, ktorej zasada konstytutywng bylo przymierze,
przynalezno$¢ $wiadomie przezywana. Dopokad dziatali prorocy, oni nade

potrzebe jakiej§ wiedzy (poznania naturalnego? do$wiadczenia religijnego?) dla aktu wiary. Pro-
blemem do wyjasnienia pozostaje natomiast, jak rozumie¢ owo ,,zdolny do poznania jakiej$ prawdy
o Bogu”. Czy zdolnos¢ ta przejawiaé si¢ ma w stawianiu pytan? Pytanie wszak suponuje juz po-
znawcze ujecie jakiej$ prawdy, gdyz samo pytanie ma swoja racj¢ bytu w zderzeniu poznawczym z
faktem egzystencjalnym. Tylko tam, gdzie cztowiek poszukuje odpowiedzi (a wigc nosi w sobie
pytanie), odpowiedz, ktora jest udzielana (tym jest m.in. Objawienie jako samo-objawienie si¢ Boga
udzielone cztowiekowi), moze by¢ rozpoznana i przyjeta.

* Interesujgca uwage czyni P. Johnson w Prologu do swego dzieta Historia Zydéw. Odstania-
jac cztery powody, dla ktorych napisat swoja Historie Zydéw, Johnson na stronie 2 stwierdza: ,,(Po
czwarte wreszcie) ksigzka ta data mi okazje do obiektywnego — w $wietle badan obejmujacych
blisko cztery tysiagclecia — rozwazenia najbardziej nieustgpliwego ze wszystkich nurtujacych czto-
wieka pytan: po co jesteSmy na Ziemi? Czy historia to tylko zbiér wydarzen, ktorych suma nie
tworzy zadnej sensownej catosci? Czy nie ma istotnej moralnej roznicy pomigdzy historig rodzaju
Iudzkiego a historig, powiedzmy, mrowek? Czy, przeciwnie, istnieje jaki§ opatrznosciowy plan, w
ktorym mamy swoj — choéby najskromniejszy — udzial? Zaden naréd w dziejach nie podkreslat z
takg moca jak Zydzi, ze historia ma swoj cel, a ludzko$é przeznaczenie. Juz na bardzo wczesnym
etapie swego grupowego istnienia Zydzi uwierzyli, ze odkryli Boze zamiary wobec rodzaju ludzkie-
go, ktorego ich wiasne spoteczenstwo miato by¢ przewodnikiem. Przemysleli swoja misj¢ w naj-
drobniejszych szczegdtach. Trwali przy niej z heroicznym uporem w obliczu najokrutniejszych
cierpien. Wielu z nich wciaz jeszcze w nig wierzy. Inni zamiast niej podjeli prometejski trud ulzenia
naszej doli za pomoca czysto ludzkich srodkoéw. Ta zydowska wizja stata si¢ prototypem catego
szeregu podobnych wielkich projektow ludzkosci, zarowno uwzgledniajacych role Boga, jak i $cisle
$wieckich. Totez Zydzi znajduja si¢ w samym sercu odwiecznego dazenia do nadania ludzkiemu
zyciu godno$ci poprzez odnalezienie jego celu.” P. Johnson, Historia Zydéw, thum. M. Godyn,
M. Wojcik, A. Nelicki, Krakow: Wydawnictwo Platan 1993.

4 Tamze, 35; por. 44-45; 85-86; 109; 143nn; 158.

* Izraelici stworzyli nowy typ spoteczenstwa. Jozef Flawiusz okreslit go pdzniej mianem
‘teokracji’, rozumianym jako ‘oddanie calej zwierzchniej wladzy w rece Boga’ (Przeciw Apionowi,
11, 165). Medrcy Zydowscy mieli go nazywaé ‘przyjeciem na siebie jarzma Krolestwa Niebieskie-
go’ (Hyam Maccoby [ed. and trad.], Juaism on Trial: Jewish-Christian Disputations in the Middle
Ages, New Jersey 1982). Zob. P. Johnson, dz.cyt., 46.
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wszystko byli strozami przymierza i zycia wedle przynaleznosci®. Kiedy wygasta
instytucja prorokow, kiedy na skutek niewoli zaistniato realne niebezpieczenstwo
zapoznania treSci ustnie przekazywanych i rozproszenia spisanego nauczania,
wielu zwrocito sie ku utrwaleniu wszystkiego na pisSmie. Judaizm zaczal stawad
si¢ w sensie szczegdlnym, czesto wrecz dostownym, religia ksiegi*’. Chciatoby
si¢ skomentowa¢ owo dokonujace si¢ przeobrazenie stowami: ,,0d poczatku nie
tak byto”. Ten dialogiczny wymiar miato wnie$¢ na nowo chrzescijanstwo.

% %k ok

Dlaczego wychowanie zmystu religijnego jest tak donioste?*® Dla L. Giussa-
niego, moderatora znanego w wielu krajach $wiata ruchu Comunione e Liberazio-
ne, ,,|...] pierwsza przeszkoda w spotkaniu z Kosciotem jest [...] trudnos¢ rozumu,
wynikajaca z braku dyspozycji podmiotu wzgledem przedmiotu, o ktorym ma on
wyda¢ osad. Trudno$¢ zrozumienia spowodowana jest sytuacja niedorozwoju

46 Zob. W. Chrostowski, Prorok wobec dziejéw. Interpretacje dziejow Izraela w Ksiedze Eze-
chiela 16, 20 i 23 oraz ich reinterpretacje w Septuagincie, Warszawa: ATK 1991, zwl. 119 nn. Por.
takze: G. Vermes, Prorok w pobiblijnym judaizmie, w: tenze, Jezus Zyd. Ewangelia w oczach histo-
ryka, ttum. M. Romanek, Krakow: Znak 2003, 116—120.

47 Por. M. Simonetti, Miedzy dostownoscig a alegorig. Przyczynek do historii egzegezy patry-
stycznej, tham. Ks. T. Skibinski SAC, Krakow: WAM 2000, 7. P. Johnson zajmuje stanowisko, iz
judaizm jako religia ksiegi ma swdj konkretny kontekst historyczny. W tym znaczeniu polemizowatby
z do$¢ mocnym stwierdzeniem Simonettiego. Zdaniem Johnsona, dwie katastrofy, 70 1 135 r., nie tylko
skutecznie zakonczyly histori¢ panstwa zydowskiego w starozytnosci, ale doprowadzity do bezposred-
nich nastgpstw, z ktorych pierwszym byta ostateczna separacja judaizmu i chrzescijanstwa, a drugim —
zmiana natury i spektrum podejmowanych przez Zydéw dziatalnosci. ,,0d roku 70 n.e., a w jeszcze
wickszym stopniu po roku 135, pisze Johnson, judaizm przestat by¢ religia panstwowa w jakimkol-
wiek fizycznym i widzialnym sensie, a Zydow wygnano z ojczyzny. W to miejsce zarowno samo bycie
Zydem, jak i judaizm staty sie tozsame z badaniem i przestrzeganiem Tory. [...] Koncentrowanie sig
judaizmu i narodu zydowskiego na Torze postgpowalo bez przerwy od ostatniego okresu krolestwa
Dawidowego. Reformy Jozjasza, Wygnanie, Powr6t z Wygnania, dziatalno$¢ Ezdrasza, triumf Macha-
beuszy, powstanie faryzeizmu, Synagoga, szkoty, rabini, wszystkie te zjawiska po kolei najpierw usta-
nawialy, a nastepnie utwierdzaty absolutng dominacj¢ Tory nad Zydowskim zyciem religijnym i spo-
tecznym. W ten sposob uczynita ona inne instytucje judaizmu i Zydéw bezsilnymi. Po roku 135 jej
panowanie stalo si¢ wylaczne, poniewaz nie pozostato nic innego. [...] Utraciwszy Krolestwo Izraela,
Zydzi przetworzyli Tore w twierdze umyshu i ducha, w ktérej mogli zamieszkaé bezpiecznie i z zado-
woleniem. To wielkie przedsiewziecie metafizyki spotecznej rozpoczeto si¢ na ruinach po upadku
Jerozolimy w roku 70 n.e. dziedziczne rody kaptanskie i tradycyjna klasa wyzsza jako calo$¢ zniknety
wraz z upadkiem miasta. Od tej pory Zydzi organizowali sic¢ w katedokracje: rzadzeni byli z nauczy-
cielskiej katedry”, P. Johnson, dz.cyt., 153; 157; 159.

* Zobacz szerzej na ten temat: S. Szczyrba, Sfiustrowany zmysi religijny: blgd antropologicz-
ny i pedagogiczny. Z myslg o dialogu nie tylko migdzyreligijnym, w: W Mocy Ducha. Ksiega Jubile-
uszowa w 25. rocznice konsekracji biskupiej arcybiskupa Wiadystawa Ziotka metropolity todzkiego,
red. ks. J. Pater, L.6dZ: Archidiecezjalne Wydawnictwo Lodzkie 2005, 567-575.
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zmystu religijnego”’. Wedhug L. Giussaniego ,,Nikt nie moze unikngé problemu

ostatecznej zaleznosci. Bez wzgledu na to, do czego si¢ ona odnosi, w momencie,
gdy odpowiada na nig w zyciu jaka$ $wiadomos$¢, do gltosu dochodzi postawa
religijna, urzeczywistnia si¢ religijny poziom zycia”>. Cechg wiasna zmyshu reli-
gijnego jest to, iz jest on ostatecznym, nieuchronnym wymiarem kazdego gestu,
czynu i kazdego rodzaju relacji (wigzi). Glgbia, z jaka 6w zmyst domaga si¢ zna-
czenia, po prostu odbija si¢ w kazdym uczuciu, przedsigwzieciu i gescie. A za-
tem, gdyby co$§ wymykato si¢ temu, co cztowiek uznat za ostateczne, za owego
«boga» — jakkolwiek by go pojmowat, to tym samym ten ostatni nie bylby juz
czyms ostatecznym, nie bylby «bogiem». Znaczyloby to, ze w naszym sposobie
dzialania istnieje co$ jeszcze glebszego i temu czemu$ w rzeczywistosci nalezato-
by oddawac¢ czes¢. Zmyst religijny podlega wychowaniu. Brak wychowania zmy-
shu religijnego moze oznaczaé to, iz odrzucamy (a reakcja ta ma niekiedy postac
odruchu) mozliwos$¢, by zmyst religijny §wiadomie determinowat i okreslat kazde
nasze dziatanie. Wyraznym symptomem i objawem zaniku czy niedorozwoju
zmyshu religijnego w nas jest na przyktad powazne zaklopotanie, obcos¢, ktorej
doswiadczamy wobec stwierdzenia, iz «Bog» determinuje wszystko, ze jest on
czynnikiem, ktérego nie mozna pomingé¢, kryterium, na ktérego podstawie po-
dejmuje si¢ decyzje, studiuje, gromadzi wytwory wlasnej pracy, prowadzi bada-
nia naukowe, wybiera zong lub meza, wstepuje do partii, rzadzi narodem’’.

Relacja o charakterze religijnym (,,relacja religijna”) — czy tego chcemy, czy
nie, w takim lub stopniu, a wiec nie do konca uswiadomiona (zatem — w sensie
jedynie analogicznym) aktualizuje si¢ w tych okolicznosciach ludzkiego zycia, w
ktérych dochodzi do osobliwego ukonstytuowania i ujawnienia si¢ czego$, czemu
cztowiek dedykuje cata swoja pietas. To za$, czemu czlowiek dedykuje cata swo-
ja poboznos¢, jest tym, do czego przynalezy i od czego zalezy. Ta przynalez-
no$é/zaleznos¢ w osobliwy sposob okresla/naznacza wszystkie dziatania cztowie-
ka i ma na nie decydujacy wptyw.

Gdy cztowiek odkrywa, iz temu, co on uznat za ostateczne — jakkolwiek by
to (tego ,,tosia”) pojmowat, cos (cokolwiek) jednak wymyka si¢, to — w konse-
kwencji owego odkrycia (czynionego z prostotg i uczciwoscig) — nalezaloby si¢
od niego takze spodziewac, ze to cos przestanie uznawac za co$ ostatecznego, za
swojego ,,boga”. Za kazdym razem w ten sposob odzywa na nowo,,problem rela-
cji religijnej”. Moze by¢ on przezywany nie do konca §wiadomie. Jest on tym
bardziej nie do konca $§wiadomie przezywany jako religijny w istocie, im bardziej
niewychowany jest zmyst religijny™.

4 L. Giussani, Dlaczego Kosciol, thum. D. Chodyniecki, Poznan: Pallottinum 2004, 13.

5 Tamze, 13—14; zob. L. Giussani, Zmyst religijny..., 79-80;

31 Zob. S. Szczyrba, Sfrustrowany zmyst religijny: blgd antropologiczny i pedagogiczny...,
art.cyt., 572.

32 7ob. L. Giussani, Dlaczego Koscidl..., 14.
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2. CHRZESCIJANSTWO JAKO ODPOWIEDZ NA ZMY SL RELIGIINY

Relacja cztowieka z Bogiem, doktadniej: wejscie cztowieka w relacje z Bo-
giem i pozostawanie cztowieka w odniesieniu do Boga, jest prawdziwym proble-
mem cztowieka. To zagadnienie pozostawato przedmiotem dociekan catego zycia
M. Bubera®. Moze z tego tytutu E. Lévinas, poproszony o przyblizenie dzieta i
osoby Martina Bubera zmartego 13 czerwca 1965 r., postuzyt si¢ dwoma okresle-
niami, w zamiennej kolejnosci: prorok i filozof™.

Z pewnego jednak powodu i trzeba to wyraznie powiedzie¢, M. Buber nie
uczynit istotnego kroku w kierunku pozytywnego rozwigzania kwestii relacji
cztowiek — Bog. Trzeba bytoby bowiem przekroczy¢ w istotny sposob osobliwosé
doswiadczenia narodu wybranego. Tego doswiadczenia, ktoremu poswigcit wiele
znakomitych uwag w swojej monografii Mojzesz z 1945 r.; dodajmy — polemicz-
nej w sposdb wyrazny (cho¢ nie wprost) w stosunku do monografii Z. Freuda
7 1939 r., Der Mann Moses und die monotheistische Religion.

O osobliwosci doswiadczenia narodu wybranego nadmienitem wyzej (zob.
INTERMEZZO: Filozof a Prorok). Egzystencja, ktorej zasadg konstytutywng stato
si¢ przymierze nowe™, przynalezno$é¢ §wiadomie przezywana, byto udziatem naj-
pierw garstki, a potem coraz wigkszej rzeszy ludzi, ucznidw-wyznawcow Nau-
czyciela z Nazaretu, ktoérego rozpoznano i uznano jako Chrestosa, Obiecanego
przez Boga i Jego $wiadkow-prorokow — Mesjasza-Zbawiciela.

On sam stat si¢ zasadg konstytutywng nowej spotecznosci. O tym jednak za
chwile. Tym, co istotne jest teraz to — to, ze Tajemnica Jego Osoby, i to, co dzigki
Niej stalo sig, jest odtad dostepne dla wszystkich.

>3 Dialogika M. Bubera — jak stusznie zauwaza A. Zak SJ — jest proba odpowiedzi na pytanie o
mozliwoéé i rzeczywisto$é dialogicznej relacji miedzy cztowiekiem i Bogiem (A. Zak, Martin Bu-
ber o mozliwosci Objawienia, ,,Analecta Cracoviensia” 23 (1991), s. 119. A. Zak przytacza wazne,
autobiograficzne stwierdzenie Bubera z jego pracy: Zur Geschichte des dialogischen Prinzips! Zob.
M. Buber, Zur Geschichte des dialogischen Prinzips, w: Werke, 1. Band: Schriften zur Philosophie,
Késel-Verlag KG Miinchen und Verlag Lambert Schneider GmbH Heidelberg 1962, s. 297). Musi
zrodzi¢ si¢ pytanie, dlaczego Bubera zaintrygowato akurat wtasnie to pytanie, ktore stato si¢ — jak
sam to nie omieszka podkresli¢ — pytaniem wiasciwie catego jego zycia? (zob. M. Buber, Autobio-
graphische Fragmente, w: Martin Buber, hrsg. von Paul Arthur Schlipp und Maurice Friedman,
W. Kohlhammer Verlag, Stuttgart 1963, s. 29; J. Doktor, Wstgp, w: M. Buber, Ja i Ty..., s. 12-13).
Buber — przytoczmy w catosci jego slowa — autobiograficznie wyznaje: ,,0d mlodosci intrygowala
mnie mozliwo$¢ dialogicznej relacji migdzy cztowiekiem i Bogiem, a wigc faktycznego partnerstwa
cztowieka w dialogu migdzy ziemig a Niebem, ktorego jezykiem zaréwno przy zagadywaniu, jak i
odpowiedzi, jest samo dzianie si¢, dzianie przebiegajace od gory do dotu i od dotu do gory. Od
momentu za$, gdy tradycja chasydzka stala si¢ fundamentem mojego myslenia, a wigc gdzie$s od
1905 r., pytanie to stato si¢ dla mnie pytaniem najwazniejszym” (cyt. za: J. Doktor, Wstep, w: Ja i
Ty...,s. 12-13). J. Doktér postuzyt si¢ pierwodrukiem amerykanskim, ktory ukazat si¢ nieco wcze-
$niej, w tym samym roku w USA.

% E. Lévinas, Martin Buber prophét et philosophe, ,,Foi et culture” 19-7-65, 31-32.

33 Przymierze nowe, drugie, dobrze osadzone w Przymierzu Pierwszym ST).
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Nie wchodzac w tre§¢ Dobrej Nowiny, nie mozemy nie zauwazy¢ sensu, jaki
niesie ze sobg — uzyjmy filozoficznego dystansu wobec Wydarzenia Chrzescijan-
skiego, jakim jest Wcielenie — sama hipoteza Wcielenia Boga. Jesli prawda jest —
pozostanmy w tym hipotetycznym sposobie narracji — ze Bog ciele$nie (poprzez
cielesno§¢) stal sie faktem w ludzkiej historii’®, to przynajmniej niektorzy
(). wspolczesni temu Wydarzeniu) mogli przezy¢ rzeczywiste, wrecz bezposred-
nie spotkanie z Bogiem, wejs¢ z Nim w relacje, pozostawaé z Nim w relacji’’.
Oczywiscie, owa bezposrednio$¢ byta bezposrednios$cia zaposredniczona, zapo-
$redniczong cztowieczenstwem Jezusa, ,,wzietym” z Dziewicy z Nazaret, i dopo-
wiedzmy — zaktualizowanym przez Osobe Syna pozostajacego w komunii z Oj-
cem, we wzajemnym darowywaniu si¢ sobie, czyli — w Duchu Swietym — jak
wyjasniaja teologowie. O innej bezposredniosci niz zaposredniczonej, w przy-
padku cztowieka, tzn. ze wzgledu na jego struktur¢ ontyczng, by¢ nie mogto i —
dodajmy — by¢ nie moze! Ta okoliczno$¢, tu uwydatniona, przybliza poniekad
dopiero wtasciwa odpowiedz na pytanie, ktore sformutowat w sposdb wyrazny w
XI w. $w. Anzelm z Canterbury: Cur Deus homo?

,U poczatku bycia chrzes$cijaninem nie ma decyzji etycznej czy jakiej$ wielkiej
idei, ale natomiast spotkanie z wydarzeniem, z Osoba, ktora nadaje zyciu nowa
perspektywe, a tym samym decydujace ukierunkowanie” — napisze w swojej pierw-
szej encyklice®® Benedykt XVI. Tym zdaniem nastepca Jana Pawta II w sposob
poniekad opatrzno$ciowy wychodzi naprzeciw czynionym tu rozwazaniom.

Jesli cztowiek jako osoba w swej ostatecznej istocie jest relacja z czyms nie-
skonczonym, co artykuluje si¢ w tym, ze nic skonczonego i nikt skonczony nie
jest w stanie go do konca usatysfakcjonowac, spetni¢, uczyni¢ szcze§liwym
(zmyst religijny jest bowiem niemozliwg do zredukowania owa cecha ludzkiego
serca), to jedynie spotkanie, ktore niesie w sobie owa pozadana (cho¢ niemozliwa
do okreslenia i przewidzenia) ,,niemozliwa odpowiednio$¢”, moze sta¢ si¢ po-
czatkiem uzyskania catkowicie nowej perspektywy i decydujacego ukierunkowa-
nia zycia cztowieka i spelnienia osoby.

Wspolczesni Jezusowi, ktory jako jedyny wsrod tzw. zatozycieli religii powie-
dzial o sobie samym: ,,Ja jestem drogg i prawda, i zyciem” (J 14, 6) mieli zatem
szczegodlng okazje doswiadczy¢ owej ,,niemozliwej odpowiedniosci”, ktora jest w
stanie ukoi¢ serce (por. §w. Augustyn) cztowieka. Bytoby jednak czym§ dramatycz-
nym, gdyby owa szansa nie byla dana innym — ludziom wszystkich czasow. Ta szan-
sa zostata dana — jak poucza teologiczna tradycja Kosciota. Tg szansg jest rzeczywi-
sto$¢ o sui generis ontologicznym charakterze, rzeczywistos¢ o charakterze wydarze-

% por. L. Giussani, Chrzescijaristwo jako wyzwanie. Uérédel chrzescijarniskiego roszczenia,
thum. D. Chodyniecki, Poznan: Pallottinum 2002, 45nn.

57 Zob. na ten temat takze S. Szczyrba, Doswiadczenie chrzescijanskie, ,x.0dzkie Studia Teo-
logiczne” 11-12 (2002-2003), 2344,

58 Deus Caritas est, 1.
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niowym. Jest nig Kosciot. Rzecz w tym, aby t¢ rzeczywisto$¢ poprawnie okreslic.
Stad poniekad pytanie nie tylko o rozumienie Kosciota, ale i o jego potrzebe.

3. KOSCIOL JAKO MISTERYJNA KONTYNUACJA OBECNOSCI CHRYSTUSA
I MIEJSCE ZYCIA Z BOGIEM

Teologiczne zamy$lenia nad rzeczywistoscia Kosciota™, idace w kierunku
Scistego tgczenia refleksji eklezjologicznej z chrystologiczng, daja filozofowi
pewna okazje do zabrania glosu na temat potrzeby Kosciota®, czyli potrzeby
pewnej rzeczywistosci ludzkiej, posredniczacej w wejscie jednostki w relacje z
Bogiem. W pewnym sensie pytamy, czy inny (inni) jest (s3) mi potrzebny (ni),
aby pozostawac w relacji z Bogiem.

Stawiajac w ten sposob pytanie, sytuujemy si¢ na szczegdlnego rodzaju pogra-
niczu: na pograniczu ja — inni, na ktorym rozgrywa si¢ relacja cztowiek — Bog, ,,ja”
— ,,Boskie Ty”. Bez zb¢dnych stéw mozemy sobie wyobrazié¢, ze jesli owa jednos¢
z Bogiem miataby rodzi¢ si¢ wlasnie tu, to w sposob nieunikniony bedzie rodzi¢ si¢
w boélu, w wielorakim napigciu w przestrzeni spotkania, w sferze pomiedzy. Dla-
czego wlasnie tu miataby sie rozgrywac? Mozna wskaza¢ dwie racje, ostatecznie
sprowadzajace si¢ do jednej. Pierwsza racja, racjg antropologiczna, jest misteryj-
nos¢ osoby, osobowego sposobu bytowania. Mozna powiedzie¢, iz owa misteryj-
nos¢ wyraza si¢ w tym, ze bycie osoba oznacza indywidualny, relacyjny sposob
istnienia w rozumnej naturze, wyrazajacy sie w proegzystencji®'. ,,Cztowiek [...]
nie moze odnalez¢ si¢ w pelni inaczej jak tylko poprzez bezinteresowny dar z siebie
samego” — To soborowe okreslenie®® z upodobaniem rozwazat K. Wojtyta®. Za-
proponowane rozumienie osoby, ktére ma charakter rozumienia analogicznego, nie

9 W ostatnim czasie ukazato sie, takze w jezyku polskim (i w thumaczeniu na jezyk polski),
wiele znaczacych prac poswigconych refleksji nad Kosciotem. Wymienmy przyktadowo: S. Pié-
-Ninot, Wprowadzenie do eklezjologii, thum. T. Kukutka SJ, Krakow: WAM 2002; ‘Communio’ w
chrzescijanskiej refleksji o Kosciele, red. ks. A. Czaja, M. Marczewski, Lublin: TN KUL 2004;
G. Lohfink, Czy Bog potrzebuje Kosciota?, tham. E. Pieciul-Karminska, Poznan: W drodze 2005;
G. Chrzanowski OP, Zbawienie poza Kosciolem. Filozofia pluralizmu religijnego Johna Hicka,
Poznan: W drodze 2005; A.A. Napiorkowski, Misterium Communionis. Eklezjalny paradygmat
dziejow zbawienia, Krakow: WAM 2006.

0 Rozwazenie zagadnienia potrzeby Ko$ciota prowokuja raz po raz odzywajace kontestacje
rodzaju ,,Chrystus tak, Kos$ciot nie!”. Zob. na powyzszy temat: E. Schick, ,, Chrystus tak, Kosciot
nie!”? Odpowiedz Listu do Efezjan, thum. zesp., red. ks. R. Rak, Katowice: Ksiggarnia §w. Jacka
1993; W. Kasper , J. Moltmann, Jezus — tak, Kosciol — nie? O chrystologicznych zrédlach kryzysu
Kosciofa, tham. A. Ku¢, Krakéw: Homini 2005.

81 Zob. szerzej na ten temat: S. Szczyrba, Teologiczny kontekst ksztaltowania sie filozofii oso-
by, ,Lodzkie Studia Teologiczne” 13 (2004), 173-227.

2 KDK 24.

83 Kard. K. Wojtyla U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Krakow: PTT
1972, 105 n.
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bytoby mozliwe bez kontekstu teologicznego, chrzescijanskiego i europejskiego. Jest
ono bowiem w jakiej§ mierze owocem sporow chrystologicznych i trynitologicz-
nych. Druga racja, dla ktorej rzeczywistos¢ sfery miedzyludzkiej miataby byc¢ sfera
uprzywilejowana, jest wybor tej sfery przez Boga. Mozemy bowiem powiedziec,
medytujgc nad Tajemnica Wcielenia, iz to Bog zadecydowat o metodzie, ze to Bog
wybrat sposob spotkania nas. Bog zdecydowat si¢ obdarzy¢ nas komunia ze soba,
dajac nam swojego Syna. Po co? Mozna by zaryzykowac odpowiedz, dokonujac w
pewnym sensie interpretacji stwierdzen Janowych (,,przyszedtem [...], aby (owce)
mialy zycie” —J 10, 10; ,,aby$my zycie mieli dzigki Niemu” — 1 J 4, 9): Bogu zale-
zy na tym, aby czlowiek zyl w pelni. Bogu w kazdym takim przypadku idzie o
ludzkie, w petni osobowe ,ja”.

Tym ostatnim stwierdzeniem wychodzimy poza ramy konkretnego czasu i
dotykamy nie mniej misteryjnej rzeczywistosci Kosciola. W spojrzeniu na Ko-
$ciot mamy do czynienia z wieloma nieporozumieniami. Wiekszo$¢ nieporozu-
mien ma swoje zrodto w tym, ze mamy w ogoéle klopoty z patrzeniem religijnym
na Kosciot, ktory jest rzeczywisto$cia mieszczaca sie w kategorii zjawisk religij-
nych®. Innymi stowy, czesto brakuje nam pewnego doswiadczenia, ktére pozwo-
litoby nam do$wiadcza¢ istoty Kosciota. Dlatego tez popadamy w réznorodne
redukcjonizmy.

Gdybysmy siggneli do poczatkow Kosciota, majac chocby w pamigci zacyto-
wane wyzej zdanie Benedykta X VI (,,U poczatku bycia chrzescijaninem nie ma de-
cyzji etycznej czy jakiej§ wielkiej idei, ale natomiast spotkanie z wydarzeniem, z
Osoba, ktdra nadaje zyciu nowa perspektywe, a tym samym decydujace ukierunko-
wanie.”), to moglibysmy powiedzie¢, iz ,,Kosciot jawi si¢ w dziejach przede wszyst-
kim jako relacja z zywym Chrystusem™®. L. Giussani pisze: ,,Pobozne wspominanie
nie mogloby jednak utrzymac¢ razem tej grupy w tak trudnych, wrogich okoliczno-
$ciach. Nawet gdyby bylo wzmacniane pragnieniem rozpowszechnienia nauk Mi-
strza. Dla tych ludzi jedyna nie podlegajaca dyskusji nauka byt Mistrz obecny, zywy
Jezus. To jest doktadnie to, co przekazali: swiadectwo o Cztowieku obecnym, zy-
wym. Poczatkiem KoSciola jest wlasnie owo bycie razem ucznidw, owej grupki
przyjaciol, ktéra po $mierci Chrystusa, tak jak przedtem, trwa razem. Dlaczego?
Poniewaz zmartwychwstaty Chrystus uobecnia si¢ posréd nich”®.

To spotykanie si¢ pozwalalo im ocali¢ kazdego z dotychczasowych, wcze-
$niejszych spotkan, zwtaszcza sprzed Wielkiego Piatku, oraz wzrastaé w we-
whnetrznej przynaleznosci do Obecnej posrod nich Tajemnicy®’. Pozwalato takze
utwierdza¢ si¢ w prze§wiadczeniu, iz ,,Bog nie zstgpit na ziemi¢ na chwilg jako
punkt na linii dziejow, nieosiggalny dla tych, ktorym wypadto zy¢ po latach od

64 Zob. L. Giussani, Dlaczego Kosciot..., 12.

8 Tamze, 96.

% Tamze, 97-98.

87 Zob. S. Szczyrba, Doswiadczenie chrzescijaniskie. .., 23—-44.
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czasu, gdy zyl On w Galilei i w Judei. (Ze) Bog przyszedl na $wiat, aby pozosta¢
w $wiecie. Chrystus jest Emanuelem, jest Bogiem z nami”®®. Lektura Dziejow
Apostolskich — zdaniem L. Giussaniego — pozwala nam wyciggna¢ wniosek: ,,Ist-
nieje zatem ciaglo$¢ wlasciwie fizjologiczna (fizyczna) pomiedzy Chrystusem a
tym pierwszym zalgzkiem Kosciola, i dzieje si¢ tak, iz owa grupka osob zaczyna
swa droge przez $wiat jako kontynuacja zycia cztowieka-Chrystusa, obecnego i
dziatajacego wérdd nich”®. Swiadomosé bycia kontynuacja Chrystusa w sposob
wyrazny dochodzi do glosu. ,,Nie jest to obraz grupy, kontynuuje Giussani, ktora
potrafita sprawnie si¢ pozbiera¢ po ciosach zadanych przez przeciwnosci losu,
lecz grupy, ktéra nigdy si¢ nie rozpadta, poniewaz nigdy nie stracita z oczu mo-
tywu swojej jednosci. Dla nich Jezus nie jest kims$, Kogo nalezy wspominac, sta-
rajac si¢ ewentualnie dochowac¢ wierno$ci Jego stowom. Jest Tym, o ktorym trze-
ba $wiadczy¢ jako o obecnym i dziatajacym.”’® Ten sposob artykutowania po-
czatkow Kosciota i jego istoty jest pewnym novum w literaturze. Owo novum
polega zasadniczo nie tyle na pewnych sformutowaniach, ideach, pojeciach, po
ktére si¢ sigga, ile na wskazaniu na osobliwe do$wiadczenie i metode rozpozna-
wania i przezywania wiezi z Chrystusem obecnym ,.tu i teraz”’".

Mozna by dos¢ skrotowo powiedzie¢, iz doswiadczenie to polega na do-
$wiadczaniu wzrostu w czlowieczenstwie innych i siebie samego, ktére podlega
osagdowi wedle kryterium serca, metoda za$ to metoda przyjazni, czyli pewna
prostota i postuszenstwo w péj$ciu za owymi dojrzatymi formami cztowieczen-
stwa, zrodzonymi z przynalezno$ci do Chrystusa.

Czy cztowiek potrzebuje takiego Kosciota do zbawienia? Wydaje mi sig, ze
odpowiedz jest ponad wszelkg miarg oczywista.

Owo sigganie do zrodet ma t¢ zalete, ze nie tylko pozwala wlasciwie usto-
sunkowac si¢ do calej historycznej debaty nad starochrzescijanskim aksjomatem
Extra Ecclesiam salus nulla ($w. Cyprian; Orygenes), czy jest on wyrazem eks-
kluzywizmu czy tez nie jest; czy jest on wyrazem uzasadnionego roszczenia, jakie
niesie choc¢by soborowe okreslenie, iz w KoSciele katolickim subsistit Kosciot
Chrystusa (Haec Ecclesia [ ...] subsistit In Ecclesia catholica — Lumen gentium 8)
i czy owo okreslenie nie deprecjonuje innych wyznan’>, ale pozwala spojrze¢ na
Kosciot ze zdumieniem jako na rzeczywistos¢ Boza dla cztowieka, do definicji

8 1. Giussani, Dlaczego Kosciot..., 98.

% Tamze, 99. Wiemy, ze $w. Pawel zapoczatkuje tradycje okreslania Kosciota Ciatem Chry-
stusa (zob. choéby Ef 1, 3; 5, 30), ktora z cala wyrazistosciag zostanie uwydatniona w nauczaniu
Piusa XII w jego encyklice Mistici Corporis z 1943 1. — O Kosciele Mistycznym Ciele Chrystusa.

" Tamze, 101.

™ Jest to charyzmat Ruchu Comunione e Liberazione.

72 Zob. J. Dupuis SJ, Chrzescijanistwo i religie. Od konfrontacji do dialogu, thum. S. Obirek SJ,
Krakow: WAM 2003, 267nn, 274— 292
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ktorej w sposob nieodtaczny nalezy cztowieczenstwo’ . Koscidt jest Bozym To-
warzystwem, towarzystwem w petnym tego slowa znaczeniu wychowawczym,
wspierajagcym mnie w wedréwcee ku pelni cztowieczefstwa. To w imi¢ takiego
spojrzenia mozliwa jest rzetelna krytyka Kosciota, bo jest to krytyka petna bélu z
powodu stabosci, w ktorej] mam swoj udzial, a ktora sprawia ze nasza wspolna
wedrowka ku przeznaczeniu staje si¢ btagdzeniem po bezdrozach. Kosciot jako
Kosciot nie zajmuje sig wprost rozwigzywaniem problemow politycznych, spo-
tecznych czy ekonomicznych. Inwestujac, jak Bog, w osobe, zapewnia rozwiaza-
nie i tych problemow.

COMMUNITARIAN CONTEXT OF RELIGIOUS RELATION
Is the Church necessary for salvation? — a few remarks by a philosopher

Summary

In the article the author deals with the problem of the actual religious relation. The question
that he wishes to answer is: Does the context of personal relations, the communitarian reality of the
church, constitute the right milieu for establishing and experiencing the religious relation? This
direction of the research is implied by the subtitle articulated in the form of a question: Is the
Church necessary for salvation? The subtitle provocatively recalls a well-known axiom of the early
Christianity Extra Ecclesiam salus nulla (St Cyprian, Origen). The author is convinced that, to all
intents and purposes, nobody can evade the issue of eventual dependence, namely taking the reli-
gious relation seriously.

The article consists of three points and some supplement — Intermezzo , which, pointing at the
Hebrew experience, recalls the second, besides the Greek one, pillar of European culture.

The question of religious relation, be clearly voiced or experienced non-reflectively, remains
in every case closely linked with developing the sense of religion — this is the first remark.

The specificity of Christianity is expressed by the fact that it provides an answer for the sense
of religion, that is to the problem of belonging, of religious relation — this is the second observation.

The third point will be to understand that the reality of the Church, which is religious sensu
stricte and mystically continues the presence of Christ, constitutes a privileged place of and a means
for solving the problem of religious relation. The Church itself is not a solution to political, social
and economic problems although it provides their peculiar meta-solution.

The foregoing standpoint is, with its intent, an opinion of a philosopher and not of a theologian.

Stowa kluczowe: filozofia, religia, zbawienie

3 Zob. L. Giussani, Dlaczego Kosciél..., 186. Nieco dalej czytamy: ,,Oczywiscie, ze wydaje
si¢ to niedorzeczno$cia, zwazywszy na ludzkie stabosci i ograniczenia, ale jesli si¢ uznaje, ze taka
jest definicja Kosciota, to w logicznej konsekwencji zadne zastrzezenie do chrzedcijanstwa nie
powinno szuka¢ pretekstu w dysproporcji, nieadekwatnosci, btedach ludzkiej rzeczywistosci, z
jakiej sktada si¢ Kosciot. [...] zadna stabo$¢ nie moze przekresli¢ paradoksalno$ci narzg¢dzia wybra-
nego przez Boga” (tamze, 187).
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ZACHOWANIA SAMOBOJCZE NIELETNICH
— OCENA ZAGROZENIA, ODDZIALYWANIE TERAPEUTYCZNE

WSTEP

W opracowaniu, z uwagi na przydatnos¢ tych zagadnien w resocjalizacji nie-
letnich, chcemy skoncentrowac si¢ na czynnikach ryzyka i ocenie mozliwosci
dokonania samobojstwa przez nieletnich, a takze na oddziatywaniu terapeutycznym.

Prezentujemy niniejszy artykut, majac na mysli przede wszystkim nieletnich,
aczkolwiek treSci w nim zawarte mogg odnosi¢ si¢ takze do oso6b dorostych. Za-
checamy czytelnikow, aby w czasie studiowania artykulu pamigtali o waznych
problemach okresu pokwitania. Profesor Henryk Chmielewski z Uniwersytetu
Medycznego w Lodzi w recenzji tego artykutu zwrocit szczegolng uwagg na kilka
problemow. Okres dojrzewania fizycznego i psychicznego wiaze si¢ z ,,burza
hormonalng”. U dzieci i mlodziezy duze znaczenie odgrywaja problemy zwigzane
z seksualnos$cig. W okresie pokwitania u znacznej grupy mitodziezy wystepuja
tzw. ,.fizjologiczne zaburzenia psychiczne i zachowania”. Naleza do nich zabu-
rzenia nerwicowe, dysmorfofobia (zwigzana najczesciej u chtopcow z tradzikiem
pospolitym), psychopatyczne zachowania itp. U sporej grupy mtodziezy stwier-
dza si¢ tzw. mikrouszkodzenia mozgu, najczesciej spowodowane urazami okoto-
porodowymi i okresem wczesnodziecigcym, co istotnie wpltywa na zachowania
samobdjcze.
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Okres dorastania (a takze wczesnej mtodo$ci) ma w znacznym stopniu cha-
rakter konfliktowy'. Pojawia si¢ np. silny konflikt miedzy potrzebg samodzielno-
$ci a ograniczeniami narzucanymi przez rodzicow i przedtuzajaca si¢ zalezno$cia
materialng, co moze by¢ przyczyna buntu wobec dorostych. Liczne sg tez konflik-
ty wewnetrzne, np. miedzy wizjami idealnymi a realnymi obrazami §wiata. W okre-
sie tym pojawia si¢ krytycyzm myslenia i indywidualizacja zachowania®. Wszyst-
ko to moze réwniez w okreslonych okolicznos$ciach taczy¢ si¢ z zachowaniami
suicydalnymi.

Jak podaje S. Puzynski® wedtug danych Swiatowej Organizacji Zdrowia, co-
dziennie na skutek zamachu samobdjczego ginie na §wiecie ponad 1300 osob.
Liczba prob samobdjczych jest prawdopodobnie ok. 15 razy wigksza.

W Polsce w 1995 r. 458 0séb do 20 roku zycia popetnito samobojstwo; licz-
by te przedstawiaja si¢ nastgpujaco w kolejnych latach: 1996 r. — 336 osob,
1997 1. — 502 osoby, 1998 r. — 466 0s6b, 1999 r. — 423 osoby.

Przed 15. rokiem zycia samoboéjstwa zdarzajg si¢ rzadziej; i tak np. w 1997 r.
samobdjstwo popetnity 72 osoby, a w 1999 r. — 43 osoby.

Przelotne mysli o $mierci i samobojstwie sg prawdopodobnie powszechne,
ale natrgtne rozwazania tej tresci naleza juz do patologii. Zachowania suicydalne
tworzace kontinuum obejmujg mysli, grozby, gesty, usitowania samobojcze oraz
samobdjstwa dokonane.

Jak pisze Z. Pluzek mysli samobojcze to skierowanie $wiadomos$ci na sprawy
zwigzane ze $miercia, rozstaniem z bliskimi, obrachunkami z innymi itp. Tego
typu mys$li wystepuja czesto i niekiedy tylko prowadza do aktu samobojczego.
Nasilenie sytuacji konfliktowych i uporczywe trwanie przy mysli o §mierci oraz
planowanie zamachu samobdjczego nazywa Pluzek tendencja samobodjcza”.

Na dziesigciu samobdjcoOw — o$mioro jasno méwilo o swoich zamiarach sa-
mobdjczych. Wielu samobdjcow sygnalizowato rowniez swdj zamiar w rdzno-
rodny sposob’.

Obiegowa opinia o przysztych samobojcach brzmi: ,,samobdjca zawsze chce
odebrac sobie zycie”. Fakty sg nieco inne — wickszo$¢ z nich oscyluje miedzy pra-
gnieniem $mierci a pragnieniem zycia, pozostawiajac innym zadanie ratowania ich.

Jesli chodzi o osoby zniechecone do zycia, to tylko w pewnym okresie od-
czuwajg one pragnienie samobdjstwa. Kto$ btednie sadzitby, ze poprawa po kry-
zysie oznacza koniec ryzyka. Tymczasem okazuje si¢, ze wigkszo$¢ samobdjstw
zdarza si¢ w okresie zaczynajacej si¢ poprawy, gdy pacjent odzyskuje juz energig
do zrealizowania swoich chorobliwych zamiardéw (lepsza aktywno$¢ niz nastroj).

! A. Matczak, Zarys psychologii rozwoju, Wydawnictwo Akademickie ,,Zak”, Warszawa 2003.

2 Tamze.

3 Zburzenia depresyjne w praktyce lekarza rodzinnego, red. S. Puzynski, IPiN, Warszawa 2000.

*Za: B. Holyst, Na granicy zycia i smierci, Agencja Wydawnicza ,,Cindrella Books”, War-
szawa 1996.

3 J. Wciorka, Psychiatria praktyczna dla lekarza rodzinnego, IPiN, Warszawa 1992.



ZACHOWANIA SAMOBOJCZE NIELETNICH — OCENA ZAGROZENIA... 243

Niektorzy blednie sadza, ze ludzie zamozni nie popehiaja lub rzadko popet-
niajg samobdjstwa. Nie jest to prawda. Samobdjstwo zdarza si¢ we wszystkich
warstwach spotecznych. Z wielu badan wynika, ze samobdjca jest zawsze kran-
cowo nieszcze$liwy, lecz niekoniecznie chory psychicznie. W przypadku braku
zaburzen psychicznych samobojstwo moze by¢ dokonane np. w zwigzku z naci-
skami innych osob, jako spetnienie rytuatu, np. ,,religijnego” — ztoZenie ofiary.

Jednak zaburzenia psychiczne stanowig tlo zachowan samobdjczych w co
najmniej 90% przypadkow. Niektorzy powatpiewaja — czy osoba zdrowa psy-
chicznie moze popehni¢ samobojstwo?

MOTYWY I UWARUNKOWANIA

Dominuja dwa motywy zachowan samobdjczych — pragnienie $mierci i pra-
gnienie wywarcia wplywu na otoczenie. Pragnienie $mierci czasem wiaze si¢ z
checig uwolnienia §wiata od siebie (poczucie winy, matej wartosci), czasem — z
checig uwolnienia siebie od czego$ (np. cierpienia, ponizenia, katastrofy zycio-
wej). Pragnienie wywarcia wptywu moze by¢ interpretowane jako che¢ uzyskania
czego$ od otoczenia (np. pomocy, opieki, zainteresowania) lub odwetu na nim. W
typowych przypadkach motyw $mierci cechuje samobdjstwa, a motyw wywiera-
nia wptywu — proby samobojcze.

Zrédtem zachowan samobojczych sa przede wszystkim stany depresyjne lub
dysforyczne®, wystepujace na rozmaitym podtozu, zwtaszcza w przebiegu choréb
afektywnych’, schizofrenii, zaburzen reaktywnych® i zaburzen osobowosci, a poza
tym organicznych. Mogg tu rowniez odegrac¢ role uzaleznienia (np. zwigzana z
nimi depresja, urojenia itp.).

Jak podaje S. Puzynski’ nastepujace objawy zespolow depresyjnych czesto
wigza sie z silnie wyrazanymi tendencjami samobdjczymi: wysoki poziom leku
(przejawiajacy si¢ niepokojem psychoruchowym, podnieceniem ruchowym, idacy
w parze z zaburzeniami snu, niekiedy z catkowita bezsennoscia), poczucie bezna-
dziejnosci (sytuacji bez wyjscia), poczucie niemozno$ci uzyskania pomocy ze
strony najblizszych lub personelu leczacego, przekonanie o nieuleczalnosci czy

% Dysforia — to zaburzenia nastroju polegajace na wystepowaniu ztego samopoczucia, ciaglego
niezadowolenia, poczucia dyskomfortu, rozdraznienia, zrzedliwosci.

7 Termin ,,choroby afektywne” — odnosi sie do grupy zaburzen psychicznych o etiologii endo-
gennej, w ktorych przebiegu wystepuja okresowo (niekiedy regularnie i cyklicznie) zaburzenia
nastroju, emocji i afektywnosci w postaci zespolow depresyjnych, u czegsci 0osob pojawiaja si¢ row-
niez zespoty maniakalne.

$ Wg A. Bilikiewicza, o stanach czy zaburzeniach reaktywnych moéwimy tradycyjnie w przy-
padkach objawow wywolywanych przez uraz psychiczny.

?S. Puzynski, Depresje, PZWL, Warszawa 1998.
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obecnosci cigzkich chordb, urojenia nihilistyczne'®, poczucie winy, przekonanie o
dopuszczeniu si¢ ciezkich grzechéw czy przestepstw, dazenie do poniesienia ka-
ry, nastrdj dysforyczny, uporczywe zaburzenia snu, dolegliwosci typu bolowego.

Ogdlnie mozna stwierdzié, ze ryzyko samobdjstwa w depresji jest tym wiek-
sze, im depresja jest bardziej psychotyczna (np. laczy si¢ z wystgpowaniem uro-
jen), im wigkszy jest lek i niepokdj. Nie jest to jednak reguta. U czesci chorych o
podjeciu decyzji o samobdjstwie wydaje si¢ decydowac nie stopien niepokoju i
leku, lecz glteboko$¢ poczucia winy, poczucia sytuacji bez wyjscia, beznadziejno-
$ci 1 osamotnienia.

Niektorzy chorzy z depresja skutecznie ukrywaja swoje zamiary lub mysli o
samobdjstwie (dyssymulacja), przekonujac o poprawie zdrowia, nalegaja np. na
wypisanie ze szpitala, udzielenie przepustki. Jednak znaczna cz¢$¢ oso6b ujawnia
swoje zamiary w roznej formie. Niektorzy czynia to wprost — mowiac o niecheci
do zycia i zamiarze popelnienia samobojstwa. Inni ujawniajg swoje zamiary po-
przez podjecie odpowiednich przygotowan, np. gromadzenie lekéw, zdobycie
ostrego narzedzia, odpowiedniego sznura. Do oznak wskazujacych na tendencje
samobdjcze naleza pozornie abstrakcyjne rozwazania o bezsensie zycia, Sposo-
bach popelnienia samobojstwa, o problematyce $mierci. Posrednim przejawem
takich zamiar6éw jest niekiedy tres¢ marzen sennych (tematyka $mierci, egzekucji,
pogrzebu). Informacja wskazujaca na zamiary samobdjcze bywa nagla wizyta
chorego u lekarza (zwlaszcza, gdy unikat on dotychczas takich kontaktow), wizy-
ty u osob bliskich, lub odwrotnie — nagte izolowanie si¢ od otoczenia. U czg$ci
chorych, ktorzy przejawiaja wysoki poziom lgku, niepokoju, zapowiedzig samo-
bojstwa bywa nagla pozorna poprawa stanu klinicznego w postaci uspokojenia i
niekiedy wyraznej poprawy nastroju. Taki ,,zZlowieszczy spok6j” wigze si¢ czesto
z podjeciem decyzji o samobdjstwie, ktore w odczuciu chorego rozwiaze jego
problemy, i co za tym idzie — przyniesie uspokojenie.

Po opuszczeniu szpitala lub o$rodka przez pacjenta depresyjnego (ktory uzy-
skat poprawe¢ stanu zdrowia psychicznego) ponowna konfrontacja ze Srodowi-
skiem i wszystkimi problemami zycia codziennego, moze by¢ przyczyng nawrotu
tendencji samobdjczych. Duze znaczenie w tym okresie mogg mie¢ przetrwale i
przewlekte, utrzymujgce si¢, niezbyt nasilone zaburzenia nastroju, snu oraz nap¢-
du, np. spowolnienie psychiczne i ruchowe (naped oznacza jedna z podstawo-
wych cech temperamentu, ktérag mozna utozsamia¢ z aktywno$cia ztozong, spon-
tanicznoscig, tempem procesOw psychicznych i ruchowych).

Stan taki, nazywany subdepresjg, moze wigza¢ si¢ ze znacznymi zaburzenia-
mi adaptacji do warunkow $rodowiskowych i nieprawidlowymi reakcjami na
stres. Narastajgce trudnosci w nauce lub pracy zawodowej, trudnosci materialne,

19 Urojenia nihilistyczne — to urojenia o tresci absurdalnej, chory wypowiada twierdzenia, ze
jego cialo ulega pomniejszeniu, zanikowi, a nawet, ze jest martwy. Niekiedy sady te odnosza si¢ do
niektorych narzadow.
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konflikty w zyciu rodzinnym — moga tatwo prowadzi¢ do dekompensacji emocjo-
nalnej i ujemnego bilansu.

SZACOWANIE RYZYKA SAMOBOJSTWA

W opracowaniu zamieszczamy inwentarz do szacowania ryzyka samobojstwa
w depresjach — za prof. S. Puzynskim''. Ma on warto$¢ orientacyjng pomiaru.
Tworcy inwentarzy przestrzegaja przed nadawaniem szczegdlnej rangi pojedyn-
czym czynnikom. Dopiero stopien kumulacji cech ryzyka pozwala na orientacyj-
ny szacunek zagrozenia samobojstwem.

Czynniki ryzyka samobdjstwa w depresjach (niektore dotycza tylko osob
dorostych)

Cechy zespotu depresyjnego

— depresja o duzym nasileniu

— poczucie winy

— poczucie beznadziejnosci

— niska samoocena

— anhedonia'?

— lek przewlekty, niepokoj

— bezsennos¢

— ujawniane mysli lub zamiary samobdjcze

— przewlekta subdepresja

Cechy demograficzne

—wiek>45r. Z.

— pte¢: mezczyzna — owdowialy, rozwiedziony

Sytuacja socjalna

— samotno$¢, niemoznos¢ liczenia na pomoc innych

— zla sytuacja materialna

— utrata pracy, zrodet utrzymania

Dane z wywiadu

— proby samobdjcze w przesztosci

— samobdjstwa 0s6b bliskich (krewnych, 0sdb znaczacych dla pacjenta)

— okres zaloby

Inne cechy

— zle przystosowanie spoteczne

— naduzywanie alkoholu

— zaburzenia osobowosci (np. osobowos$¢ antysocjalna)

" Zaburzenia depresyjne...
12 Anhedonia to brak lub utrata zdolnosci odczuwania przyjemnosci w sytuacjach, ktore prze-
waznie dostarczaja takich emocjonalnie zabarwionych przezy¢.
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— przewlekte choroby somatyczne

— przewlekta bezsennosé

— przewlekte dolegliwosci bolowe

— organiczne zespoty moézgowe (przewlekle).

W zespotach schizofrenicznych, majaczeniu lub halucynozie, a takze w zespo-
tach urojeniowych o réznej etiologii (w ktorych wystepuja gtéwnie urojenia), pod-
wyzsza si¢ niebezpiecznie ryzyko podjecia proby samobojczej czy popetnienia sa-
mobojstwa, zwlaszcza jesli wystepuja: ® urojenia zabarwione depresyjnie, np. uro-
jenia grzeszno$ci 1 winy (czuja si¢ winni za grzechy catej ludzkosci); ® omamy im-
peratywne (pacjent styszy glosy nakazujace mu popetni¢ samobdjstwo).

Majaczenie — to jedna z psychoz z jako$ciowymi zaburzeniami $wiadomosci,
w ktorej wystepuja ztludzenia, omamy, silny lgk, pobudzenie ruchowe, urojenia
przesladowcze i innej tresci, zaostrzenie si¢ objawOw noca.

Halucynoza — to réwniez jedna z psychoz, w ktorej wystepuja urojenia (np. o
tresci przesladowczej) oraz omamy.

Roéwniez stany dysforyczne u osdb z zaburzeniami osobowosci sg czgsto zro-
dlem prob samobdjczych, ktére nierzadko koncza si¢ zgonem.

W osobowosci chwiejnej emocjonalnie typu borderline (z pogranicza) moga
wystepowac powtarzajace si¢ grozby lub dziatania samouszkadzajace, a wsrod
cech osobowosci dysocjalnej A. Jakubik m.in. wymienia: czgste szantazowanie
otoczenia samobdjstwem oraz tendencje do dokonywania samouszkodzen.

WSKAZANIA PREWENCYJINO-TERAPEUTYCZNE

Poniewaz nieletni majg trudno$ci w porozumieniu si¢ ze swoim otoczeniem,
wielu z nich trafia do specjalisty nie przed, lecz po dokonaniu proby samobojczej.

W takich przypadkach na specjalistow spada zadanie oceny, w jakim zakresie
zachowanie to miato istotnie na celu odebranie sobie Zycia oraz czy istnigje
prawdopodobienstwo powtdrzenia si¢ takiego zachowania. Ponizsze dane moga
by¢ dla nas uzyteczne'.

1. Zwrocenie uwagi na moment wystapienia. Im bardziej nagly i nieocze-
kiwany byt rozwoj tego zachowania, tym istnieje wigksze prawdopodobienstwo,
ze dzigki pewnym wysitkom zmierzajacym do zmiany sytuacji nieletniego, po-
przez krotkotrwata psychoterapi¢ lub pozytywne oddzialywanie srodowiskowe,
bedzie zmniejszac si¢ mozliwo$¢ wystapienia u niego w przysztosci zachowan
samobojczych. Z drugiej strony, wielokrotne uprzednie wystepowanie aktow

13 1.B. Weiner, Zaburzenia psychiczne w wieku dojrzewania, PWN, Warszawa 1977; T.M. An-
thony, Dlaczego? Samobdjstwo i inne zagrozenia wieku dorastania. Oficyna Wydawnicza ,,Vocatio”,
Warszawa 1994.
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autodestrukcyjnych, zwlaszcza prob samobojczych, zwieksza ryzyko podejmo-
wania dalszych prob.

2. Zwrdcenie uwagi na sposob dokonania zamachu samobdjczego. Wazne
jest tu doktadne okreslenie, czy czyn stanowit duze niebezpieczenstwo dla zycia i
czy nieletni ,,dat powody” do odratowania go. Nieletni, ktory przezyt probe sa-
mobojcza, nadal stwarza znacznie wigksze niebezpieczenstwo podejmowania
dalszych prob samobodjczych niz nieletni, ktory zazyt kilka tabletek aspiryny lub
powierzchownie skaleczyt sobie reke. Im nieletni wcze$niej planowal podjecie
préby samobdjczej, wybierajac okre§lony czas, miejsce i sposob dokonania zama-
chu samobdjczego, zmniejszajac szanse odratowania — tym istnieje wieksze nie-
bezpieczenstwo, ze nastepna proba powiedzie sig.

3. Zwrdcenie uwagi na cele. Nalezy okresli¢, w jakim zakresie proba ta miata
charakter komunikacyjny lub manipulacyjny. Jesli proba taka miata na celu
wplywanie na innych lub wywotanie zmian w ich zachowaniu i w postawach, i im
bardziej nieletni u§wiadamia sobie te komunikacyjne lub manipulacyjne cele, tym
zachodzi mniejsze prawdopodobienstwo wystgpienia u niego dalszych, powaz-
niejszych aktow samodestrukcyjnych. W przypadku, jesli nieletni nie wigze swo-
jego zamachu samobojczego z relacjami z innymi osobami, a zwlaszcza (jak pod-
kreslaja zwolennicy teorii dynamicznych) nie dajg si¢ ujawni¢ nieSwiadome mo-
tywy komunikowania si¢ z innymi osobami, niebezpieczenstwo wystgpienia dal-
szych i bardziej powaznych aktow destrukcyjnych wyraznie wzrasta. Najwickszy
problem przedstawiatby nieletni, ktory popetitby zamach samobojczy w catko-
witej izolacji od otoczenia, $wiadomie pragngc Smierci. Mozliwos$¢ podjecia przez
nieletniego proby samobdjczej, nalezy bra¢ pod uwage réwniez w sytuacji, gdy
zaczyna on manifestowac izolacje lub buntowniczo$¢ w stosunkach interperso-
nalnych, ogarnia go nastrdj depresyjny, miewa zaburzenia snu, a takze pogarsza
si¢ W nauce.

Nalezy zauwaza¢ znaki ostrzegawcze, a wsrod nich — wzmianki o samobdj-
stwie lub $mierci, np. pewien mtody pacjent powiedziat pigciorgu swoim kolegom,
ze mysli o samobdjstwie, a dwojgu — jak to zrobi. Czesto jednak sami mtodzi ludzie
nie biorg powaznie wypowiedzi swoich kolegow, kiedy ci méwig o samobojstwie.
Moze to wynika¢ czgéciowo z faktu, Ze grupa ta potocznie uzywa roznych potzar-
tem wypowiadanych aluzji do samobojstwa, np. po przegranym meczu: ,.chyba si¢
zabij¢”, ,,mam wszystkiego dosy¢” itp. Dlatego trudne moze by¢ rozréznienie po-
waznych wyrazoéw zniechg¢cenia od powierzchownej ,,paplaniny”.

Niepokojace sg np. takie oto wypowiedzi: ,,wolatbym nie zy¢”, ,,mam ochote
si¢ zabi¢”, ,,wolalbym nigdy si¢ nie urodzi¢”, ,,nie mam juz sity”. Takie wlasnie
wypowiedzi (i inne do nich podobne) powinny by¢ traktowane jako powazne wo-
fanie o pomoc (z czego pacjent nie musi sobie zdawac sprawy).

Stwierdzono rowniez, ze wszelkie obsesje na punkcie takich spraw jak
$mier¢, choroby $miertelne, cmentarze, zatoba, a nawet tematdéw ,,religijnych”,
jak koniec $wiata czy zycie pozagrobowe (oczywiscie nie mozna tego myli¢ z
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naturalng tesknota chrzescijanina za spotkaniem z Chrystusem) — mogg (ale
oczywiscie nie musza) wskazywac na zamiar samobdjstwa.

Nie sposob poda¢ doktadnych zasad postepowania z pacjentami z tendencjami
samobojczymi, gdyz podejscie terapeutyczne uzaleznione jest od wielu czynnikow.

Kazdego pacjenta z myslami samobojczymi (a szczegodlnie takiego, ktory
ujawnia tendencje samobdjcze) kierujemy mozliwie szybko do lekarza psychiatry,
ktory podejmuje odpowiednie dziatania diagnostyczne i terapeutyczne oraz opra-
cowuje i nadzoruje zasady postepowania przez pielegniarke, psychologa, wycho-
wawcOow 1 nauczycieli, np. na zlecenie lekarza psychiatry lub po uzgodnieniu z
nim, wychowawcy-pedagodzy otaczaja nieletniego intensywna, czesto nawet stala
opiekg (m.in. ,,nie spuszczaja go z oka” w okresie oczekiwania na umieszczenie w
szpitalu).

Szczegoblnie wazne jest, aby kazda probg samobodjczg potraktowaé powaznie,
gdyz nawet najmniej grozna proéba ma takze na celu zakomunikowanie czego$
waznego osobom znaczacym w zyciu nieletniego.

Nieudana proba zwrdcenia uwagi innych na swoje zachowanie przez nieletnie-
go z tendencjami samobdjczymi, niemal nieuchronnie zapowiada, podejmowanie
dalszych i czgsto znacznie bardziej niebezpiecznych aktéw autodestrukcyjnych.

Wigkszos¢ 0sob z tendencjami samobojczymi to pacjenci depresyjni.
V.E. Frankl uwaza, ze w praktyce psychoterapeutycznej nie do pomyslenia jest
postgpowanie inne niz eklektyczne. Z tego tez wzgledu w leczeniu zespotow de-
presyjnych terapeuci wykorzystuja elementy réznych metod i technik psychotera-
peutycznych, majacych swoje podstawy naukowe w réznych teoriach psycholo-
gicznych.

Przyktadowo analiza egzystencjalna, stworzona przez Frankla, upatruje przy-
czyn depresji we frustracji egzystencjalnej powstalej na skutek braku lub utraty
sensu swego istnienia. Proponowana metoda leczenia depresji jest logoterapia. Jej
celem jest uczynienie chorego na depresj¢ zdolnym do znalezienia sensu istnienia
poprzez rozszerzenie systemu warto$ci.

Nawiazujac do podejscia terapeutycznego Frankla nalezy podkresli¢'®, ze du-
ze znaczenie w profilaktyce samobojstw u mtodych osob, a takze w psychokorek-
cji, ma ksztaltowanie i rozwijanie zainteresowan. Zainteresowania majg wymiar
poznawczy, jak rOwniez — co jest szczegdlnie wazne — uczuciowy. Zaangazowa-
nie emocjonalne w przedmiot zainteresowan wyzwala w cztowieku pozytywna
energie, stanowi bodziec i motywacje do dziatania. Swiat i Zycie maja wowczas
wartos$¢, a problemy i trudnosci zyciowe latwiej jest pokonywac. Nerwice egzy-
stencjalne, o ktérych méwi Frankl, przejawiajg si¢ w poczuciu bezsensu wlasnego
istnienia, w uswiadomieniu sobie ,,egzystencjalnej pustki”. Skutkiem tego moze
by¢ zachowanie suicydalne.

!4 B. Hotyst, dz.cyt.
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Mamy nadzieje¢, ze ten krotki artykut bedzie zacheta do poglebionych poszu-
kiwan w zakresie prewencji, psychoprofilaktyki i terapii — wobec zachowan sui-
cydalnych. Mielismy trudno$ci w wyszczegdlnieniu tresci odnoszacych si¢ tylko
do nieletnich — co moze by¢ mankamentem niniejszego artykutu.

SUSCIDAL BEHAVIOURS OF THE MINORS — ANALYSIS OF THE RISK

Summary

According to the data from the World Health Organisation (Puzynski S., 2000), over 1300
people in the world are killed every day as a result of attempted suicides. The number of suicidal
attempts is probably about fifteen times higher.

There are two dominating motives of suicidal behaviours — a death wish and a wish of affect-
ing the surrounding community. Inventories for suicide risk assessment are of particular use in diag-
nostic and therapeutic work.

With reference to Frankl’s therapeutic approach, one ought to underline an important role of
shaping and developing interests in the suicide prophylactics and in psychocorrection as well. The
interests are of both cognitive as well as, what is particularly important, of affective character.

Stowa kluczowe: zachowanie samobojcze, motywy i uwarunkowania, szacowanie ryzyka samobdj-
stwa, wskazania prewencyjno-terapeutyczne
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Takie bedg Rzeczypospolite,
Jjakie ich mlodziezy chowanie.
Jan Zamoyski

Histori¢ zycia poszczegdlnych osob, jak i catych spoteczenstw mozna obrazowo okresli¢ jako
zawody miedzy wychowaniem a katastrofg. To nieustanna batalia mi¢dzypokoleniowa, zmaganie si¢
podstaw Zycia i jego nicodwracalnego obumierania. Wtasnie obecne pokolenia ciesza si¢ niezwy-
ktym przywilejem, jakim jest upadek najwigkszych totalitaryzmow politycznych i ideologicznych w
historii wspotczesnej (nazizmu, komunizmu 1 liberalizmu), ale jednoczesnie czasy te sa petlne zna-
koéw zapytania 1 zawito$ci. Stad tez poczesne miejsce w antropologiczno-edukacyjnej oraz spotecz-
no-pastoralnej mysli Kosciota zajmuje problematyka wychowania. Bez jej zdobyczy nie mieliby$Smy
pewnie najwarto$ciowszych idei Soboru Watykanskiego II oraz nie mogtaby dojs¢ do glosu tzw.
teologia rzeczywistosci ziemskich. Na rynku wydawniczym nie brak ksigzek, ktore swoim zasig-
giem obejmujg tylko pewne fragmenty rzeczywistosci. To sprawia, ze nie sposob, zgodnie z kano-
nami metodologicznymi, snu¢ wyczerpujacych projektdw i koncepcji, nie czynigc w nich tym sa-
mym daleko idacych redukcji 1 btgdnych uproszczen. Moga zatem cieszy¢ ksiazki, ktorych autorzy,
swiadomi powyzszych postulatow, podjety temat prezentuja w sposob catosciowy i przekonujacy.
Niewatpliwie nalezy do nich ksigzka ks. Stanistawa Dziekonskiego, autora Formacji chrzescijanskiej
dziecka w rodzinie w nauczaniu Kosciola od Leona XIII do Jana Pawla II. Autor nie tylko rzetelnie
podjat sie, ze wszech miar potrzebnej analizy dokumentéw Magisterium KoSciota, ale wrgez zmusit
czytelnika do poszukiwan i zaj¢cia osobistego stanowiska w najwazniejszych kwestiach edukacyj-
nych, za co mozna mu by¢ wdzigcznym.

Ksiadz Stanistaw Dziekonski nie pozostaje jedynie na plaszczyznie (meta-) teoretycznych i
teologicznych rozwazan, ale z duza precyzja metodologiczna tak umiejetnie prowadzi wywod kolej-
nych tez, iz odbiorca, pochlonigty lektura ksigzki, zostaje przez Autora w pewien sposob zaangazo-
wany w prowadzony dyskurs. To sprawia, ze czytelnik moze odby¢ niezwykla przygode poznaw-
cza, zaprojektowang na trzy obszerne akty interpretacyjne: Podstawy misji wychowawczej rodziny,
Wspomaganie osobowo-spotecznego rozwoju dziecka i Formacja do wiary dojrzatej. W rozdziale 1
Autor przedstawia zrodla wychowawczego postannictwa rodziny, zdecydowanie uwypuklajac dwa
zasadnicze fundamenty: prawo natury oraz powolanie chrzescijanskie. To z nich — w ocenie
ks. Stanistawa Dziekonskiego — wyplywaja prawa i obowiazki rodzicow oraz rodziny do wychowa-
nia dziecka. W rozdziale Il ukazuje integralny (holistyczny) rozwoj dziecka na ptaszczyznie osobowo-
-spoltecznej. Wyrodznikiem jest tu stowo formacja, ktdra w jezyku teologicznym nabiera szczegdlne-
go sensu i wymiaru biblijnego. W zadnym wypadku nie moze by¢ tu mowy o pedagogicznej tresu-
rze wedtug odgornie i autorytarnie ustalonego idealu wychowawczego, gdyz — jak stusznie zauwaza
ks. Dziekonski — wielu dziatan edukacyjnych nie da si¢ do konca zaplanowac i przewidzie¢, a po-
nadto — wiara zawsze pozostaje taska i tajemnica osoby ludzkiej. Zwornikiem podjetych analiz jest
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rozdziat ITI, w ktorym Autor podejmuje temat formacji do wiary dojrzalej jako glownego celu wy-
chowania chrzescijanskiego, ,,umozliwienia dziecku — pisze ks. Dziekonski — poznania Boga i na-
wigzania z Nim kontaktu” (s. 30).

Ksiazka ks. Stanistawa Dziekonskiego to pozycja interdyscyplinarna, cho¢ nie ma ona charak-
teru sensu stricto, komparatystycznego. Mamy tu do czynienia z ogromnym bogactwem tematow,
ktore sa odczytywane i interpretowane w réznych znaczeniach, kontekstach i odniesieniach. Autor,
jako znany teolog i katechetyk, nie tylko nie ucieka przed problematyka filozoficzna, gdy sigga np.
do filozofii podmiotu czy antropologicznego redukcjonizmu (s. 37, 231-234), przed historig wy-
chowania i wspotczesnymi tendencjami pedagogicznymi, ale wielokrotnie korzysta z osiagnieé
wspotczesnej humanistyki, odwotujac si¢ do kontekstow pedagogicznych, dydaktycznych i psycho-
logicznych (s. 229). Dokonuje przy tym uzasadnionej analizy etymologiczno-semantycznej takich
pojeé, jak: wychowanie, samowychowanie, formacja chrzescijanska, wospitanije (rosyjskie
socnumanue), educare (lacinskie), erziehen (niemieckie) czy élever (francuskie).

Ten moment nalezy uzna¢ za niezwykle wazny, gdy obecnie daje si¢ zauwazaé postepujace
rozchwianie aksjonormatywne. Benedykt XVI w pierwszej swojej Encyklice: Deus caritas est pod-
kresla: ,,W tym kontekscie przeszkode stanowi przede wszystkim jezyk. Termin «mito$é» stal si¢
dzi§ jednym ze stéw najczgséciej uzywanych i takze naduzywanych, ktérym nadajemy znaczenia
zupelnie rozne. Jesli tematyka tej Encykliki koncentruje si¢ na problemie rozumienia i praktyki
mitosci w Pi$mie Swictym i Tradycji Koéciota, nie mozemy po prostu pomina¢ znaczenia tego
stowa w r6znych kulturach i wspotczesnym jezyku. Wspominamy przede wszystkim szerokie pole
semantyczne stowa mito$¢” (nr 2). Cho¢ obecnie z jednej strony dochodzi do pewnej polaryzacji i
czytelnosci stanowisk, to z drugiej daje si¢ zaobserwowac¢ daleko posuni¢te rozmycie aksjologiczne.
Jezyk zaczyna traciC, z szybkoscig ciaggu geometrycznego, swoja wlasciwa misje i fundamentalne
zadanie, jakim jest komunikacja interpersonalna, oparta na klasycznym schemacie ogdlnej teorii
znaku (spotkanie adresata z nadawcg). Zaczyna tworzy¢ si¢ dominanta wspolczesnych przeobrazen
cywilizacyjnych, ktdrg jest nieostro$¢ i wzglednos¢ komunikatow (jezyka). Terminy i stowa, nawet
— a moze przede wszystkim — na plaszczyznie naukowej (czasami w imi¢ samej nauki!) sg stoso-
wane w réznych znaczeniach (semantyka), wzajemnych odniesieniach (syntaktyka) i kontekstach
(denotacje i konotacje). Wielokrotnie obserwuje si¢ zachwianie og6lnej teorii znaku (semiotyka),
ktora powinna spetnia¢ funkcje komunikacji i spotkania nadawcy z adresatem — a nie spehnia. Jezeli
bowiem pedagogika jest definiowana (zgodnie z 0gdlng teorig znaku) jako nauka o wychowaniu, to
jedynym stowem bezspornym jest tutaj przyimek ,,0”.

Lektura ksigzki ks. Stanistawa Dziekonskiego kaze podkresli¢ bardzo komunikatywny sposob
wyktadu problematyki. Autor, zgodnie ze wspodtczesnymi standardami semiotycznymi, operuje
jezykiem czytelnym i zrozumiatym. Jest to jezyk nie tylko poprawny, ale i pigkny, a przy tym —
Scisty. Tak zredagowana praca ulatwia nielatwy odbior problematyki, pomagajac §ledzi¢ myslenie
Autora i stopniowe przygotowywanie wnioskdw do ostatecznego rozwigzania postawionego w
tytule problemu. Nalezy wnioskowa¢, ze jest to bardzo cenne osiagnig¢cie, gdyz Autor nie tylko
radzi sobie z postawiong problematyka, ale umie ja tak zaprezentowac, by nie nuzyta czytelnika, bo
przeciez krytyczna analiza zrodet od Leona XIII do Jana Pawla II (czasowa przestrzen 100 lat) nie
nalezy do zadan prostych, gdy swiadomie, bo tak nalezaloby przypuszcza¢, chee si¢ unikna¢ niepo-
trzebnych powtorzen i powrotéw do tych samych tematow i kontekstow.

Ksiadz Stanistaw Dziekonski nie zapomniat takze o nieodzownym usci$leniu metodologicz-
nym. W swoich analizach odwoluje si¢ do trzech wymiaréw ludzkiego poznania — do diachronicz-
nego (historycznego), holistycznego (calo$ciowego) oraz synchronicznego (takiego, ktore taczy
wszystko to, co jest wspotczesne i dzieje si¢ w okreslonej przestrzeni historyczno-kulturowej — Sitz
im Leben). Bardzo cenne w tej ksiazce jest owo kontekstualne odnoszenie tresci przewodnich opar-
tych na bardzo bogatej literaturze ojczystej. Mozna jednak odczuwaé pewien rodzaj niedosytu,
wynikajacego w duzej mierze z braku odwotania si¢ do wspoélczesnej literatury obcoj¢zycznej,
zwlaszcza germanskiej (jezyk angielski i niemiecki) oraz romanskiej (jezyk francuski). Rekompen-
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satg jest na pewno ogromne bogactwo zrodtowe;j literatury wiloskiej. Skoro dokumenty wydawniczo
zwigzane sg zwlaszcza z Watykanem, to w petni uzasadnione jest wyeksponowanie wlasnie autorow
wioskich. W zadnym stopniu nie zakloca to i nie obniza wysokiego poziomu wyktadu, ktory zostat
zbudowany gléwnie za pomoca metody historycznej i analityczno-syntetycznej. Prezentowane w
dokumentach Kosciota powszechnego wypowiedzi zostaty przez ks. Dziekonskiego poddane nie
tylko prostej analizie, ale tez wzajemnemu poréwnaniu, interpretacji i krytycznej ocenie (s. 28-29).

Autor stwierdza, ze pierwszym, niezbywalnym i podstawowym miejscem wychowania powin-
na by¢ rodzina, nastepnie szkola (spoteczenstwo) i Koscidt. Zachowanie powyzszej hierarchii oka-
zuje si¢ brzemienne w skutkach, gdyz zgodnie z nig szkota jest wspolnota wspomagajaca rodzing, a
nie ja zastgpujaca lub wyreczajaca. Niezwykle istotnym warunkiem wypelnienia przez szkolg swej
misji jest bliska wspolpraca z rodzicami i docenianie niezastapionej i pierwszoplanowej roli w wy-
chowaniu — wilasnie rodziny. Wedhug soborowej odnowy teologicznej, fakt macierzynstwa i ojco-
stwa naktada na rodzicéw obowiazek wychowania dziecka i daje im pierwszenstwo wzglgdem in-
nych podmiotéw odpowiedzialnych za wychowanie. Przekazywanie zycia i wychowanie jest gtow-
ng misja wiasnie rodzicow. Ewentualny brak wychowawczego zaangazowania si¢ rodzicow jest
trudny do zastgpienia. To rodzice maja niezwykly przywilej — prawo i obowiazek — wyboru szkoty
dla swoich dzieci oraz podejmowania decyzji o rodzaju nauczania i wychowania religijnego. Tak
wigc misja wychowania mtodego pokolenia przypisana rodzicom przybiera formg ich apostolskiego
postannictwa (s. 66), a zesrodkowana jest w koncepcji rodziny jako domowego Kosciota (s. 182—
196), ktory w pelni wpisuje si¢ w modlitewne i ,,sakramentalizujace” zycie Kosciota parafialnego,
lokalnego i powszechnego (s. 444-544).

W tym miejscu nalezy by¢ wdzigcznym Autorowi za jego erudycyjny, kompetentny i przeko-
nujacy wyktad w sprawie rzeczonej formacji chrzescijanskiej dziecka w rodzinie, ktora w wycho-
waniu mlodego pokolenia zawsze cieszyla si¢ wyjatkowo sprawdzonym autorytetem i na przestrzeni
dziejow byta nie tylko bastionem i ostoja wartosci, ale i kuznia charakterow — mistrzowska ars
artium et scientia scientiarum. ,,Z teologicznego punktu widzenia formacja czlowieka jako osoby
ludzkiej moze oznaczaé: rozwijanie dobrych ziaren, ktére Stworca ztozyt w cztowieku, usuwanie
wiezow zla krepujacych duchowe moce czlowieka oraz niwelowanie wynaturzen bedacych konse-
kwencja zaangazowania w prace niepotrzebne, a nawet destrukcyjne” (s. 230). Gdy na naszych
oczach i niejako za naszym cichym przyzwoleniem, nie tylko nad instytucja szkoly (tradycyjna
$wiatynig wiedzy i madrosci), ale i nad rodzing zawisty czarne chmury, trzeba powrdci¢ do tematow
podstawowych 1 zasadniczych: Kim jestem? Skqd wyszedlem? 1 Dokqd zmierzam? Jezeli bowiem
terazniejszo$¢ znajduje swe pehiejsze wytlumaczenie w przesztosci, warto zapytaé: jak bylo w
przesztosci? (s. 545). Wydaje sig, ze to, co wczoraj byto czym$ oczywistym i imperatywnie wigzg-
cym wszystkich, dzisiaj zostaje poddane spotecznej dyskusji i demokratycznemu wyborowi.

Czasy wspolczesne mozemy z calg pewnoscig okreslic mianem epoki debaty. Rozdyskutowane
spoteczenstwo, wzmocnione wielokrotnie zakwestionowaniem autorytetdw i norm spoleczno-
-moralnych, tak bardzo zaj¢to si¢ soba, ze stracito z pola widzenia to, co najwazniejsze — perspek-
tywe przysztosci: w tym przypadku — mtode pokolenie. Obecnie dostrzega si¢ coraz wigcej mio-
dziezy, ktora mozna nazwac ,,niedostosowana”, ,,dysfunkcyjna”, czy tez ,trudng”. Z jednej strony,
dzieciom fatwo popas¢ w kompleks Narcyza, przejawiajacy si¢ samouwielbieniem i samozadowole-
niem, egoizmem i egocentryzmem. Z drugiej jednak strony, cztowieka pociaga szybki i tatwy suk-
ces. Stad tez wiedziony dzialaniem i sila — w przeciwiefistwie do kompleksu Narcyza — moze po-
pas¢ w kompleks Heraklesa. Cho¢ znaczny procent winy zdaje si¢ wspotczesnie obciaza¢ dzieci i
mlodziez, to czy byliby oni w stanie bezczeéci¢ to, co od wiekdw stanowi pewne nienaruszalne
zasady (gr. arch€), gdyby nie czuli solidarno$ci wielu rodzicow i ich nadwrazliwego systemu part-
nerstwa (tzw. wychowanie bezstresowe i wychowanie bez arbitra)? Rodzi si¢ falszywe i bardzo
niebezpieczne przekonanie, ze najprostsza droga do odzyskania nadziei na sukces prowadzi poprzez
zrelatywizowanie badz zakwestionowanie wiedzy i w ogole spotecznej pozycji i autorytetu nauczy-
ciela. To typowo pyrrusowe, czy tez kadmejskie zwycigstwo, kiedy straty nie tylko przekraczaja jego
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realng warto$¢, ale i zadna ze stron nie moze by¢ zadowolona. Wydaje sie, ze napigcie istniejace
pomigdzy dwiema skrajnymi postawami — Narcyza i Heraklesa — moze roztadowaé zasada ztotego
srodka (nec temere, nec timide — ani zuchwale, ani bojazliwie). Nie wolno wigc zrezygnowac z
niczego, co moze mtode pokolenie ocali¢ przed zgubnym zapatrzeniem si¢ w siebie, oczywiscie z
pomoca swoich najblizszych, a przede wszystkim — rodzicow, ktorym wszak Kosciot juz na poczat-
ku swego istnienia powierzyl chrzescijanska formacje dziecka (s. 14, 31).

W programie wychowania chrzescijanskiego istnieje wielki potencjal. Istota cztowieka moze
wydoby¢ si¢ z pod$wiadomosci i sta¢ si¢ §wiadomie kierujgca poruszeniami ,ja” psychicznego.
Wychowanek, jak kazda osoba, potrzebuje mitosci i zrozumienia, by ten potezny potencjal mogh
urzeczywistni¢, a do tego potrzebuje wspolnoty, wiasnie wspolnoty wychowujacej. Nalezy tu wska-
za¢ dwa modele wychowawcy: funkcjonariusza i mistrza. Wedlug pierwszego wychowanie stwarza
specyficzny obraz, kiedy to rodzic, nauczyciel lub katecheta staje si¢ najemnikiem i urzg¢dnikiem
(funkcjonariuszem), a proces wychowawczy przybiera przedmiotowy sposob traktowania ucznia
(nie chodzi tu o pedagogiczne uprzedmiotowienie ucznia w procesie dydaktycznym, podczas ktore-
go w uczniu dokonuje si¢ w sposob planowy, celowy i systematyczny zmian jako$ciowych i ilo-
sciowych!). Przyktadem takiego wiasnie podejscia jest nastawienie ucznia i wychowawcy na teore-
tyczne poznanie. Mys$l Kosciota wskazuje, ze taki model zagubil wolno$¢ pojeta od — do, gdyz
miernikiem jest tu prawo, system spoteczny, kontrola i przymus. Bardzo negatywny jest model
autorytetu oparty na wladzy i sile, ktory sprawia, ze rola i warto§¢ wychowawcow trwaja tak dhugo,
jak dtugo trwa porzadek, ktorego strzega, lub osoba, ktdrg reprezentuja. Wychowanie takie, chociaz
przynosi szybkie owoce, jednak mato angazuje wychowujacych i jest nietrwale. Wraz ze zmiang
wychowawcy-stroza rodzi si¢ zmiana postawy ucznia i tym samym budzi nieokielznane pragnienie
odwetu za ,,czas ucisku i zniewolenia”.

W optyce osobowej wychowanie jest spotkaniem o0séb: wychowujacych i wychowywanych,
nauczajacych i uczacych si¢. Dokonuje si¢ ono na potrdjnej ptaszczyznie, a zaangazowane sa zaw-
sze trzy podmioty: uczen, rodzice, wychowawca. Wychowawca-mistrz jawi si¢ jako odstaniajacy
$wiat wartosci i pomagajacy uczniowi w dokonaniu wyboru wickszego dobra i dalszym pomnazaniu
go. Prowadzi wychowanka ku triadzie: prawdy, dobra i pigkna. Mistrz staje si¢ prawdziwym peda-
gogiem, w pelnym tego stowa znaczeniu, gdyz etymologicznie pedagog to ten, ktory prowadzi
ucznia. Wychowawca zdobywa autorytet nie silg i pozycja spoteczna, ale ,,byciem” poprzez auten-
tycznos$¢ (nie ma tu mowy o masce i graniu roli) i szczero$¢ (tac. verba docent, exempla trahunt).

Wychowanie potrzebuje dialogu, a nie monologu czy terroru, gdyz kto w atmosferze prawdzi-
wej rozmowy kieruje si¢ mys$la o wlasnym oddziatywaniu jako méwcey tego, co powinno samo
przez niego przemoéwic, ten dziala jak niszczyciel. Na poczatku takiej drogi umiera dialog, ustaje
rozmowa, a ostatecznie ging relacje migdzyosobowe. W formacji chrzeécijanskiej rodzice powinni
tak ksztaltowaé relacje z dzieémi, by zjednoczy¢ swojg rodzicielskg powinnos¢ wychowawczg z
wysitkami duszpasterzy i szkoty, ktora tylko w takim uktadzie solidarnosci z domem rodzinnym
moze cieszy¢ si¢ z prawdziwych sukceséw. Powinni umieé rezygnowac z wygoérowanych ambicji
rodzicielskich, zwtaszcza wtedy, gdy sa nieobiektywne i nieuprawnione.

Cho¢ Magisterium Kos$ciota ulegato permanentnej ewolucji, cho¢ roznie byly rozktadane ak-
centy w definicji (okresleniu) malzenstwa, miedzy zrodzeniem i wychowaniem potomstwa (ludz-
kim, religijno-moralnym, liturgicznym i eklezjalnym) a dobrem matzonkow, to $§miato mozna po-
wiedzie¢, ze tylko takie wychowanie moze zagwarantowa¢ odrodzenie moralne naszych rodakéw,
gdzie ,,wiccej by¢” bedzie miato zawsze pierwszenstwo przed ,,wigcej mie¢”. Twierdzenie to nalezy
uzna¢ za wrecz fundamentalne, biorac pod uwagg, ze ,,wspdtczesna rodzina podlega postepujacej
dechrystianizacji i laicyzacji. Rodzice coraz czgsciej wykazuja pewnego rodzaju dysfunkcyjnosé w
realizacji chrzescijanskiej formacji dziecka. Przypomnienie rodzinie o jej obowiazkach dotyczacych
ksztattowania dziecka nie wystarczy. Formacji stalej potrzebuja sami rodzice. W jej programie
winna znalez¢ si¢ problematyka dotyczaca podstaw wychowawczego postannictwa rodzicéw i ro-
dziny” (s. 552).
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We wspolczesnej kulturze ponowoczesnej, dobie sekularyzacji i demontazu depozytu wiary,
epoce konsumpcjonizmu, hedonizmu i tatwego stylu zycia — nie opisy rzeczywistosci, nie mechani-
zmy kulturowo-socjologiczne zdecyduja o przysztosci, ale $wiadectwo zycia — zard6wno wychowu-
jacych, jak i wychowywanych, autentyczna tozsamo$¢ chrzeécijanska mistrza i ucznia. Mlodziez
ciagle czeka na mistrza! Platon o swym najzdolniejszym uczniu Arystotelesie mial powiedzie¢, ze
zachowuje si¢ jak zrebak, ktory kopie swoja matke, wyssawszy z niej uprzednio mleko. Wowczas
Arystoteles odpowiedzial: Amicus Plato, sed magis amica veritas (Platon jest mi przyjacielem, lecz
drozsza jest mi od niego prawda) i mimo réznicy pogladéw — pozostal w Akademii. Tak wigc chrze-
Scijanska formacja dzieci opiera si¢ przede wszystkim na §wiadectwie i autentyzmie zycia wycho-
wujacych 1 wychowywanych, formatoréw i formowanych, na autentyzmie bijacym z samego zrédta
i doswiadczenia wiary: ,,Swietymi badzcie, bo Ja jestem $wiety” (1 P 1, 15-16).

Wojciech Cichosz

Wojciech Cichosz, Wychowanie chrzescijanskie wobec postmodernistycz-
nej prowokacji, Zaktady Graficzne im. KEN, Gdansk 2001, ss. 278.

W ostatnim czasie wychowanie jest tematem popularnym, zajmujacym niemal wszystkie gru-
py spoteczne. Toczace si¢ dyskusje sprowokowane zostaty gldwnie sygnatami o zaktoceniach w
sferze wychowania. Nie dziwi wigc, ze coraz wigcej autorow zajmuje si¢ kwestia wspotczesnego
wychowania, probujac dookresli¢ jego naturg, kierunki, cele 1 zadania.

W refleksji pedagogicznej wychowanie jest roznie definiowane. Perspektywie chrzescijanskiej
bliskie jest to okreslenie, w ktorym wychowanie prezentowane jest jako $wiadome, zamierzone i
specyficzne dziatanie 0sob (wychowawcow), ktorych celem jest osiagnigcie wzglednie trwalych
zmian W osobowosci jednostki (wychowanka). Zmiany te obejmuja zardwno sfer¢ poznawczo-
-instrumentalng, pozwalajaca na poznanie i przeksztatcanie rzeczywistosci, jak i strone aksjologicz-
na, ksztattujaca stosunek cztowieka do $wiata i ludzi; jego przekonania, system wartosci itp. Podob-
ne ujecie odnajdujemy w koncepcji wychowania kre§lonej przez Jana Pawtla II, zwlaszcza w jego
przemoéwieniu wygloszonym 2 czerwca 1980 r. w UNESCO: ,,W wychowaniu chodzi wtasnie o to,
azeby cztowiek stawat si¢ coraz bardziej cztowiekiem — o to, azeby bardziej byl, a nie tylko wigcej
mial, aby wiec poprzez wszystko, co ma, co posiada, umiat bardziej i petniej by¢ czlowiekiem, to
znaczy, azeby roOwniez umial bardziej by¢ nie tylko z drugimi, ale i dla drugich”. Trzeba réwnocze-
$nie zauwazy¢, ze w papieskiej definicji wychowania ze szczeg6lng sita doszedt do glosu persona-
lizm, ktory w obszarze Polski przezywa swoiste odrodzenie, rOwnoczesnie za$ natrafia na szereg
przeszkod, powodowanych przede wszystkich pradami pedagogicznymi o zabarwieniu naturalistycz-
nym, redukujacym czlowieka do $wiata rzeczy, pozbawiajacym go odniesien transcendentalnych.
Dostrzezenie 1 krytyczna ocena koncepcji pedagogicznych, przyjmujacych i promujacych bledng kon-
cepcje cztowieka, jest jednym z podstawowych kryteriow uzdrowienia wspolczesnego wychowania.
Dlatego tez z radoscig nalezy przyja¢ publikacje okreslajace wychowanie — jego cele i zadania, oparte
na caloéciowej wizji cztowieka, rownoczesnie za$ uwzgledniajace otaczajaca rzeczywisto$é, ktora
dostarcza przestanek do przemian w wychowaniu i edukacji. Wérod wielu propozycji wyrdznia si¢
ksiazka pt. Wychowanie chrzescijanskie wobec postmodernistycznej prowokacji (Gdansk 2001),
ks. dra Wojciecha Cichosza teologa, pedagoga i duszpasterza. Prezentowana przez niego refleksja
zostala osadzona na rozwazaniach teoretycznych oraz codziennej praktyce. Ksigzka chociaz ukazata
si¢ w 2001 r. zawiera trafng charakterystyke i ocen¢ popularnego wspoétczesnie kierunku wychowania
zwigzanego z tzw. kulturg ponowoczesna, czy tez filozofig postmodernistyczna.

W celu wyartykulowania swoich pogladéow ks. Cichosz postuguje si¢ metoda analityczno-
-historyczna, ktoéra za pomoca analiz jgzykowych umozliwia rozwiazanie filozoficznych proble-
mow. ,,Przy poszukiwaniu i stosowaniu narzedzi badawczych — jak zauwaza — pomocna okazata si¢



256 RECENZIJE I SPRAWOZDANIA

bliska filozofii lingwistycznej filozofia jezyka — poswigcajaca szczegdlng uwage takim pojgciom
jak: znaczenie, odniesienie, prawdziwos¢, weryfikacja, gramatyka czy struktura” (s. 12), co jest —
wedtug Autora — ,,niestychanie wazne, gdyz czgsto uzywamy tych samych stow i korzystamy z tych
samych znakow, a zupehie si¢ nie rozumiemy” (s. 12).

W prezentowanej ksiazce postmodernizm zostat ukazany jako filozofia interpretujaca ,,$wiat
po epoce nowozytnej — w jej pierwszej fazie, gdyz ta filozofia jest dzisiaj najbardziej prowokujaca i
niepokojaca” (s. 10), a personalizm — jako poglad na temat bytu ludzkiego, ktory zostat gleboko
osadzony w optyce chrzescijanskiej. Rozwazania dotyczace podjetego zagadnienia ujgte zostaly w
dziesieciu rozdziatach, co niewatpliwie utatwia odbiorcy podazanie za mys$la Autora. Na wstepie
czytelnik ma mozliwo$¢ zapoznania si¢ z zasadniczymi koncepcjami antropologicznymi na temat
czlowieka, by potem — w atmosferze prowadzonej z duza kulturg dyskusji popartej rzeczowymi
argumentami — podaza¢ w §lad za Autorem droga analizy zjawiska okre$lanego mianem ,,postmo-
dernizmu” oraz miejsca szkoty i wychowania w tym systemie.

W latach osiemdziesigtych ubiegtego wieku postmodernizm byl przedmiotem zywych i burz-
liwych dyskusji zardwno w filozofii, jak i teologii, etyce, epistemologii nauki, prawie, jak réwniez
w pedagogice. Nurt ten rozwijal si¢ zwlaszcza w krajach zachodnich, odznaczajacych si¢ wysokim
poziomem zycia. W krajach stabo rozwinigtych bylo on — prawie nieznany, przy czym w ostatnich
latach coraz bardziej zaznacza swoja obecno$é¢, a nawet rozkwit w krajach postkomunistycznych, co
dziwi, poniewaz w §wiecie zachodnim zazarta niekiedy dyskusja na temat postmodernizmu ulegta
ztagodzeniu, mi¢dzy innymi za sprawa analiz Wolfganga Welscha.

Elementem specyficznym postmodernizmu jest odrzucanie — pod hastem dekonstrukeji —
wszelkich struktur i schematow, z réwnoczesna promocja radykalnego pluralizmu odnoszacego si¢
do form wiedzy, sposoboéw myslenia i zycia oraz wzordw postgpowania (dekonstrukcja, ambiwalen-
cja i niedopowiadanie — s. 182). W sferze wychowania do znanych haset tego kierunku nalezg m.in.
,dialog bez arbitra” (partnerski uktad miedzy nauczycielem a uczniem), ,,antypedagogika”, post-
pedagogika (ruch amication), pedagogika asymilacyjna, ponowoczesna pedagogika autokreacyjna,
pedagogika feministyczna, czy tez ekologiczna (s. 89-91). Przywotane prady — jak zauwaza Autor —
,Sstwarzajg ludziom dorostym nowa plaszczyzng komunikacji z dzie¢mi: liberalizm, pelng autoafir-
macje oraz zamknigcie si¢ we wlasnym §wiecie doznan i przezy¢” (s. 89). Podstawa pracy z dzie¢mi
i mlodziezg jest bezstresowe wychowanie, totalna otwartosc¢, relatywizm oraz brak autorytetow (s. 95).

Dostrzegajac niewydolno$¢ wychowania postmodernistycznego, Autor ,,podsuwa” inny po-
myst na ,,uksztaltowanie osoby wychowywanej” — personalizm chrze$cijanski, sprawdzony juz w
historii wychowania. Personalistyczne spojrzenie na cztowieka jest Autorowi niewatpliwie bliskie,
co potwierdzajg stowa: ,,Jako osoba wierzaca apologizuje opcje¢ teistyczng” (s. 10). Nie dziwi wigc
fakt, ze w kolejnych rozdziatach czytelnik zostaje wprowadzony w podstawy filozoficzne personali-
zmu chrzesécijanskiego (kluczowe dla tego nurtu pojecia, fundamentalne zatozenia i koncepcje),
poznaje gtowne jego kierunki i podaza za mysla filozoficzng dwoch wiodacych przedstawicieli tego
nurtu: E. Mouniera i J. Maritaina. Tak przygotowany w kwestii personalizmu czytelnik moze roz-
waza¢ zagadnienie wolnosci cztowieka i wyrostego na tym podtozu systemu wychowawczego.
Autor prezentuje charakterystyczny dla tej filozofii dyskurs wokot sensu pojgcia osoby, koncepcji
cztowieka (jednosci i integralnosci istoty bytu ludzkiego) oraz wolnosci w wychowaniu. W tej kwe-
stii ks. Wojciech Cichosz wyraznie opowiada si¢ za wolnoscia ,,do” — wolnoscig do kierowania si¢
ku ideatom i rozwoju wewngtrznego. Czlowiek bowiem jest zdolny do osiagania wewngtrznej wol-
nosci (oznaczajacej autonomi¢ ludzkiego ducha), umystowej i etycznej dojrzatosci, realizacji wita-
snego ,,ja”. Poniewaz jednak ludzka zdolno$¢ do dokonywania wyboru (wolno$¢ ontyczna) kryje w
sobie mozliwos¢ podazania tak w kierunku dobrym, jak i ztym, to konieczne jest, aby zostata ukie-
runkowana ku autonomii, ktora ,,0siaga si¢ przez ustawiczny rozwaj, przez aktywne wspottworzenie
wlasnej osobowosci i tworcze samokierowanie soba w duchu odpowiedzialnosci za zycie wlasne i
innych” (s. 172-173).
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Czytelnik, podazajac $ladem rozwazan Autora, konstatuje, iz kwestia wolnosci w personali-
zmie wypada znacznie lepiej niz w postmodernistycznej perspektywie interpretacyjnej. Wolnosé
wedtug personalistow daje odpowiedz na pytanie o sens istnienia, tymczasem w ujeciu postmoder-
nistow wolnos¢ ukazuje si¢ jako ucieczka od wszelkich senséw autokreacji. Przekonujace ostrzeze-
nia przed wolnoscia pozorng przedstawia Autor, kreslac logiczne implikacje zastosowania tych
dwoch uktadow interpretacji wolnosci w praktyce wychowawczej (s. 65).

Wielkie zainteresowanie czytelnika budzi réwniez podjeta w ksigzce proba udzielenia odpo-
wiedzi na pytanie o miejsce pedagogiki personalistycznej w dobie postmodernizmu. Rozpatrujac
specyfike wychowania personalistycznego i ponowoczesnego, ks. W. Cichosz nie pozostaje na
plaszczyznie intelektualnych przemyslen na temat obu koncepcji czy modeli wychowania, ale po-
dejmuje probe ,,zanurzenia” personalistycznego rozumienia cztowieka i jego wolnosci w dyskursie
postmodernistycznym. W takim ujeciu temat wydaje si¢ bardziej frapujacy, gdyz stwarza mozliwos$c
usytuowania ,,wczoraj” w ,,dzi§”, tego co trwa — w teraz (s. 10). Cho¢ przestania egzystencjalne
personalistow i postmodernistow niejako na siebie si¢ naktadaja (obie filozofie przypisuja ogromna
warto$¢ cztowiekowi), to ich interpretacje sa krancowo rozne, co niewatpliwie wynika z faktu, iz
opierajg si¢ na odmiennej aksjologii antropologicznej (s. 183). Autor podkres§la ogromne znaczenie
réwnowagi migdzy fides et ratio (wiara i rozumem), odnoszacej si¢ rowniez do rozpatrywanej pro-
blematyki wychowania i podkresla, Zze najwarto$ciowszy model szkoty i wychowania cztowiek
odnajduje na kartach Ewangelii (s. 201-202).

Ksigdz Wojciech Cichosz probuje spojrze¢ na wychowanie personalistyczne z perspektywy ,.du-
cha czasu” — jak sam mowi — ducha nasyconego postmodernistycznym tchnieniem. Przyjmuje zatem
optyke trudniejsza, niz mozna by si¢ spodziewaé. Podejmuje wyzwanie ducha tej epoki, agresywnego
W jego antynastawieniu wobec wszystkiego, co autorytatywne, rozumne, madre, hierarchicznie upo-
rzadkowane wedhug jednej naczelnej czy absolutnej wartosci. Postmodernizm — jak wynika z refleks;ji
Autora — zeby okresli¢ siebie, musi pordzni¢ si¢ ze wszystkimi, takze — a moze przede wszystkim —
z ,,fundamentalistami” personalistycznej szkoty mys$lenia pedagogicznego. Autora nie peszy jednak
wyniosto$¢ filozofow postmoderny, przyjmuje wigc stanowisko, ze pedagogika ,.niejedng juz modg
intelektualng spokojnie przeczekata” (s. 36), a personalizm, jako prad o konotacjach pozytywnych,
cechach mocnych, dominantywnych (np. jednoznaczno$¢, systemowos¢ i zdecydowana okreslono$¢ —
s. 182) moze stanowi¢ antidotum na gloszone przez postmodernizm hasta.

Zachgcajac czytelnika do siggniecia po ksiazke Wychowanie chrzescijanskie wobec postmo-
dernistycznej prowokacji, nalezy podkresli¢, iz dokonana przez ks. W. Cichosza rekonstrukcja per-
sonalistycznego podejscia do wychowania, wolnos$ci, odpowiedzialnosci i spoteczenstwa znaczaco
wzbogaca dotychczasowa wiedzg w tym zakresie. Autor, podejmujgc probg czasowego usystematy-
zowania powyzszego dyskursu, wzbogaca wiedzg czytelnika odnosnie do genezy i ewolucji terminu
postmodernizm, w tym zwlaszcza do reakcji i stosunku wtadz Kosciota katolickiego na jego zaist-
nienie. Przywotanie z licznych rozpraw i opracowan pogladow znawcow postmodernizmu i perso-
nalizmu jest dla czytelnika niezwykle interesujace.

Sledzenie gtebokiej refleksji uprzyjemnia erudycja Autora, a przede wszystkim jego swoboda
stowa i zdolnoé¢ do formutowania sadéw syntetycznych. O bogactwie wykorzystanej literatury
swiadczy fakt, ze Autor uwzglednit blisko osiemset pozycji bibliograficznych, czerpiac obficie z
literatury obcojezycznej, gtéwnie francuskiej i wloskiej. Nie brak rowniez tekstow w jezyku tacin-
skim oraz odwotywania si¢ do terminologii greckiej. Ksiazka Wychowanie chrzescijanskie wobec
postmodernistycznej prowokacji wnosi duzy wktad w odnalezienie wtasciwych odpowiedzi na pyta-
nia o czlowieka, jego naturg¢ i przeznaczenie, o to, czym jest wychowanie. Lektura tej ksigzki w
duzej mierze ulatwi rozwigzanie wspoétczesnych problemoéw wychowawczych i pedagogicznych,
nurtujacych rodzicoéw, nauczycieli i wychowawcow.

ks. dr hab. Stanistaw Dziekorski
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ks. Stanistaw D ziekons ki, Formacja chrzescijanska dziecka w rodzinie
w nauczaniu Kosciola od Leona XIII do Jana Pawta 1I, Wydawnictwo Uniwersy-
tetu Kardynata Stefana Wyszynskiego, Warszawa 2006, ss. 619

Ksiazka, ktora pragniemy zaprezentowaé, wpisuje si¢ kongenialnie w badania i opracowania na-
ukowe Autora. Znamy jego teksty i publikacje ksiazkowe, ktore w znamienitej czgsci sa poswigcone
zagadnieniu wychowania, jego teorii lub praktyce'. Odczytana w kontekécie badan nad kondycjg mo-
ralng mtodziezy polskiej® czy spoleczenstwa polskiego w ogole® potwierdza swa wartosé jako pod-
recznika wprowadzajacego w historie obrony malzenstwa i rodziny, jako podstawowych $rodowisk
socjalizacji religijnej*, a takze ,,autentycznej substancji spolecznej” (KDK 47; KNSK 211, 213).

Podziat pracy jest czytelny. Najpierw Autor podejmuje (1) zagadnienie podstaw zadania wy-
chowawczego rodziny, nastgpnie (2) problem formacji ku petni godnosci cztowieka w wymiarze
osobowo-spotecznym, by cato$¢ procesu wychowawczego dopetnié zwrdceniem uwagi na (3)
szczegdlng i niezastapiona role w wychowaniu do wiary dojrzatej’. Jednak razi zbyt mocno zazna-
czajaca si¢ roznica w liczbie stron pomi¢dzy rozdzialem pierwszym i trzecim. Trudno takze wyja-
$ni¢ nieobecno$¢ w Bibliografii 1 przypisach Kompendium nauki spolecznej Kosciota (Citta del
Vaticano 2004; wyd. pol. Kielce 2005).

Podjecie tematu w formie tak obszernego tomu ttumaczy Autor brakiem opracowania kwestii
,»wychowania chrzesécijanskiego [...] dziecka w nauczaniu Kos$ciota, w wypowiedziach kolejnych
papiezy” (s. 21)°. We Wstepie wyjasnia termin formacja, ktory uzywa w tekécie zamiennie z wy-
chowaniem, a takze nakre$lenie granic czasowych: od Leona XIII do Jana Pawta II. Pontyfikat pa-
pieza Leona XIII uwaza Autor za przetomowy, bo wowczas ,,ukazat si¢ pierwszy dokument Koscio-
ta w randze encykliki — Arcanum divinae sapientie z 10 lutego 1880 r. — w catosci poSwigcony mat-
zenstwu, ukazujacy je jako miejsce uswiecenia i stuzby w Kosciele, otwierajacy w pewnym sensie
nowy okres, zainteresowania si¢ rodzing ze strony Urzgdu Nauczycielskiego Kosciota” (s. 23).

Ow zbidr nauczania papiezy i Kosciota w tekécie dystertacji habilitacyjnej ks. Dziekonskiego
zostal uzupelniony analiza dokumentéw katechetycznych Kos$ciola rzymskokatolickiego, ktore
ukazaly si¢ po Vaticanum II. Sa to: Directorium catechisticum generale, Catechesi tradendae, Kate-
chizm Kosciola Katolickiego 1 Dyrektorium ogolne o katechizacji. Ich obecnos¢ Ksiadz Profesor
uzasadnia dwojako: najpierw tym, Ze ,,mozna w nich znalez¢ jaki$ rodzaj ukierunkowania mysli i
praktyki tyczacej si¢ formacji chrzescijanskiej dziecka w rodzinie”, a nastepnie, ze ,refleksja podje-
ta w niniejszej publikacji prowadzona z perspektywy katechetycznej” (s. 26). Natomiast brak ,,bez-
posredniego uzycia pojecia »katecheza« w tytule” wyjasnia faktem, ze ,,w dokumentach Ko$ciota
przed Vaticanum II unika si¢ pojecia »katecheza rodzinna«, chociaz zadania przypisywane wowczas

! Tytutem przyktadu: Wychowanie w nauczaniu Kosciota. Od XIX w. do Soboru Watykariskiego II.
Warszawa 2000; Religijne wychowanie w rodzinie. ,,Seminare” 2001, s. 73—88; Rozwdj wychowawczej
mysli Kosciota na przestrzeni ostatnich wiekow, Warszawa 2004.

? J. Marianski, Kondycja religijna i moralna mlodych Polakéw. Krakéw 1991; tenze. Miedzy sekula-
ryzacjq i ewangelizacjq. Wartosci prorodzinne w swiadomosci mlodziezy szkot srednich, Lublin 2003.

3 J. Marianski, Kryzys moralny czy transformacja wartosci? Studium socjologiczne, Lublin 2001;
Kondycja moralna spoteczenstwa polskiego, pod red. J. Marianskiego, Krakow 2002.

* Papieska Rada »lustitia et Pax«. Kompendium nauki spolecznej Kosciola, Kielce 2005, art. 209—
210 (s. 143) (skrot: KNSK).

3 Wstep (s. 15-30); Rozdz. 1: Podstawy misji wychowawczej rodziny (s. 31-227); Rozdz. 2: Wspo-
maganie osobowo-spolecznego rozwoju dziecka (s. 229-324); Rozdz. 3: Formacja do wiary dojrzalej
(s. 325-544); Zakonczenie (s. 545 —552); Bibliografia (s. 553—-614); Summary (s. 615-619).

§ Zdania lub wyrazy ujete w cudzystéw zostaly wyjete z tekstu przedstawionej pracy. Jedynie przy
podawaniu kilkuzdaniowych cytatow begdziemy przywoltywac w tekscie gornym strony, na ktorych znaj-
duja sie.
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rodzinie dotyczyly w znacznej mierze formacji dziecka w wierze, specyficznej dla katechezy.
O katechezie rodzinnej mowi si¢ dopiero od Soboru Watykanskiego II, w kontekscie idei rodziny
chrzescijanskiej jako domowego Kosciota” (s. 27).

1. W rozdziale pierwszym Ksiadz Profesor wskazal na podstawy wychowawczego postannic-
twa rodziny. Sa nimi: a) prawo naturalne (s. 32-99), b) sakrament matzenstwa (s. 100-151),
c) misja o charakterze eklezjalnym (s. 151-227). W tej czgsci, podobnie jak w dwoch nastgpnych,
problem wychowawczego postannictwa rodziny zostal przedstawiony w kontekscie historycznym,
spotecznym, chronologicznym i analizy porownawczej. W kazdej bowiem czgséci Autor wskazuje na
podtoze/przyczyny podjecia tematu oraz skrupulatnie $ledzi rozwoj ,teologiczno-pedagogicznej
mysli Kosciota, by wskaza¢ ostatecznie na kierunek rozwoju danego zagadnienia” (s. 29).

Wskazanie podstaw, na jakich opiera si¢ wychowawcza funkcja rodziny wobec dziecka, oka-
zuje si¢ sprawa podstawowa, bo pozwala okresli¢ fundamentalne znaczenie rodziny w stosunku do
innych §rodowisk wychowawczych, a szczegdlnie wtedy, kiedy ,,rodzina zagrozona jest ze strony
innych instytucji odpowiedzialnych za wychowanie, przede wszystkim ze strony panstwa” (s. 32).

a. Najpowazniejszym argumentem za obrong prawa rodzicow do wychowania jest fakt macie-
rzynstwa i ojcostwa. Po raz pierwszy racja ta, taczaca w sobie funkcj¢ rodzicielska z wychowawcza,
zostata podkreslona przez Ojca Swietego Leona XIII. Wyjasniajac, ze , troska o wychowanie dziecka
nakazana jest rodzicom prawem Bozym i naturalnym” (enc. Nobillissima Gallorum gens z 8 11 1884 r.;
enc. Officio sanctissimo z 22 XII 1887 r.; enc. Militantis Ecclesiae z 1 VIII 1897 r.), konfrontowat to
stanowisko z ,.koncepcjami prawa sformulowanymi przez pozytywizm prawniczy XIX i XX wieku”
(s. 36). Nie znaczy to, ze papiez nie uwzgledniat sytuacji, w ktdrej ,,sami rodzice nie s3 w stanie zreali-
zowaé w pelni obowigzku wychowawczego™ i przewidywat skorzystanie z pomocy ,,innych wycho-
wawcow 1 nauczycieli” (s. 39). Papieze (Pius IX, Leon XIII) bardzo mocno podkreslali potrzebe reli-
gijnego wychowania dzieci w zwigzku z — czgsto narzucanym przez wladze panstwowe — obowigz-
kiem nauki dzieci w szkotach publicznych, a takze wolnego wyboru przez rodzicow szkoty, nauczycie-
li i wychowawcow (Benedykt XV — List Communes litteras z 10 IV 1919 r.; Pius XI — enc. Pax Christi
in regno Christi —z 23 XII 1922 r.). W obronie prawa rodzicow do wychowania wystapit Ojciec Swie-
ty Pius XII najpierw w Encyklice Summi pontificatus (30 X 19939 r.), a pdzniej po wojnie, stajac do
konfrontacji z problemami spowodowanymi wydarzeniami II wojny $wiatowe]j oraz pradami naturali-
stycznymi i liberalnymi na temat funkcjonowania rodziny (s. 49).

Leon XIII, by zapewni¢ rodzinie realizacj¢ prawa do wychowania, jednoznacznie opowiedziat
si¢ ,,za poprawa warunkéw bytowych rodziny”, wskazujac na konieczno$é ,,sprawiedliwe;j i shuszne;j
pracy”. To prawo stanowito pdzniej ,,podstawe¢ do sprecyzowania prawa do tzw. placy rodzinnej”
(s. 41-42). Byto pdzniej podjete przez papieza Piusa XI (enc. Quadragesimo anno z 15V 1931 r.).

Papiez Pius XI — jako pierwszy — zaznaczyl, Ze rodzice, ,realizujgc naturalne prawo do wy-
chowania, zastepuja samego Boga, od ktorego otrzymali godno$¢ i autorytet wychowawcy” (enc.
Divini illius magistri z 31 XII 1929 r.; enc. Mit brennender Sorge — z 14 111 1937 (s. 48). On tez
zwrocit uwagg na ,,zaniedbania wychowawcze pochodzace od samych rodzicow”, ktore sa spowo-
dowane ,,zbytnig troska o dobra materialne, nieSwiadomoscia co do znaczenia wychowania, brakiem
odpowiedniego przygotowania rodzicow do wypetnienia powierzonej im przez naturg misji wycho-
wania” (s. 46). Ten watek podjat jego nastepca, Ojciec Swiety Pius XII (s. 50-51), ktory byt pierw-
szym ,.silnie akcentujacym role nauk pedagogicznych i psychologicznych w wychowaniu dziecka”
oraz tym, ktory, ,,uwypuklajac pedagogiczno-opiekuncza role ojca, dokonat przewartosciowania w
dotychczasowej, tradycyjnej koncepcji rodziny, w ktorej za wychowanie dzieci odpowiedzialna byta
gtownie matka” (s. 62)’.

7 Kléci sig to z wezesniejszym uwagami Autora na temat roli matki: ,,Kwestia najbardziej wyréznia-
jaca Piusa XII sposrod innych papiezy byto wskazywanie na pierwszorzedna role matki w wychowaniu. 0
ile bowiem jego poprzednicy podkreslali raczej pierwszorzedna rolg ojca, to Pius XII dokonal w tym
wzgledzie pewnego rodzaju przewartosciowania” (s. 53).
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b. Po raz pierwszy spotykam si¢ ze zwrdceniem uwagi na rzeczywisto$¢ sakramentu matzen-
stwa jako uzasadnienie podstaw wychowawczego postannictwa rodziny. Ksigdz Dziekonski wyja-
$nia to w sposob oczywisty: ,,Kwestia praw i obowigzkow rodzicow w zakresie wychowania dziec-
ka zwigzana jest z wlasciwym celem matzenstwa chrzescijanskiego, bedacym przedmiotem bogatej
refleksji teologicznej, poczawszy od pierwszych wiekow chrzescijanstwa” (s. 100). Po czym przed-
stawia wyktad nauki Kosciola o tzw. celach matzenstwa.

Pierwszym z papiezy, ktory zajat si¢ problematyka sakramentalnego malzenstwa w kontekscie
zrodzenia i wychowania dzieci, jako jego najwazniejszego celu byt Ojciec Swiety Leon XIII (enc.
Arcanum divinae sapientiae z 10 11 1880 r.). Stanowisko papieza bytlo motywowane ,,reakcja na
btedne filozofie i poglady polityczne promujace $wiecko$¢ matzenstwa i sprzyjajace rozwodom”
(s. 102-108). Jego nauczanie przejeli papieze sw. Pius X, Benedykt XV (Kodeks prawa kanonicz-
nego z 27 V 1917 r.), Pius XI, ktory podkreslit szczegdlne znaczenie taski sakramentu matzenstwa
zaroéwno dla zycia matzonkow, jak i wychowania potomstwa (s. 114—115), Pius XII.

Od pontyfikatu Ojca Swictego Piusa XII datuje si¢ ewolucja w dotychczasowym nauczaniu o
malzenstwie i rodzinie, ktora ,.byla wynikiem nie tylko reakcji papieza na zmiany spoteczno-
-polityczne i religijne $wiata”, ale takze otwarciem si¢ ,,na nowe osiagniecia mysli teologicz-
nej”(s. 127). Pojawia si¢ wtedy nauka o rodzicach, jako wspotpracownikach Boga, apostolatu, jako
koncepcji teologicznej postannictwa malzenskiego i rodzicielskiego” (s. 127). Tak pierwsza idea,
jak druga zostaly pdzniej przejete przez Vaticanum II (KDK 50, DA 11, KK11). Podczas obrad
soborowych pojawito si¢ ujecie malzenstwa i rodziny jako przymierza i wspdlnoty, rozwinigte z
powodzeniem przez abpa Karola Wojtyle, a pozniej Ojca Swigtego Jana Pawta IT poprzez communio
personarum oraz rzeczywistosci eklezjalnej (Kosciot domowy) (s. 128—151).

c. Proces wychowania nalezy ujmowac¢ jako misj¢ o charakterze eklezjalnym: ,,Na przestrzeni
wiekow Kosciot realizowat swe wychowawcze postannictwo takze przez rodzing. Byta ona podmio-
tem wychowania religijnego dzieci i zarazem apostolatu juz w Kosciele pierwotnym [...]. Kosciot
zawsze dazyl do tego, by chrzescijanskie warto$ci i normy zintegrowa¢ w rodzinie, ktéra w ten
sposob moglaby mu dostarcza¢ nowych cztonkow, podejmujacych whasciwe im role” (s. 151). To
przekonanie nie bylo tak oczywiste w Kosciele. Papiez Leon XIII podkreslat ,,podporzqdkowanie
rodziny chrzescijanskiej nauce Kosciota (enc. Inscrutabili Dei z 21 1V 1878 r., enc. Immortale Dei
z 1 XI 1885 r.; glownie enc. Arcanum divinae sapientiae z 10 11 1880 1.) (s. 155), cho¢ $wiado-
mos$¢ faktu, ze rodzina jest szczegdlnym miejscem religijnej socjalizacji dziecka bylta rzeczywista
(s. 165-181). Podobnie uwazat $w. Pius X, ktory w enc. Editae saepe z 26 V 1910 r. przypominat,
ze wychowanie chrzescijanskie winno by¢ oparte na zasadach moralnych, gloszonych przez Kosciot
(s. 156), Bendykt XV oraz Pius XI, ktory bardzo szczegétowo wyjasnit prawo Kosciota do wycho-
wania w rodzinie w enc. Divini illius magistri z 31 XII 1929 1. (s. 157—161). Dopiero od pontyfikatu
Ojca Swietego Piusa XII ,,idea jurysdykcji Ko$ciota nad wychowaniem w rodzinie” zostata dopet-
niona nauczaniem o apostolskim charakterze wychowawczego postannictwa rodzicow i rodziny:
»Wychowanie dzieci — nauczat papiez — jest misja rodzicow na rzecz Kosciota, w jego imieniu i
zastepstwie” (alokucja Ai novelli sposi z 15 1 1941 r.). W jego nauczaniu po raz pierwszy pojawilo
si¢ ,,okreslenie rodziny jako »matego Kosciota«” (s. 162). Z tym ujeciem matzenstwa i rodziny
Ksiadz Dziekonski wiaze z przewartoSciowaniem w teologicznym spojrzeniu na wychowawcze
postannictwo rodziny (s. 182), co — w moim przekonaniu — niekoniecznie musi by¢ stuszne®. Od
Soboru Watykanskiego II ujmuje si¢ malzenstwo i rodzing jako wspdlnotg apostolska i ewangelizu-
jaca (s. 200-227).

$ Wydaje sig, ze zmiany czy przewarto$ciowania w tym wzgledzie nalezatoby upatrywaé w podkre-
$leniu przez Ojcow Soboru Watykanskiego apostolskiej sukcesji catego Kosciota, ktora swoj szczegdlny
wyraz znalazta w nauce o wspolnym kaptanstwie catego ludu Bozego oraz nauce o charyzmatach. Zob.
F. Blachnicki. Teologia pastoralna ogolna. Cz. 2: Eklezjologiczna dedukcja teologii pastoralnej. Lublin
1971, s. 255-282.



RECENZIJE I SPRAWOZDANIA 261

2. Do istotnych zadan wychowania w rodzinie nalezy troska o integralny rozwoj czlowie-
ka/osoby ludzkiej. Nie tylko fizyczny i religijny/duchowy, ale osobowo-spoteczny. Zagadnienie to
przedstawit Ksiadz Profesor w rozdziale drugim, a) akcentujac prawde o osobie ludzkiej, jako pod-
stawie petnej formacji osobowej oraz nakreslajac wychowaniu, b) zadanie ksztalcenia do odpowie-
dzialnego uczestnictwa w zyciu spolecznym: ,,Wszechstronnie rozwinigte cztowieczenstwo jest
warunkiem szcze$cia jednostki i osiagnigcia celow wyznaczonych przez rodzicéw i spoteczefnstwo”
(s. 229).

a. Zadania zwigzane z wychowaniem osobowym zaleza od koncepcji cztowieka’. Kosciol prze-
tomu XIX i XX w. stanagl wobec koniecznosci przezwycigzenia redukcjonistycznych pogladéw na
cztowieka ze strony naturalizmu, liberalizmu i laicyzmu. Ojciec Swiety Leon XIII w enc. Officio
sanctissimo z 22 XII 1887 r. ,,wyjasnial, ze do rodzicow nalezy nie tylko zapewnienie dziecku
utrzymania, lecz takze troska o jego wzrost duchowy”, to znaczy doskonaleniem si¢ w milosci,
,bedacej cnotg najwazniejszg i najbardziej konieczng, poniewaz trwajaca wiecznie”: ,,Taka mitos§¢
znalazla si¢ u podstaw chrze$cijanskiej formacji, tworzyta ideat »nowego cztowieka« — chrzescija-
nina, przy czym w neotomistycznej teorii wychowania chrzescijanskiego mito$¢ zostata ukazana
jako nadprzyrodzone wigzadto cnét nadprzyrodzonych” (s. 235-236). To stanowisko znalazto swoj
wyraz w Kodeksie prawa kanonicznego z 1917 r. (Benedykt XV), nauce papieza Piusa XI, ktory
podkreslal znaczenie taski Bozej, jako bezposredniego czynnika w wychowaniu oraz znaczenia
sakramentow §wigtych w wychowaniu (List Singulare illud z 13 VI 1926 r.) (s. 242 przyp. 39).
Koniecznos$¢ ,,wszechstronnego i harmonijnego wychowania dziecka” podkreslat papiez Pius XII.
Bylo to jednak nawolywanie do rozwoju moralno-religijnemu. Brakowato podkreslenia prawdy
0 ,,0sobie ludzkiej jako podstawie wychowania czy szeroko rozumianej formacji chrzescijanskiej”
(s. 252). Dopiero w czasie dyskusji soborowej osoba ludzka znalazta si¢ w centrum uwagi, co zna-
lazto swoj wyraz w czgéci pierwszej Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspotcze-
snym. Stanowito to wyraz shuzby Kosciota na rzecz doskonalenia kazdego cztowieka oraz opozycji
wobec deptania godnosci ludzkiej. Nadto, nauka o osobie ludzkiej stata si¢ podstawa prawa do
wychowania (s. 253-254). Swe teologiczne uzasadnienie nauka o osobie ludzkiej zyskata poprzez
podkreslenie stworzenia czlowieka na obraz BoZy i okre$lenie go mianem syna (Rz 8, 14-17).
Ojciec Swigty Jan Pawet II uznat godno$é osoby za zrodlo jej praw: ,,Za nowy uznaé tez nalezy
fakt, ze w katalogu praw cztowieka zostaly wytluszczone dwa elementy: szczeg6lna troska o prawo
do zycia 1 nienaruszalno$ci ciata oraz tzw. indywidualizacja i uniwersalizacja praw cztowieka” (s.
268-269). Sam proces wychowania okreslit papiez mianem ,,wydobywania wychowanka z bezoo-
sobowosci” (s. 275).

b. Poczatki nauki o spotecznym wychowaniu dziecka znajdujemy u papieza Leona XIII. Od
jego pontyfikatu do kierowania Kosciotem przez Ojca Swietego Piusa XII Koscioét przeszedt diuga
droge od formacji ,uczciwego obywatela” do podj¢cia przez wychowanka odpowiedzialnego
uczestnictwa w zyciu spolecznym (s. 282-304). Prawda o wychowaniu do odpowiedzialnego
uczestnictwa w zyciu spotecznym zostata zasadniczo podkreslona w dokumentach Vaticanum 1I. W
Deklaracji o wychowaniu chrzescijanskim zwrdcono uwage na to, ze wychowania spotecznego nie
moze charakteryzowaé bezcelowo$¢ czy zupelna dowolno$é, ale jego ,,pierwszym i ostatecznym
kryterium jest dobro spotecznosci, ktora cztowiek tworzy poprzez sam fakt obecnosci, oraz realizo-
wanie obowigzkdéw wyznaczonych przez spoteczno$é” (s. 305-306; zob. DWCH 1; KDK 25). Te

? Wspblczesnosé, poza nauka Kosciota, zdecydowanie odeszta od realistycznej antropologii filozo-
ficznej, poddajac refleksje nad cztowiekiem ujgciom monistycznym i dualistycznym (Platon). Fundowane
na refleksji Arystotelesa ,,wyniki poznawcze dotyczace czlowieka” przyczynily si¢ znaczaco do wypra-
cowania nowej i nieznanej w starozytnosci wizji cztowieka jako bytu osobowego: ,,Wizja cztowieka osoby
zostata wypracowana na gruncie realistycznego sposobu filozofowania i zasadniczo stanowita dzieto §w.
Tomasza z Akwinu” (P. Skrzydlewski, Mezczyzna w swietle realistycznej antropologii filozoficznej, ,,Cy-
wilizacja”, 2006, nr 17, s. 77-78).
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ogolne konstatacje zostaty od strony praktycznej uszczegdtowione w postulowanym juz przez Ojca
Swigtego Pawta VI budowaniu cywilizacji milosci (s. 316), ktore podjat i rozwingt podczas swej
postugi Jan Pawet II (s. 317-324) i ztozyt jako szczegodlne zadanie rodziny, ktora ,,jest pierwsza i
podstawowa szkota uspotecznienia: w niej, jako we wspolnocie mitosci, uczynienie z siebie daru
jest prawem, nadajacym kierunek i warunkujagcym wzrost. Dar z siebie, ktory ozywia wzajemna
mito§¢ malzonkoéw, staje si¢ wzorem i zasadg sktadania daru z siebie, co powinno dokonywac si¢
we wzajemnych stosunkach braci i sidstr oraz réznych, wspotzyjacych w rodzinie pokolen. Tak
komunia, jak uczestnictwo codziennie przezywane w domu, w chwilach radosci i w trudnos$ciach,
jest najbardziej konkretng i skuteczna pedagogia dla czynnego, odpowiedzialnego i owocnego wia-
czenia si¢ dzieci w zycie spoteczne o szerszym zasiggu” (FC 21).

3. W zakres wychowania jest wpisana formacja religijna. Ksztaltowanie w wychowaniu po-
staw, opartych na wierze w Jezusa Chrystusa, stanowito w historii duchowosci proces, ktorego
znamiona wyodrebnit nasz Autor w trzecim rozdziale ksigzki i nazwat: a) przej$ciem od moralizmu
do wiary zywej, b) przejsciem od sakramentalizmu do petnej formacji liturgicznej, ¢) przej$ciem od
Kosciota instytucji do Ko$ciota komunii.

a. Model wychowania chrzescijanskiego za czasow Leona XIII zawierat ,,wyrazne rysy moralno-
Sci legalistycznej”: katechizowanemu przedktadano konkretne normy, do ktorych miat si¢ dostosowaé
(s. 332). Obowigzek wiasciwej formacji chrzescijanskiej dzieci, w przekonaniu papieza Leona XIII,
spoczywat na rodzinie (enc. Inscrutabili Dei z 21 IV 1878 r., enc. Arcanum divinae sapientiae z 10 11
1880 r.) i byt uwazany za najistotniejszy ,,poniewaz dotyczyta, relacji cztowieka z Bogiem i miata
bezposrednie odniesienie do zycia wiecznego”. W tym procesie byl wazny przyktad rodzicow, bo
zapewnial on wychowaniu najwickszg skuteczno$¢” (s. 333—334). Papiez domagal si¢ zapewnienia
rodzicom wolno$ci w realizowaniu przez nich misji wychowania religijnego, a w sytuacji niemoznosci
jego podjecia, zobowigzywat rodzicow do dopilnowania, by nauke religii prowadzili nauczyciele od-
znaczajacy sie ,,wlasciwg postawa zycia chrzescijanskiego” (enc. Officio sanctissimo z 22 XI1 1887 t.).
Nauczanie poprzednika kontynuowat bez zmian $§w. Pius X. W Dekrecie Quam singulari z 1910 r.
zawart nauke o obojgu rodzicach odpowiedzialnych za dopilnowanie obowiazku religijnego nauczania
dziecka (s. 338). Podobne stanowisko prezentowat papiez Benedykt XV.

Ksigdz Profesor zauwaza, ze zwrot ku rodzinie, jako podmiotowi aktywnemu w dziele kate-
chizacji, za pontyfikatu Ojca Swietego Piusa XI zostal ,,niejako wymuszony coraz mniejsza sku-
teczno$cig instytucjonalnego, szkolnego nauczania religii w formacji chrzescijanskiej dziecka”,
nadto ,,rodzina i wychowanie chrzescijanskie zostaly zagrozone zwlaszcza przez dwa systemy tota-
litarne: ,,W alokucji Agli allievi del collegio di Mondragone z 14 maja 1929 r. moéwit papiez, ze
Kosciot daje do dyspozycji rodzin swoj urzad nauczycielki i wychowawczyni. Kompetencje rodziny
jeszcze doktadniej zostaly dookreslone w encyklice o chrzeécijanskim wychowaniu mlodziezy
Divini illius Magistri z 31 gmdnia 1929 r. (s. 345-346). Papiez Pius XII w swych przemdéwieniach
zwrocit uwagg na konieczno$¢ formacji sumienia (s. 361), w tym zobowigzania rodzicéw ,,do wy-
chowania sumienia dziecka” (s. 364). Temat ten zostal mocno podkreslony w nauczaniu Soboru
Watykanskiego II (s. 401-404). Spowodowane to zostato zauwazalnym wplywem pluralizmu §wia-
topogladowego, szerzeniem warto$ci niezgodnych z duchem ewangelii. Warto zwroci¢ uwage na
duszpasterskie i pedagogiczne oddzialywanie tego papieza na mtodych matzonkéw, z ktorymi ko-
munikowal si¢ poprzez specjalne audycje radiowe: ,,Zakres zadan, jakie zostaty zakres§lone rodzi-
com, niejednokrotnie przekraczal ich umiejg¢tnosci pedagogiczne. Stad tez w wielu swoich wypo-
wiedziach Pius XII udzielat praktycznych wskazowek z zakresu metodyki wychowania. Byt to
swego rodzaju kurs pedagogiczny kierowany gtéwnie do mtodych matzonkéw, poniewaz zwtaszcza
oni byli narazeni na nieporadno$¢ w wychowaniu dzieci, badz tez uleganie coraz silniejszym ten-
dencjom zwalniania si¢ z tych obowigzkow” (s. 367).

Zauwazalna jednostronnos¢ przekazu, to znaczy nauczanie na temat przykazan oderwane od wia-
ry i sakramentow, skutkowala rozdzialem pomigdzy wiara i moralno$cia, mi¢dzy praktykami religij-
nymi a codziennym zyciem. Ten model formacji juz zostat poddany krytyce pod koniec lat trzydzie-
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stych XX w. przez przedstawicieli tzw. ruchu kerygmatycznego (s. 389). W Polsce ,,praktyczne
zastosowanie [...] postulatow odnowy kerygmatycznej nastapito dopiero po Soborze Watykanskim II
(ks. F. Blachnicki, ks. M. Finke). Biblia i liturgia zostaly wowczas ukazane jako jedne z najwazniej-
szych drog wychowania chrzescijanina, a Ojcowie Soboru poszerzyli ,,najbardziej istotne idee ruchu
kerygmatycznego o zagadnienia antropologiczne i egzystencjalne” (s. 395). Tym, co bylo nowe w
nauczaniu Vaticanum II, wiazato si¢ z podkresleniem ,,0sobistego zaangazowania wychowanka w
odkrywanie i przyjmowanie wartosci religijnych i moralnych”. Tendencja ta zostala wymuszona
zmiang uwarunkowan kulturowych i spotecznych” (s. 397-398). W budzenie $wiadomos$ci wiary
wprzagnigto wiele o0sob, srodowisk i instytucji zajmujacych si¢ wychowaniem, by wspoélna stuzba
wychowankowi prowadzita do samodzielnego osiagania dojrzatoéci chrzescijanskiej (s. 406).

b. Ojciec Swiety Leon XIII przyczynit sie do rozwoju poboznosci ludu Bozego poprzez wpro-
wadzenie wielu nabozenstw. Jednakze jego ,,zalecenia w stosunku do rozwijania w rodzinie Zycia
sakramentalnego, a nawet modlitewnego, miaty charakter ogoélny”. Wprowadzenie nabozenstwa ku
czci Swictej Rodziny, jako przeciwdziatanie wptywom socjalizmu, liberalizmu i masonerii, a takze
modlitwa i wspolnie odmawiany w rodzinie rézaniec mialy wspomoc zachowanie wiary i moralno-
Sci tak przez poszczegolnych wiernych, jak i rodziny (s. 446—447). Jego nastepca, $w. Pius X pod-
nidst znaczenie mszy $§w., kult Eucharystii i praktyke codziennego przyjmowania Komunii §w. Jego
Dekret Quam singulari z 8 VIII 1910 ,,posiadal wielkie znaczenie dla formacji eucharystycznej
dziecka”, dzigki wprowadzeniu praktyki tzw. wczesnej pierwszej Komunii §w. Jednakze, jak zazna-
cza Ksiadz Profesor, ,,skupiano si¢ [raczej] na przygotowaniu dzieci do »pierwszej Komunii, a nie
troszczono si¢ zbytnio o ich formacje do petego uczestnictwa we mszy §w.” (s. 450-451). Ow
model poboznosci wspierat Benedykt XV, Pius XI (nabozenstwo tzw. pierwszych pigtkdéw miesigca,
rézaniec). Papiez Pius XII wskazywal na potrzebe ,,formacji religijnej dziecka”, a wigc wspolna
modlitwe rodzinng (,,domowe oratorium’), wspdlne ,,uczestnictwo rodziny we mszy $w. niedzielnej
i $wigtecznej”, pobozno$¢ maryjna (s. 457-459).

Jak tatwo zauwazy¢, wszystkie te dziatania miaty charakter dorazny, rzeczowy i mechaniczny
(sakramenty sa potrzebne do zachowania przykazan) niz teologiczny, podkreslajacy znaczenie,
miejsce i role liturgii w zyciu Kosciota w ogdle. W tym konteks$cie znaczacym wydarzeniem, wrecz
rewolucyjnym, bylo wydanie przez Piusa XII dwoch encyklik: Mystici Corporis Christi z 29 V1
1943 r. oraz Mediator Dei 20 XI 1947 r., w ktorych przedstawiono nowe ujecie Kosciota i wypo-
wiedziano si¢ na temat istoty i znaczenia zycia liturgicznego w Kosciele. Trudno przeceni¢ znacze-
nie tego papieza dla wspolczesnego Kosciota, ale — z pewnoscig — to on przygotowat odnowe sobo-
rowa, otwierajac Kosciot na nowa epoke.

Interesujace, ze w dobie Vaticanum II przyjgto inny porzadek publikowania dokumentow niz za
pontyfikatu Piusa XII. Najpierw bowiem opublikowano Konstytucje o liturgii swigtej, a nastgpnie
Konstytucje dogmatyczng o Kosciele i paralelng do niej Konstytucje duszpasterskq o Kosciele w swie-
cie wspolczesnym. Z liturgii, jako ,,zrodla i szczytu” zycia Kosciota, czerpano inspiracje do odnowy
Kosciota w ogole i zycia ludu Bozego w szczegodlnosci. Inspirujacy odnowe okazat si¢ ,,powrot do
zrodel”, a wige do Biblii i Tradycji. Praktycznym tego wyrazem, odkrytym przez Kosciot w dwadzie-
Scia lat po zakonczeniu Soboru, stata si¢ promocja eklezjologii communio jako zwornika i inspiracji
odnowy Kosciota i odnalezienia przez niego swego miejsca w §wiecie wspolczesnym.

Jan Pawet II — jesli chodzi o wychowania chrzescijanskie — przejat znane juz wczesniej kwe-
stie, przede wszystkim dwie: rodzina jest pierwszym najwazniejszym Srodowiskiem wychowania
dziecka do modlitwy i uczestniczenia w liturgii, a §wiadectwo zycia rodzicow, ich przyktad, jest
czynnikiem najwazniejszym. Tym, co wyréznia nauczanie Ojca Swietego, ,,bylo zwrécenie uwagi,
ze formacja chrzescijanska ma odkrywac przed dzieckiem relacj¢ czy korelacje, jaka zachodzi mig-
dzy modlitwa, liturgia i Zyciem” (s. 479).

c. Wedlug papieza Leona XIII ,,zasadniczym elementem wychowania do zycia w Kosciele
powinno by¢ przekazywanie doktryny Kosciota” (s. 501). Wymog ten wskazuje na brak w 6wcze-
snym wyktadzie o Kosciele rozumienia go jako wspolnoty zbawienia, w ktorej Chrystus dziata
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moca Ducha Swictego, a kazdy jest wezwany do aktywnego uczestnictwa w budowaniu Kosciota i
realizacji jego misji. Jego nastgpca, $w. Pius X, §wiadom faktu, Zze laicyzacja zycia spotecznego
staje si¢ coraz powszechniejsza, w enc. Il fermo proposito z 11 VI 1095 r. ,sformulowat organiza-
cyjne zasady Akcji Katolickiej majacej swoja genez¢ w tzw. ruchu katolickim z XIX w., tworzonym
dla przeciwdziatania laicyzacji i sekularyzacji nowozytnej kultury” (s. 502-503). Wowczas gtowny
nacisk ktadziono na formowanie poboznosci i okazywanie postuszenstwa hierarchii. Ojciec Swigty
Benedykt XV ,,wykazywatl wigcej zaufania do nowych inicjatyw”. Zalecal, by organizacje mtodzie-
zowe 1 stanowe ozywily swa aktywnos$¢ apostolska w swoich $rodowiskach. Jednakze wszelkie
dziatanie apostolskie uzalezniano od mandatu biskupa, co ograniczato wlasng inicjatywe §wieckich.
Dopiero nowe ujecie eklezjologii, dokonane za pontyfikatu papieza Piusa XI (enc. Mystici Corporis
Christi z 29 VI 1943 r.), pozwolilo na , przewarto§ciowania w okresleniu roli katolikow $wieckich
(s. 509): ,,W encyklice Mystici Corporis Christi Ko$ciot zostal ukazany jako wspolnota, jako czes¢
dynamicznego dzieta zbawienia. Apostolstwem stawat si¢ kazdy czyn realizowany w zjednoczeniu
z Chrystusem. Encyklika otwierata droge do dalszych studiéw i dociekan nad naturg Kosciota.
Stworzyla tez nowe perspektywy uczestnictwa wiernych w zyciu Ko$ciota” (s. 510).

Nauczanie papieza Piusa XII zostalo rozwini¢te w nauce Vaticanum I, szczegdlnie w eklezjo-
logii komunii. Odtad Kosciot jest postrzegany jako podmiot samobudujacy si¢ w $wiecie. To zmar-
twychwstaty Pan ,,ustawicznie rozdziela dary postugiwania, dzigki ktorym Jego moca $wiadczymy
sobie wzajemnie postugi ku zbawieniu, abySmy zyjac prawdziwie w mitosci, wzrastali przez
wszystko ku Temu, ktory jest naszg Glowa (por. Ef 4, 11-16)” (KK 7).

W poréwnaniu z nauczaniem przedsoborowym, zauwaza ks. Dziekonski, zwrécono uwage na
prawdg, ze kazdy cztowiek zostal obdarzony wiasciwym mu powotaniem (KK 11, DA 11, KDK 59),
a formacja polega migdzy innymi na umiejgtnosci ,,prawidlowego odczytania powotania i konse-
kwentnej jego realizacji” (s. 519-525). Z kolei odkrycie eklezjologii komunii na nowo zdynamizo-
wato nauczanie papieskie, przede wszystkim Jana Pawta 11, by Kosciot stawat si¢ tym, czym jest w
swej istocie: domem i szkotg komunii (List apostolski Novo millennio ineunte z 6 12001 art. 43).

Przedstawiona w wielkim skrocie tre$¢ ksigzki ks. S. Dziekonskiego pozwala na stwierdzenie
ogoblne, ze nauczanie papieskie, jako czg§¢ zwyczajnego nauczania Kosciola, w sposob niezwykle
wyczulony reagowato na zmiany spoteczne i1 kulturowe, ktore dokonywaly si¢ w §wiecie, czynigc z
Kosciota wspolnote pozostajaca w najscislejszej tacznosci z ludzmi i ich historig. Kosciol jawi si¢ jako
spotecznos$¢ otwarta, bo jest instytucja zbawcza, a wigc taka, ktorej zalezy na dobru osoby. Dlatego,
wszedzie tam, gdzie dobro osoby jest zagrozone, pragnie jemu przeciwdziata¢. Od pontyfikatu
Leona XIII daje o sobie zna¢ powolny zanik religijnej socjalizacji juz to przez rozwijajacy si¢ libera-
lizm, tak charakterystyczny dla kapitalizmu, juz to przez wrogie antropologii chrzescijanskiej moni-
styczne 1 dualistyczne zafalszowania prawdy o cztowieku/osobie ludzkiej, ktore swe apogeum osiggne-
Iy w laicyzmie i sekularyzmie konca XIX i pierwszych dziesigcioleciach XX w., by w koncu w dwu-
dziestowiecznym postmodernizmie podjac probe dekonstrukcji wspotczesnych spoteczenstw.

Uderzenie w rodzing, jako podmiot wychowania czlowieka w ogole, a religijnego wychowania
w szczegllnosci, okazuje si¢ od Platona marzeniem wszelkiego rodzaju totalitaryzméw, bo tylko w
ten sposdb mozna pozbawi¢ cztowieka podmiotowosci i uczyni¢ zen powolne narzgdzie. Jest to,
oczywiscie, pomyst demoniczny, a przeciez ,.ku wolnosci wyswobodzit nas Chrystus” (Ga 5, 1).
Ksigzka Ksigdza Profesora jest historig zmagania si¢ Kosciota o wolno$¢ cztowieka, o jego formo-
wanie ku pelni czlowieczenstwa.

Marek Marczewski
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Tomas Halik, Wzywany czy nie wzywany Bog sig tutaj zjawi. Europejskie
wyktady z filozofii i socjologii dziejow chrzescijanstwa, ttum. A. Babuchowski,
WAM, Krakow 2006, ss. 320.

,,Boje¢ si¢ ludzi o niezachwianych przekonaniach, poniewaz czuj¢ od nich chtéd $mierci i wro-
g0$¢ wobec zycia, wobec jego dynamiki, ciepta i r6znorodnosci; unikam ich, bo po prostu nie wie-
rz¢ w deklarowana pewno$¢ ich wiary. Nic na to nie poradzg: za murem ich nieztomnosci wyczu-
wam tlumione pytania i nierozwiklane problemy, nierozstrzygnicte wewnetrzne konflikty, przed
ktorymi daremnie szukaja ucieczki w walce z »inacze] my$lacymi«. Moja wiara nie jest nieza-
chwiana — przeciwnie: stale si¢ chwieje. Jednak nie wskutek rozdwojenia mojego serca czy klasycz-
nych watpliwosci nowozytnego racjonalizmu. Chwieje nig cze$¢ dla Tajemnicy, chwieje nig wstyd
przed wielkimi stowami, bez ktorych jednak nie mogg si¢ obejs¢. Chwieje nig niech¢é do formali-
zmu i chtodnego profesjonalizmu ludzi z zaci$nigtym sercem i mézgiem, chwieje nig lgk przed
niebezpieczenstwem ze strony »wlascicieli prawdy«. Chwieje nig my$l o wlasnej stabosci i niegod-
nosci w stosunku do tego, co do mnie przemoéwito i czym zostalem obdarowany. Chwieje nig §wia-
domos¢ nieskonczonej przepasci migdzy niewystowiono$cia i niezmierzonoscia Boga a ciasnota
mego serca i ograniczono$cig moich mysli i stow. Watpienie, o ktérym mysle jako o »siostrze wia-
ry«, nie jest »watpieniem o Bogu, o Jego »istnieniu«, dobroci, gotowosci komunikowania i udzie-
lania siebie. To raczej §wiadomo$¢ problematycznosci, niedostateczno$ci, uwarunkowanego i ogra-
niczonego charakteru wszelkiego ludzkiego postrzegania i wyrazania Rzeczywistosci, ktdra nas
radykalnie przekracza. I obawa, bySmy nie przeoczyli owej przepasci, ktora oddziela nas od ukryte-
go Boga, bySmy — urzeczeni wlasng ograniczona wizja religijng — z jednej strony nie uczynili sobie
bozka, karykatury Boga, z whasnej religii, a z drugiej zarozumiale nie potepili drog religijnego po-
szukiwania, jakimi ida inni. Ale i §wiatem chwieja przemiany. Moze wlasnie ten, kto nie zajat
sztywnego stanowiska i pozwala, aby w nim pulsowaty wszystkie drgania i wstrzasy epoki — a przy
tym wciaz na nowo stara sie szuka¢ punktu rownowagi — tak latwo nie upadnie. [...]”' — oto osobi-
ste Credo Toméasa Halika, ktorego za sprawa najpierw poznanskiego, dominikanskiego Wydawnic-
twa W drodze®, potem artykuléw i wywiadow z autorem w ,, Tygodniku Powszechnym?”, a teraz
krakowskiego, jezuickiego Wydawnictwa WAM?®, poznaje polski Czytelnik.

Toma3 Halik, syn historyka literatury, wydawcy dziet braci Capkéw, PhDr. Miroslava Halika,
urodzony 1 czerwca 1948 r. w Pradze, w latach 1966—1971 studiowat socjologi¢ i filozofi¢ na Wy-
dziale Filozoficznym Uniwersytetu Karola (uczen prof. Patocki), tytut doktora filozofii uzyskat w
1972 r.; jesienig 1968 r. ukonczyt trymestr socjologii i filozofii religii na University of Wales w
Bangorze (Wielka Brytania). W 1984 r. zyskal uprawnienia z psychologii klinicznej. Teologi¢ stu-
diowal tajnie w Pradze (uczen J. Zvefiny), a po 1989 r. podyplomowo (ze specjalizacjg religioznaw-
cza) na Papieskim Uniwersytecie Lateranskim w Rzymie, gdzie w 1992 r. uzyskat akademicki sto-
pien licencjacki (nostryfikowany przez Ministerstwo Szkolnictwa Republiki Czeskiej jako ,.dr teo-
logii”). Jesienia 1992 r. habilitowatl si¢ w zakresie socjologii — na Wydziale Nauk Spotecznych
Uniwersytetu Karola w Pradze; oraz teologii — na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wrocta-

"Sam dla siebie pytaniem, http://www.halik.cz/jp/sam_dla.php. Zob. Toméa$ Halik, Co nie jest
chwiejne, jest nietrwale. Labiryntem Swiata z wiarq i wagtpliwosciami, thum. J. Zychowicz, Krakow:
WAM 2004. Podkreslenia moje — S.S.

2 Tomas Halik, Wyzwoleni, jeszcze nie wolni, Poznan, W drodze 1997; ,, Radzilem si¢ drog”, z
Tomasem Halikiem rozmawia Jan Jandourek, ttum. A. Babuchowski i J. Babuchowski, Poznan, W drodze
2001.

3 Obok wymienionej w przypisie pierwszym pozycji, Wydawnictwo WAM wydato tomik okolicz-
nosciowych przemowien i kazan (Czg$¢ pierwsza, druga w przygotowaniu) Przemowic¢ do Zacheusza
(thum. A. Babuchowski, Krakow, WAM 2005).
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wiu (dr hab. teologii). W 1997 r. zostal mianowany profesorem Uniwersytetu Karola w dziedzinie
socjologii.

W latach 1972—1989 pracowatl w réznych zawodach cywilnych (zaktadowy socjolog Chemo-
projektu Praga 1972—1975, psycholog w Katedrze Psychologii Pracy Instytutu Ministerstwa Prze-
myshu 1975-1984, psychoterapeuta alkoholikow i narkomanéw w Klinice Antyalkoholowej Uni-
wersytetu Karola 1984-1990). Jako jeden z pierwszych zajmowat si¢ wpajaniem zasad psychologii
spotecznej, sensytywnosci i komunikacji spotecznej w zarzadzaniu i kierowaniu ludzmi; prowadzit
tez w Instytucie Doksztatcania Lekarzy i Farmaceutow wyklady dla lekarzy i studentow medycyny
na temat komunikacji migdzy lekarzem a pacjentem oraz filozoficznych, etycznych i psychologicznych
aspektow medycyny i psychoterapii, publikowat rowniez specjalistyczne artykuly z tej dziedziny.

W okresie Praskiej Wiosny dziatat w opozycyjnym ruchu studenckim jako czlonek Akademic-
kiej Rady Studentéw Wydziatu Filozoficznego Uniwersytetu Karola i uczestniczyl w ekumenicz-
nym ruchu chrze$cijan (nalezat do czlonkdéw-zatozycieli Ekumenicznego Ruchu Inteligencji 1 Stu-
dentéw oraz Dzieta Odnowy Soborowej, organizacji zakazanych po sierpniu 1968 r.). Po czystkach
politycznych na poczatku lat siedemdziesigtych XX w. wladze komunistyczne wydaly mu zakaz
pracy na wyzszych uczelniach oraz wyjazdu na Zachdd, byt ewidencjonowany i przestuchiwany
jako wrég ustroju. Nie jest i nigdy nie byt cztonkiem Zadnej partii polityczne;.

21 pazdziernika 1978 r. zostat tajnie wyswigcony w Erfurcie (NRD) przez tamtejszego biskupa
Aufderbecka na ksigdza katolickiego. Do 1989 r. dziatat w nielegalnych strukturach Ko$ciota kato-
lickiego, w latach osiemdziesiatych nalezat do najblizszych wspotpracownikoéw kardynata Tomaska,
byt inicjatorem ekumenicznego programu duszpasterskiego ,,Dziesi¢ciolecie Odnowy Duchowej
Narodu”. Brat czynny udzial w seminariach organizowanych w mieszkaniach prywatnych, zwlasz-
cza u Radima Palousa oraz Ivana Havla i Vaclava Havla, byt cztonkiem praskiej grupy filozofow
,,Akademia”, publikowal w samizdacie, uczestniczyl w wydawaniu nielegalnych ksigzek i czaso-
pism filozoficznych i teologicznych.

Od 1 lutego 1990 r. do tej pory jest rektorem ko$ciota akademickiego Najswictszego Salwatora
w Pradze; w swojej pracy duszpasterskiej z praskimi studentami zajmuje sie rowniez wspieraniem
spoteczno-kulturalnej dziatalnosci mtodego pokolenia, wychowaniem do tolerancji i obywatelskiej
odpowiedzialnosci chrzeécijan (programy antynarkotykowe, przygotowanie do malzenstwa i zycia
rodzinnego, spotkania z przedstawicielami Romoéw oraz innych mniejszosci etnicznych, kultural-
nych i religijnych w Czechach itp.)

Po $mierci Josefa Zvéfiny zostat 8 grudnia 1990 r. prezydentem Czeskiej Akademii Chrzesci-
janskiej 1 w latach nastepnych ponownie wybierany byt na t¢ funkcj¢. W tym wiasnie czasie dziatal-
no$¢ CzACh rozszerzyta si¢ na ponad 50 miast Republiki Czeskiej, zorganizowano setki wyktadow,
konferencji krajowych i zagranicznych, seminariéw i kolokwidéw, rozwingla si¢ dziatalnos¢ badaw-
czo-edytorska, nawigzano wspolprace naukowa z wieloma krajowymi i zagranicznymi instytucjami
akademickimi i ko$cielnymi.

W latach 1990-1993 byt zastepca sekretarza generalnego Konferencji Episkopatu Czechosto-
wacji 1 asystentem Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Karola na kierunku psychologii i socjo-
logii. W 1990 r. wspoétuczestniczyl w Watykanie w przygotowaniach do pierwszej wizyty papieza w
Czechach i w tym samym roku zostal mianowany przez Jana Pawta II na dwa lata konsultorem
Papieskiej Rady do Dialogu z Niewierzacymi na okres dwoch lat.

Od 1993 r.wyktada w Instytucie Filozofii i Religioznawstwa na Wydziale Filozoficznym Uni-
wersytetu Karola, a obecnie jest przewodniczacym Rady Religioznawstwa, kierunku, do ktérego
reaktywowania na Uniwersytecie Karola walnie si¢ przyczynit. Koncentruje si¢ zwlaszcza na filozo-
fii, psychologii i socjologii religii, historii mistyki, relacjach mig¢dzy religia a kultura oraz roli religii
w nowoczesnym spoleczenstwie. Bierze udzial w procesie ksztalcenia naukowego na studiach po-
dyplomowych, w przewodach doktorskich i habilitacyjnych, takze na innych uczelniach. Byt inicja-
torem mi¢dzynarodowego projektu badawczego Aufbruch, poswigconego religioznawstwu i roli
Kosciota w spoleczenstwach postkomunistycznych, uczestniczyt tez w pracach nad kilkom innymi
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krajowymi i migdzynarodowymi programami naukowo-badawczymi. W latach 1991-93 ukonczyt
praktyczny kurs zarzadzania organizacjami, kierowania ludzmi oraz komunikacji medialnej w Au-
strii, Niemczech i Izraelu. W styczniu 2002 r. wziat udzial w wyprawie na Antarktyde.

Opublikowat przeszto 200 prac — ksiazek, podrgcznikow, artykutéw popularnych i naukowych
w kraju i za granica. Jest czlonkiem krajowych i zagranicznych rad redakcyjnych czasopism nau-
kowych oraz szeregu gremiow i towarzystw naukowych — np. Szwajcarskiego Towarzystwa Psy-
choterapeutycznego, Daseinsalytische Gesellchaft, Europejskiego Stowarzyszenia Teologii Katolic-
kiej, Towarzystwa Nauki i Sztuki z siedziba w Waszyngtonie, Migdzynarodowego Stowarzyszenia
Psychologii Religii, zostal mianowany dozywotnim czlonkiem Gérres Gesellschaft w Niemczech,
honorowym czlonkiem Stowarzyszenia Prawa Koscielnego itp. Od 1994 r. jest czlonkiem Rady
Naukowej Uniwersytetu FrantiSka Palackiego w Otomuncu, a od 1992 r. Naukowej Rady Centrum
Studiow Teoretycznych Uniwersytetu Karola. W 1998 r. zostal wybrany, a nastgpnie uroczyscie
mianowany cztonkiem Europejskiej Akademii Nauki i Sztuki.

Po 1989 r. wyktadat gos$cinnie na wielu uniwersytetach i migdzynarodowych konferencjach
naukowych w Europie (w Rzymie, Londynie, Cambridge, Wiedniu, Monachium, Salzburgu, Grazu,
San Sebastian, Palermo, Lublinie, Paryzu itd.), na o$miu uniwersytetach w USA, w Indiach
(w Madrasie i Bombaju), na Tajwanie i w Ameryce Lacinskiej (Chile i Argentynie). W letnim se-
mestrze 1991 r. pracowat goscinnie jako lektor Uniwersytetu w Salzburgu, w letnim trymestrze
1991 r. wyktadat jako visiting professor w katedrze Migdzynarodowych Studiéw Politycznych
Uniwersytetu w Pittsburgu, a w semestrze wiosennym 2000 na Nowojorskim Uniwersytecie w
Pradze. W trymestrze jesiennym 2001 pracowat jako visiting professor na Uniwersytecie w Oksfor-
dzie, za$ jesienig 2003 na Uniwersytecie w Cambridge.

To bogate doswiadczenie Tomasa Halika oraz obecno$¢ w wielu osrodkach naukowych do-
chodzi takze do pelnego wyrazu na stronach najnowszej jego ksiazki wydanej w jezyku polskim
staraniem krakowskiego Wydawnictwa WAM. Ksiazka zawiera przepracowane w duzej mierze
teksty wyktadéw Toméasa Halika wygloszonych w Oksfordzie, Saarbrucken, Fryburgu, Cambridge,
Mannheim, Akwizgranie, Strasburgu, Rohr, Warszawie, Lublinie, Rzymie, Berlinie, Paryzu, Mo-
skwie, Wiedniu. Wyktady zostaly pogrupowane w cztery bloki (rozdziaty): | — Europa: Dwa oblicza
chrzescijanstwa (s. 19-125); Il — Zrozumie¢ dusze Europy (s. 127-181); 1l — Od katolicyzmu do
katolickosci (s. 183-222); IV — Nowy Areopag (s. 223-293). W czasie, gdy autor wygtaszal swoje
przestania, Europejczycy badz sposobili si¢ do dyskusji, badz wlasnie uczestniczyli w dyskusji nad
obecnosciag w preambule konstytucji Unii Europejskiej odwotania do Boga (/nvocatio Dei). Autor
nie mogl nie zaangazowac si¢ w t¢ debate. Przepracowujac swoje wystapienia, mozemy si¢ domy-
sla¢, iz powodem wprowadzonych zmian i ponownych redakcji byly toczone po wystapieniach,
wprost lub w kuluarach, dyskusje, do ktorych prowokowat swoich stuchaczy. Stad w obecnej formie
sg one — jak powiada we wstepie, thumaczac si¢ jednoczesnie czytelnikom z tytutu, ktory nadat
swojej ksigzce — ,,pdznym przyczynkiem” do wspomnianej wyzej debaty. W opublikowanych wy-
ktadach idzie jednak o co$§ wigcej, mianowicie o problem religijno$ci i chrzescijanskosci Europy,
ktory jest znacznie glebszy, bardziej subtelny i skomplikowany, by sprowadzi¢ go do samej debaty
nt. wzmianki o Bogu w rzeczonej konstytucji.

Autor jest rzecznikiem oryginalnie rozumianej laickosci, ktére moze poczatkowo budzi¢ kon-
sternacje u polskiego czytelnika. Uwazna lektura pasjonujacych i madrych tekstow Tomasa Halika
rozwiewa wiele poczatkowych watpliwosci, ktore wywoluja otwarto$¢ i $miato$¢ autora. Tomas
Halik uwaza, ze ,,§wiecko$¢” i ,,chrzescijanstwo” sa nie tylko historycznie ze soba zlaczone jako
dwa oblicza Europy, ale przynaleza do siebie jak dwie strony tej samej monety. ,,Jesli laicki charak-
ter wspolczesnej Europy — pisze (s. 11-12) — ma spelni¢ swoj sens i deklarowany cel, czyli by¢
przestrzenia duchowej wolnosci, to potrzebuje on wiary chrzescijanskiej jako swego komplementar-
nego sktadnika; w przeciwnym razie grozi mu niebezpieczenstwo, ze przerodzi si¢ w nietolerancyj-
na religie zastgpcza. I na odwrot: swoj wktad na rzecz Europy chrzescijanstwo najlepiej moze roz-
wingé wyltacznie w warunkach duchowej wolnosci i pluralizmu, a wigc wtedy, gdy oprze si¢ jakiej-
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kolwiek pokusie triumfalizmu i klerykalnego zawgzenia.” Innymi stowy, autorowi idzie o pelne
objawienie si¢ ludzi (katolicko$ci, nie — katolicyzmu), ktoérzy czynigc podstawowe doswiadczenie
ludzkie (do$wiadczenie, ktore nie dopuszcza arbitralnego dzielenia zycia cztowieka na sferg pu-
bliczng i prywatng) sa w stanie — poprzez niestrudzone $wiadectwo czynoéw i stow, ukaza¢ mozli-
wo$¢ istnienia ludzkiej kultury, ktéra z jednej strony — przezwycigza ograniczenia, jakie stwarza
laicyzm panstwowy — etatyzm, z drugiej strony zas§ — przezwycig¢za pozornie mniej laicystyczng
tendencje wielokulturowosci.

Zauwazmy, laicyzm panstwowy w nowej wersji rodem z O$wiecenia, bo z innym (w starej
wersji totalitaryzmu komunistycznego) Tomas Halik spotkat si¢ jak mato kto ze $redniego pokole-
nia intelektualistow, podkresla aspekt uniwersalny ludzkiej tozsamosci i aby to osiagnaé, absoluty-
zuje relacj¢ migdzy obywatelem i panstwem, jak to zostato sformutowane w Powszechnej Deklara-
cji Praw Czlowicka. Aby zapewni¢ sobie skuteczno$¢, w celu postawienia obywateli w odpowied-
nim dystansie wobec prawa, musi zepchng¢ w obszar prywatnosci wszelka kulturowa czy religijna
przynaleznos$¢, ktore wyszczegolniaja tozsamos$¢ rdznigca si¢ od innych. Z tej wilasnie tendencji
wywodzi si¢ nowy etatyzm, w ktdrym panstwo zmierza do osiggni¢cia warto$ci absolutnej, czyniac
siebie wierzytelnym zrédtem praw obywatelskich. Rownoczesnie i obywatele redukujg swoje sta-
nowisko wewnatrz rzeczywistosci, okreslajac je wylacznie za pomoca kategorii zaczerpnigtych z
praw wysuwanych przez panstwo (demokratyczne). Gdy chodzi o wolno$¢ religijna, panstwo jej nie
neguje, jednakze oficjalne potwierdzenie jest bardzo formalne i schematyczne, w niewielkim stop-
niu zwigzane z rzeczywisto$cia spoleczna, ktoéra si¢ jej domaga i ja podtrzymuje. Faktem pozostaje
to, ze odrzucona zostala mozliwo$¢ wymieniania Boga i odwotania si¢ do korzeni chrzescijanskich
w Preambule Konstytucji Europejskiej.

Wielokulturowo$¢ wywyzsza roznice kulturowe i religijne, etniczne itp. Jako podstawe rze-
czywistos$ci kolektywnych, mieszczacych si¢ migdzy jednostka a panstwem, chcac sprawié, by
miaty one wptyw na porzadek prawny. Na pierwszy rzut oka przezwyci¢za si¢ abstrakcyjng koncep-
cje obywatela 1 pozostawia wigcej przestrzeni dla poszczegélnych tozsamosci, wilaczajac w nie
takze religie, lecz w tym przypadku najbardziej oczywistym ograniczeniem jest trudnos¢ stworzenia
jednosci wszystkich owych tozsamosci, a zatem i niezdolnosci osiggni¢cia wymiaru uniwersalnego.
Trudno zaakceptowac jakies wspolne doswiadczenie ludzkie, pozwalajace zaoferowaé kryteria do
poréwnywania miedzy soba réznych przejawdow kulturowych badz religijnych, umacniajac w ten
sposob pewien trudny do przezwyci¢zenia relatywizm kulturowy i antropologiczny. Negatywne
efekty tejze perspektywy widoczne sa w pewnych nurtach polityki integracji pozytywnej Wspolnoty
Europejskiej badz w przesadnym podkreslaniu réznic kulturowych czy etnicznych nacjonalizmow w
Europie.

Trzeba zaznaczy¢, iz obie tendencje zawierajg prawdziwe elementy doswiadczenia podstawo-
wego, ale obydwie okazujg si¢ niewystarczajace. Po pierwsze, kazdy czlowiek jest jednostkg nie-
powtarzalng, obdarzona jako osoba absolutna godnoscia, rownoczesnie jest integralnym cztonkiem
wspolnoty ludzkiej. Obydwa wymiary przyciagaja si¢ wzajemnie do pewnego rodzaju ,,dwoistej
jednosci”. Poniewaz wymiar publiczny jest konstytutywny w stuzbie osoby, zasada pomocniczo$ci
politycznej, ekonomicznej i spotecznej jest decydujaca do ograniczenia etatyzmu. Po drugie, kiedy
obserwuje si¢ konkretnego cztowieka, to odstania si¢ pewien enigmatyczny wymiar przechodzacy
przez jego do$wiadczenie podstawowe: otwarto$¢ na nieskonczony wymog znaczenia i szczescia,
charakteryzujacy kazdy moment jego zycia. Owo otwarcie prowadzi, za posrednictwem drogi ro-
zumu i wolno$ci, do rozpoznania w do§wiadczeniu pewnego osobowego i transcendentnego TY,
ktére nazywamy Bogiem. W ten sposob cztowiek, jako kto§ obdarzony nieskonczonym dynami-
zmem pragnienia i poszukiwania tego tajemniczego fundamentu, od ktorego zalezy i ktory jest
horyzontem umozliwiajacym jego Zycie. Zaden bowiem cztowiek, a tym bardziej panstwo, nie
moga rosci¢ sobie prawa do bycia ostatecznym zrodtem tego nieskonczonego dynamizmu, ponie-
waz ani czlowiek, ani pafistwo nie s3 Bogiem. Tymczasem rozpoznanie dos§wiadczenia podstawo-
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wego oferuje fundament prawdziwej laickosci, ocalajacej spoteczenstwo w obliczu relatywizmu
kulturowego badz laicystycznego etatyzmu.

Rozne tradycje religijne, jak i koncepcje swieckie sa zobowigzane do udzielenia odpowiedzi w
obliczu najwyzszego i uniwersalnego trybunatu rozumu i ludzkiego do$wiadczenia. Jedynie spote-
czenstwa, ktore przyjma ten punkt widzenia, beda mogty by¢ uwazane za prawdziwie laickie oraz
beda w stanie zapewni¢ swoim obywatelom kontekst kulturowy, bezpieczny wobec integryzmu
religijnego i fundamentalizmu laicystycznego oraz poprawne rozumienie i oceng wartosci réznych
tradycji kulturowych i religijnych, w tym — samego chrzescijanstwa.

Tomas Halik, w pierwszym wykladzie, prezentujac teze, iz ,,Europa dzisiejsza nie jest ani
chrzescijanska, ani niereligijna. Jest w pewnym sensie chrzescijanska i w pewnym sensie religijna.
Religia Europy nie jest dzisiaj chrzescijanstwo, a nasze europejskie chrzescijanstwo nie jest juz
religia” (22), zaprasza nas do trudnego dialogu i wciaga nas w wymagajaca skupienia refleksje nad
chrze$cijanstwem, nad do§wiadczaniem obecnos$ci Boga w codziennosci, unikajaca putapki integry-
zmu religijnego, wolnej od leku przed fundamentalizmem laicystycznym.

Witrynie WAM nalezy pogratulowa¢ wydania tak inspirujacej pozycji ,,Tomasza z Pragi”, jak
nazwie Tomasa Halika arcybiskup Jézef Zycinski w Stowie wstepnym, nawiagzujac tym samym do
sposobow okreslania uczonych i me¢drcow z wielkiej epoki $redniowiecznych i renesansowych
uniwersytetow: Uniwersytetu Praskiego i Uniwersytetu Krakowskiego, by wymieni¢ bliskie sobie
wtedy (i dzisiaj), zaprzyjaznione osrodki naukowe.

ks. Stawomir Szczyrba
Instytut Filozofii UKSW, Warszawa

SYMPOZJUM NAUKOWE

SEKCJI DOGMATYCZNEJ TEOLOGOW POLSKICH
Lomza, 19-21 IX 2005 r.

Sprawozdanie

19-21 wrzesnia 2005 r. odbyto si¢ w Lomzy Ogdlnopolskie Sympozjum naukowe Sekcji Do-
gmatycznej Teologéw Polskich. Podobne sympozja w ostatnich latach odbyty sie: w sanktuarium
Maryjnym w Gietrzwatdzie k. Olsztyna (2002 r.), w Suwatkach (2003 r.), w Lublinie, potaczone z
innymi Sekcjami (2004 r.). Spotkaniu w Lomzy przewodzil temat: Teologia i teologowie XX wieku.
Krqg jezyka niemieckiego.

W Sympozjum wzigto udziat 71 teologdéw z réznych Wydziatdéw Teologicznych, Seminariéw
Duchownych i innych o$rodkéw akademickich z catej Polski.

Rozpoczgto spotkanie uroczysta msza swigta w kaplicy seminaryjnej pod przewodnictwem bi-
skupa lomzynskiego Stanistawa Stefanka. Po wspdlnej Eucharystii uczestnicy Sympozjum udali si¢
do auli, w ktorej wystuchali wstepnego referatu pt. Wprowadzenie do teologii niemieckiego XX
wieku. Referat ten przygotowany przez ksigzy profesoréw Tomasza Wectawskiego i Eligiusza
Piotrkowskiego, odczytal ks. dr Krzysztof Michalczak z Poznania. W referacie przedstawiono naj-
pierw mysl teologiczng XIX w., aby potem przejs¢ do XX w. Zostat zaakcentowany impuls Friedri-
cha Schleiermachera w teologii zardéwno ewangelickiej, jak i katolickiej XIX w. Ukazano nastepnie
teologi¢ ewangelicka: jej racjonalizm, liberalizm, a takze szkote religioznawcza XIX w., by przejs¢
potem do przedstawienia rozwoju teologii ewangelickiej w pierwszej potowie XX stulecia. W teo-
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logii katolickiej w pierwszych dziesigcioleciach XX w., zwrocono szczegdlng uwage na obecne w
niej kontrowersje, szczegélnie na modernizm.

Drugi dzien spotkania rozpoczat si¢ mszg $w. pod przewodnictwem biskupa Tadeusza Zawistow-
skiego, biskupa pomocniczego diecezji fomzynskiej. Po Eucharystii rozpoczety sie¢ wyktady, ktore
koordynowat ks. prof. Wojciech Hanc — kierownik Katedry Ekumenizmu UKSW w Warszawie.

Jako pierwszy miat wystapi¢ ks. prof. Czestaw Bartnik z Lublina i przedstawi¢ sylwetke oraz
nauczanie Romano Guardiniego. Niestety ze wzgledu na zly stan zdrowia nie mogt przyby¢ na
Sympozjum. Zamiast ks. prof. Bartnika wystapit ks. prof. Buxakowski z Pelplina, ktory przedstawit
posta¢ ks. Franciszka Sawickiego (1877-1952). Byt to pelplinski mysliciel wywodzacy si¢ z pol-
skiej rodziny. Studiowat w Niemczech. Jego doktorat zostat wydany w Fuldzie. Mimo wielu propo-
zycji nie objat zadnej z katedr uniwersyteckich. Prelegent scharakteryzowat ks. Sawickiego w na-
stepujacy sposob: ,,Umiat stucha¢ drugiego mysliciela nawet o zupelnie odmiennych pogladach;
miat niezwykly talent wstuchiwania si¢ nawet, gdy z kim$ polemizowat; posiadat zdolno$¢ empatii;
byt mistrzem syntezy, zawsze samodzielnej; jego jezyk naukowy nie mial nic z zargonu akademic-
kiego”. Ksiadz Sawicki, jak stwierdzil prof. Buxakowski, mowit o ,,osobowos$ci” nie o ,,0sobie”.
Miatl nowatorskie podejscie do osobowosci w rozwoju cywilizacji. Mowit o niej w aspekcie metafi-
zycznym, etycznym i indywidualistycznym. Sawicki juz Stary Testament stawial wyzej od filozofii
greckiej 1 rzymskiej, gdyz znajdowal tam prawdziwa transcendencj¢. Chrystusa natomiast okreslat
jako ,,najosobliwsza osobowo$¢”. To Jemu cywilizacja zawdzigcza pojecie personalizmu, ktory
pozwala na wyzwolenie z nacjonalizmu i rasizmu.

Drugim prelegentem byt ks. prof. Krzysztof G6zdz z Lublina, ktéry méwit o Oskarze Cullmanie,
przedstawiajac istote jego teologii. Wedlug Cullmanna chrzescijanstwo nalezy rozumie¢ jako dzieje
zbawienia. Najwazniejsze jego dzielo to: ,,Chrystus i czas”, mowiace o chrzescijanstwie jako histo-
rii zbawienia. Zbawienie, pisze Cullmann zostato juz dokonane i spetnione w Jezusie Chrystusie, ale
nie spetnione jeszcze, gdy chodzi o kazdego pojedynczego cztowieka. Cullmann twierdzi, iz nie ma
przeciwstawienstwa mig¢dzy Judeo-chrzescijanstwem a helleno- czy pogano-chrzescijanstwem, gdyz
cata historia jest historig zbawienia. Nie przeciwstawia on tez Jezusa historii Chrystusowi wiary
gloszonemu przez Kosciot. Chrystus, poniewaz jest obiektywnym centrum dziania si¢ historii zba-
wienia, jest norma tej historii. W Jezusie Chrystusie czas juz jest (schon) wieczno$cia, ale jeszcze
nie jest (und noch nicht) poza czasem zbawienia. Cullmann — wedhug Prelegenta — przeczut korzysci
prac teologicznych jako nauki historycznej a nie tylko spekulatywnej. Zagadnienia teologiczne w
formie historiozbawczej byty dotychczas nie do pomyslenia. Obowiazywata bowiem metoda scho-
lastyczna i neoscholastyczna, spekulatywna, ktora oderwana byta od konkretnej historii cztowieka.
Kosciot, majacy $wiadomo$¢ znakow czasu, odczytuje je w $wietle Biblii i widzi w historii zbawie-
nia liturgizacj¢ dziejow $wieckich. Chrzescijanstwo jest ciaglym sprawowaniem liturgii Boga, a histo-
ria zbawienia pozwala uwolni¢ chrzescijanstwo od kultur przemijajacych (hebrajskiej czy greckiej) i
inkulturuje chrzescijanstwo w inne kultury, stwierdzit prof. G6zdz.

Nastepnie wystapit ks. dr Norbert Podhorecki z Przemysla, przedstawiajac sylwetke i naucza-
nie kard. Waltera Kaspera — przewodniczacego Papieskiej Rady ds. Wspierania Jednosci Chrzesci-
jan. Cate nauczanie tego Teologa charakteryzuje wierno$¢ nauce Kosciota i otwarto$¢ na dialog ze
wspoélczesnym $wiatem. Prelegent ze wzgledu na krotki czas ograniczyt si¢ do przedstawienia jed-
nego tylko tematu z nauczania Kaspera, a mianowicie jego rozumienia dogmatu. Dogmat — wedlug
Kaspera — jest ludzka wypowiedzia na temat jednego objawienia Boga na wszystkie czasy. Obja-
wienie jest jedno, ale ubrane w okre$lona form¢ wypowiedzi, ktora tak jak kazda ludzka wypowiedz
ulega historycznym wptywom i jest weryfikowana przez histori¢. Samoobjawienie Boga osiagnegto
swoj szczyt w Jezusie Chrystusie. To objawienie zostato spisane na kartach Pisma Swictego i wyra-
zone pozniej w dogmatach. Jednak tak, jak kazde ludzkie sformutlowanie, tak i dogmat powinien
by¢ interpretowany, poniewaz Boza rzeczywisto$¢ nie moze by¢ zamknigta w ludzkich pojeciach i
adekwatnie przez te pojgcia, wyrazona. Sg to bowiem zawsze wyrazenia prowizoryczne. Dogmaty
sa — wedlug Kaspera — ,,stacjami w drodze, ale jeszcze nie celem drogi”, podkreslal Prelegent.
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Jako czwarty wystapit ze swoim referatem ks. dr hab. Marek Pyc z Wydziatu Teologicznego
UAM w Poznaniu, przedstawiajac H.U. von Balthasara. Ksiadz Pyc stwierdzil, iz nie mozna zrozu-
mie¢ teologii Balthasara w oderwaniu od historii jego powotania. Czul si¢ on bowiem powotany do
bycia teologiem, a odczut to powolanie jako student germanistyki. W tamtych krggach studiowanie
teologii uwazano za nieszczgscie. Prelegent przedstawit niektore fundamenty metodologiczne teolo-
gii Balthasara, ktory podkreslal pierwszenstwo obiektywnego wymiaru tajemnicy Stowa Bozego
przed subiektywnym jego rozumieniem. Liczy si¢ nie tyle decyzja wlasnego ,ja”, ile fakt bycia
powotanym przez Boga. Tkwia tutaj korzenie teologii postuszenstwa Teologa z Bazylei — stwierdzit
Prelegent. Pismo Swigte w jego teologii jest odczytywane w nurcie zywej wiary i Tradycji Kosciota.
Jest w tej teologii obecny zywy jezyk biblijny i patrystyczny. Balthasar stosuje analogi¢ jako ele-
ment gwarantujacy ochrone transcendencji Boga. Nie jest to jednak, wedtug niego, absolutna trans-
cendencja, poniewaz dzigki Wcieleniu Bog nie pozostaje juz calkowicie Transcendentnym. Baltha-
sar kladzie silny akcent na nurt odgérny w swojej teologii. Bliska jest mu my$l Janowa, obecna
glownie w Prologu: ,,A Stowo stalo si¢ ciatem [...]” (J 1, 14). Nie jest to jednak tylko teologia od-
gbrna, lecz takze teologia oddolna oparta na historycznej egzystencji Jezusa. Jedynie w Nim, w
Jezusie Chrystusie Trojca staje si¢ dla cztowieka dostepna.

Zamiast arcybiskupa Alfonsa Nossola wystapit ks. prof. Jerzy Szymik, ktory w jego imieniu
przedstawit teologi¢ Karla Bartna. Profesor Szymik najpierw przedstawil sylwetke samego arcybi-
skupa Nossola, ukazujac gtownie formacje jego mysli teologicznej, a nastgpnie opierajac si¢ na jego
referacie ukazal streszczenie teologii K. Bartna. W tej teologii najwazniejsze jest Deus dixit. Fun-
damentem calej wiedzy o Bogu jest wiedza dana przez samego Boga. Nie mozna ,,stawia¢ reflekto-
réw na ziemi i o$wieca¢ nimi nieba”. W teologii tej podkreslany jest chrystocentryzm ocierajacy si¢
o chrystologizm. Jest to teologia Emanuela — Boga z nami. Na pytanie: kim jest Bog, chrzescijanin
nie moze odpowiedzie¢ bez uwzglednienia historycznego istnienia Chrystusa. Bog chrzescijan jest
,»Bogiem z nami”. Nie mozna, wigc moéwi¢ o Bogu w oderwaniu od cztowieka ani tez mowi¢ o
cztowieku w oderwaniu od Boga. Jest to proba szkicu teantropologii obecna w teologii K. Bartna.

Nastepnym prelegentem byt ks. dr Stawomir Sledziewski, ktory méwit o Gerhardzie L. Miillerze.
ktory uprawia, podkreslat Prelegent, swego rodzaju teologi¢ relacyjna. Twierdzi, iz wszystkie dzie-
dziny teologii nie tylko chrystologia nacechowane sg relacjg Jezusa do Ojca. Wedtug tego Teologa
chrystologia jest punktem zwrotnym w catej dogmatyce chrzescijanskiej. Chrystologia nie jest tylko
traktatem teologicznym obok innych, ale jest przede wszystkim spotkaniem Boga z cztowiekiem.
Gloéwne tematy obecne w teologii Miillera to: Bog, cztowiek, osoba, wolnos$¢. Zajmuje si¢ on takze
sakramentem §wigcen i1 nie unika odpowiedzi na trudne pytanie o kaptanstwo kobiet. Stwierdza
zdecydowanie, iz kaptanstwo, to nie zawod czy urzad, ale reprezentacja Jezusa Chrystusa — Oblu-
bienca. Taka reprezentacja jest niemozliwa, jezeli chodzi o kobiete. Brak jest tu — wedtug Miillera —
tego, co podstawowe, brak jest istoty sakramentu.

Po tym wyktadzie uczestnicy udali si¢ na obiad, a nastepnie zwiedzili najwazniejsze obiekty w
Lomzy, min. katedrg i kosciot Ojcow Kapucyndw.

Po powrocie ok. godz. 15° wznowiono wyktady, ktore koordynowat ks. dr hab. Wiodzimierz
Wolyniec — prodziekan PWT we Wroctawiu. Jako pierwszy wystapil ks. prof. Bogdan Ferdek z
PWT we Wroclawiu, ktory mowit na temat Horsta Biirkle. Prelegent powiedziat min., iz H. Biirkle
jest teologiem misji Ko$ciota, ktory idac za Ojcami w innych religiach stara si¢ znalezé semina
Verba — ziarna Stowa. Podkresla on misyjny charakter Kosciola i rozumie misj¢ jako przekraczanie
granic — rowniez granic kultury. Wszelkie granice sa — wedlug niego — skutkiem grzechu (wieza
Babel). Wiezy Babel Biirkle przeciwstawia Pigé¢dziesiatnicg. Chrzedcijanstwo, stwierdza Teolog, nie
jest jedna z religii, ale wszystkie religie znajduja swoje spelnienie w Jezusie Chrystusie. Dialog
migdzyreligijny stuzy przekraczaniu wszelkich granic. Teolog podaje przyktad §w. Pawta dialoguja-
cego z Atenczykami. Prelegent stwierdzil na koniec swojego referatu, iz Biirkle proponujac upra-
wianie misjologii w ramach eklezjologii uprzedza to, co Jan Pawet II zawart w Encyklice Redemp-
toris misssio.
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Nastepnie wystapita dr Elzbieta Adamiak z WT UAM w Poznaniu, ktora ukazata postac i nau-
czanie jednej z przedstawicielek teologii ewangelickiej — Dorothei S6lle. Wiara tej myslicielki naro-
dzita si¢ na skutek tragedii II wojny §wiatowej. Pytala ona w swojej refleksji teologicznej o to, czy
ofiara Chrystusa nie zostala zmarnowana przez cztowieka. Czy Chrystus nie umart na darmo? Sélle
krytykowata takze pozorng obiektywnos¢ stwierdzen teologicznych. Polemizowata glownie z R.
Bultmannem szczegdlnie, gdy chodzi o aspekt demitologizacji.

Nastepnie wystapit ks. prof. Roman Karwacki z UKSW w Warszawie, przedstawiajac sylwet-
ke i punkt ciezkosci badan teologicznych kardynata Leo Scheffczyka, ktory zajmowat si¢ przede
wszystkim epokami o$wiecenia i romantyzmu, co pomoglto mu, wedtug Karwackiego, w stawieniu
czola nowemu o$wieceniu posoborowemu. Punkt cigzkoéci badan teologicznych Scheffczyka to
systematyczne przedstawianie prawdy wiary i obrona tej prawdy. Podkresla on przy tym znaczenie
dwojga ,,oczu”: historycznego i filozoficznego. Jego najbardziej rozpowszechnione dzieto to ,,Ma-
riologiczna trylogia”.

Nastepnie glos zabrat dr Marek Chojnacki z Akademii Podlaskiej. Przedstawil on mysl teolo-
giczng Karla Rahnera. Swoj wyktad Prelegent zatytutowat nowatorsko, jak sam zaznaczyt: ,,Zachgta
do rekonstrukcji Summae theologiae Rahnerianae”. W teologii K. Rahnera taska zajmuje pierwsze
miejsce zardwno chronologicznie, jak i rzeczowo. W traktacie De gratia Teolog stwierdza, iz ,,dary
taski miaty dziata¢ sprawczo na nature ludzka”. Wobec faktu Wcielenia trudno jest juz jednak roz-
wazaé czysta nature ludzka. Chojnacki sprzeciwit si¢ niektorym teologom, twierdzacym, ze Rahner
,rozmyl teologi¢ jezykiem filozoficznym”. Prelegent stwierdzil natomiast, ze ten Teolog raczej
,ukrzyzowat jezyk filozoficzny”.

Ostatni wystapit ks. prof. Lucjan Balter z UKSW w Warszawie, przedstawiajac Karla Lehmana.
Balter zadat sobie dwa pytania: Dlaczego Lehman? i drugie pytanie: Czy K. Lehman jest jeszcze
dogmatykiem? Doceniajgc kardynata Lehmana jako przewodniczacego Konferencji Episkopatu
Niemiec, ks. prof. Balter skrytykowat go natomiast jako teologa, twierdzac, iz od 1983 r., kiedy
zostal on wybrany na to stanowisko, przestat mysle¢ teologicznie i niewiele do teologii dogmatycz-
nej wnidsh. Prelegent podkreslit ponadto, iz doktorat honoris causa zostat nadany niemieckiemu
Teologowi przez 6wczesna ATK w 1997 r. na wniosek Wydzialu Nauk Spotecznych a nie Teolo-
gicznych, poniewaz w tworczosci Lehmana, wedlug Baltera, wigcej jest nauki moralnej i spotecznej
niz teologiczne;.

Nastgpita krotka dyskusja, w ktorej biskup Jacek Jezierski bronit dorobku Lehmana, méwiac,
iz pisze on w wielu poczytnych czasopismach niemieckich, docierajac z prawdami wiary nie tylko
do katolikow, ale takze do chrzescijan innych wyznan, a nawet do przedstawicieli innych religii..

Trzeciego dnia Sympozjum, 21 wrzesnia, wygloszono ostatni wyktad, ktory dotyczyt tworczo-
$ci Josepha Ratzingera. Prelegent, ktorym byt ks. prof. Andrzej Czaja z Lublina, zrezygnowat z
przedstawienia biografii bawarskiego Teologa, by mdéc wigcej powiedzie¢ na temat samej jego
teologii. Profesor Czaja podkreslit duzy wptyw $§w. Bonawentury na rozumienie i uprawiane teolo-
gii przez Ratzingera. Prelegent okreslit ten sposob jako krytyczny, lecz peten wiary. Wérod wielu
punktdéw zaczerpnigtych z teologii bawarskiego Teologa na uwage zastuguje pojecie Objawienia.
Ratzinger twierdzi, iz ,,objawienie nie jest martwym meteorytem, ktory spadt na ziemig”. Jest ono
zywe 1 ostatniego stowa o Objawieniu nie mozna przyznaé¢ metodzie historyczno-krytycznej, lecz
zywemu organizmowi, tzn. Kosciolowi. Profesor Czaja wspomniat takze o zagrozeniach w teologii,
na ktore wskazuje Ratzinger. Sg to, m.in. pokusa zredukowania teologii do nowinek chrzesécijan-
skich, czy tez ukazywanie Chrystusa tylko jako wzoru moralnosci; jest takze kryzys zwiazany z
teologia wyzwolenia; relatywizm w interpretacji Soboru Watykanskiego II. Ratzinger zaréwno
teologie, jak i kazda stuzbe w Kosciele postrzega jako stuzbe prawdzie. Trzeba by¢ na stuzbie
prawdzie, iS¢ za prawda, jest ona bowiem darem do pokornego przyjecia.

Nastepnie odbylo si¢ posiedzenie Sekcji Dogmatycznej Teologéw Polskich, podczas ktorego
dotychczasowy sekretarz dr Katarzyna Parzych z Olsztyna przedstawita sprawozdanie z dzialalno$ci
Zarzadu Sekcji przez ostatnie 5 lat. Zostat takze wybrany nowy Zarzad, w ktorego sktad weszli:
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ks. prof. Krzysztof G6zdz z Lublina — prezes, ks. dr hab. Wiodzimierz Wotyniec z Wroctawia —
zastepca prezesa, prof. Karol Klauza z Lublina — sekretarz i skarbnik; oraz ks. prof. Bogdan Ferdek
z Wroctawia i ks. prof. Krzysztof Guzowski z Lublina — cztonkowie zarzadu.

Po krotkiej przerwie odprawiona zostala wspolna Eucharystia pod przewodnictwem dotych-
czasowego prezesa Sekcji biskupa dra Jacka Jezierskiego z Olsztyna. Swoja refleksja w czasie mszy
$w. podzielit si¢ o. dr Salezy Bogdan Brzuszek z Krakowa, ktory mowit o osobie i wktadzie w pol-
ska teologie stugi Bozego ks. prof. Wincentego Granata. Po mszy $w. a nastgpnie obiedzie, zakon-
€ZOno sympozjum.

ks. Andrzej Perzynski

ROLA RODZINY W WYCHOWANIU DO TRZEZWOSCI

Sprawozdanie z VII Sympozjum Krucjaty Wyzwolenia Cztowieka

W sobote, 7 pazdziernika 2006 r., odbylo si¢ w Lodzi VII Sympozjum Krucjaty Wyzwolenia
Czlowieka pt. ,,Rola rodziny w wychowaniu do trzezwosci”. Uczestnicy sympozjum byli goszczeni
przez ojcow dominikanow, na zaproszenie o. Tomasza Alexiewicza OP, zalozyciela Fundacji Prze-
ciwdzialania Uzaleznieniom ,,Dominik”, od wielu lat zaangazowanego w Krucjatg Wyzwolenia
Cztowieka. Spotkanie rozpoczgta msza swigta pod jego przewodnictwem.

Doktor Robert Porzak (Instytut Psychologii UMCS) w swoim wyktadzie ,,Wi¢z z rodzicami
jako podstawowy czynnik profilaktyczny” zaprezentowal wyniki badan, dotyczacych zachowan
dysfunkcyjnych. Wigz z rodzicami — jezeli ich postawa ma charakter profilaktyczny — a takze inten-
sywnos$¢ udzialu w zyciu religijnym deklarowana przez badang mtodziez sg istotnie powigzane z
odpornosciag na zachowania dysfunkcjonalne.

Redaktor Tomasz Talaga (Radio Niepokalandéw, ,,Domowy Kosciol”) podjat temat ,,Przekaz
norm i postaw w obyczajowosci rodzinnej”. W swoim wystapieniu ukazal znaczenie ojca w przeka-
zywaniu dzieciom warto$ci i norm. Podkreslit, Ze jesli ojciec rodziny dba o wspolne §wigtowanie, o
wspolne modlitwy, o wspolne chodzenie do ko$ciota czy branie udzialu w uroczystosciach narodo-
wych — wtedy dzieci zyskuja bardzo wazny czynnik chronigcy przed zachowaniami ryzykownymi.
Ksigdz dr Piotr Kulbacki (Instytut Formacji Pastoralno-Liturgicznej KUL) w wyktadzie ,,Rola wy-
chowania religijnego w profilaktyce” odnidst si¢ do rozpoznanych w badaniach empirycznych naj-
skuteczniejszych strategii w profilaktyce i wykazat, iz formacja chrzescijaniska stanowi najlepszy
model wychowania do wolnos$ci. Doktor Urszula Dudziak (Instytut Nauk o Rodzinie KUL), ktora
nie mogla przybyc¢ osobiscie, przestata uczestnikom swoje wystapienie pt. ,,Dobrowolna abstynen-
cja rodzicéw podejmowana ze wzgledu na wychowanie dzieci”. Kolejny referat wygtosit O. Jan
Karczewski OFMCap (Osrodek Apostolstwa Trzezwosci w Zakroczymiu), ktory podjat temat ,,Ro-
dzina z problemem alkoholowym $rodowiskiem wychowania do trzezwosci”. Uczynil to na przy-
ktadzie wspolnoty rodzin, ktérych cztonkowie sa uczestnikami ruchu AA.

Podczas przerw w wykladach pogodne $piewy prowadzita grupa mtodziezy w strojach goral-
skich, ktora dotarta na Sympozjum z ks. Wiadystawem Zgzlem. Proboszcz z Kamesznicy, rowniez
wystepujacy w stroju ludowym, w wykladzie ,,Wesele bezalkoholowe rodzicow jako czynnik
wspierajacy profilaktyke”, zywo poprowadzonym gwarg goralska, powiedziat: ,,Przywioztem ich ze
soba, by nikt nie mowit, ze na Sympozjum co$ nie gra”. Podzielit si¢ rowniez §wiadectwem ze swo-
ich do$wiadczen propagowania wesel bezalkoholowych i wptywu tychze na mtode pokolenie.

Podharcmistrz mgr Paulina Podogrocka (Komenda Choragwi Lodzkiej ZHR), prezentujac za-
gadnienie ,,Wychowanie abstynenckie w grupie rowiesniczej (w tradycji harcerskiej)”, odwotata si¢
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do historii polskiego harcerstwa i wydobyta istotng w nim rolg wychowania abstynenckiego. Przy-
pomniata tez histori¢ sporéw o obowigzek zachowywania abstynencji przez instruktorow.

Doktor Grazyna Poraj (Instytut Psychologii UL, dyrektor szkoty), mowiac o ,,Wplywie rodzi-
cow na wychowanie w szkole”, ukazata role wspolpracy rodzicow z nauczycielami w procesie wy-
chowawczym. Powinni oni wzajemnie si¢ wspiera¢, czynnikiem destruktywnym jest stawanie ro-
dzicow w opozycji do szkoty. Nalezy odej$¢ od czgsto spotykanej sytuacji, iz po jednej stronie staja
uczen i bronigcy go za wszelka ceng rodzice — a nauczyciel zostaje osamotniony — na rzecz modelu
wspolpracy wychowawczej rodzicoOw z nauczycielami.

Doktor Krzysztof Wojcieszek w wystapieniu zatytutowanym ,,Wpltyw rodzicow na profilak-
tyczny ksztalt Zycia spotecznos$ci lokalnej” ukazal szerszy kontekst wptywu rodzicow na zycie w
srodowisku. To pokolenie rodzicow ma szczegolne prawa i mozliwosci, by reagowaé nie tylko na
sytuacje w szkole, ale takze w najblizszym $rodowisku zycia ich rodziny — sklep, klub itp. Rodzice
maja realny wplyw takze na ustawodawstwo samorzadowe. Doktor Wojcieszek zaprezentowat tez
program profilaktyczny ,,Szlaban”, b¢dacy metodg prostej interwencji wobec sprzedazy alkoholu
nieletnim. Podczas swojego wystapienia podkreslit jednak, jak wiele jeszcze w tej dziedzinie pozo-
stato do zrobienia i jak mata jest dzi§ §wiadomo$¢ rodzicow i w ogole dorostych w wykorzystaniu
ich mozliwo$ci wychowawczych.

Sympozjum miato na celu promowanie w rodzinie stylu zycia majacego wptyw profilaktyczny
na wiasne dzieci oraz najblizsze §rodowisko. Styl zycia w rodzinie oparty np. o dobrowolng absty-
nencje¢ rodzi motywacj¢ do oddziatywania m.in. na srodowisko szkolne czy grupy rowiesniczej. W
celu pogtebiania tych oddziatywan istotny jest wplyw zycia religijnego wspierajacego ksztaltowanie
motywacji, poglebianie wiedzy i umiejetnosci zdrowego stylu zycia, a takze podejmowanie dziatan
na rzecz zdrowia wlasnego i innych. Stad, aby chroni¢ mtodziez przed szkodliwym kontaktem z
alkoholem, postulat wychowania do trzezwos$ci dorostych, odwolujacy si¢ do podstawowe] zasady
koscielnej dziatalnos$ci trzezwos$ciowe;j ,,przez dobrowolng abstynencj¢ wielu do trzezwo$ci wszyst-
kich” i wychowania do catkowitej abstynencji wsrdd dzieci i mtodziezy. Wymaga to umiejetnej
wspotpracy rodzicow ze szkota.

Analizy dotyczace powyzszych zagadnien sa niezwykle wazne dla motywacji w podejmo-
waniu dziatan wsréod mlodziezy: wspierania abstynencji i opdzniania inicjacji alkoholowej.
Wsparcie rodzicow wplywa na skuteczno$¢ uczenia umiejetnosci zycia bez alkoholu i innych
substancji uzalezniajacych.

W Sympozjum wzigto udziat blisko 80 reprezentantdéw réznych grup zaangazowanych w za-
chowanie trzezwosci. Wielkim darem bylo przybycie uczestnikdéw z roéznych, nieraz odlegtych,
stron Polski (Gdansk, Bydgoszcz, Siedlce, Zamos$¢, Lublin, Debica, Czgstochowa, Wroctaw, Kalisz,
Ostrow Wlkp., Poznan, Warszawa), a takze z Lodzi i okolic (Betchatow, Ozorkow, Domaniewice,
Brzeziny). Podczas dyskusji wiele 0sob podkreslato, jak wazna jest rola trzezwych rodzicow i doro-
stych w ksztattowaniu postaw mtodego pokolenia. Wiele radosci organizatorom Sympozjum sprawit
udziat takze mtodych ludzi, ktorzy aktywnie uczestniczyli w dyskusjach.

Wspolorganizatorami byli: Fundacja Swiatto-Zycie, Zespot Apostolstwa Trzezwosci przy Konfe-
rencji Episkopatu Polski, Panstwowa Agencja Rozwigzywania Problemow Alkoholowych, Instytut
Formacji Pastoralno-Liturgicznej KUL, Instytut im. ks. F. Blachnickiego, Redakcja ,,Eleuterii”, Stowa-
rzyszenie AGAPE (L6dz), Fundacja przeciwdziatania uzaleznieniom ,,Dominik”, Klasztor Ojcow
Dominikanéw w Lodzi.

Przy okazji trzeba zaznaczy¢, ze sympozja Krucjaty Wyzwolenia Czlowieka, organizowane od
1999 r. w r6znych miastach, gromadza licznych uczestnikow zaréwno $wieckich, jak i duchowien-
stwo. Wyktady podczas sympozjow sa prowadzone przez specjalistow z o$rodkow naukowych z
catego kraju.

ks. Piotr Kulbacki
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Wasze Ekscelencje,

Wasze Magnificencje,
Dostojni Goscie,

Wszyscy Szanowni Panstwo,
Droga Mtodziezy Akademicka,
Kochani Alumni!

Chciatbym prosi¢ Szanowne Audytorium, aby pozwolito mi dzisiaj w prze-
moéwieniu inauguracyjnym siggna¢ do natchnionego tekstu Listu §w. Pawta Apo-
stota do Koryntian, ktéry mimo osadzenia go w realiach historycznych sprzed
2000 lat pozostaje aktualny rowniez dzi$ i to szczegdlnie w odniesieniu do zadan
stojacych przed Seminarium.

Ot6z kiedy Apostol pisat swoj Pierwszy List do Koryntian, mowit o tajemni-
cy wiedzy o tym, co ludzkie i boskie: ,,Kto za$ z ludzi zna to, co ludzkie, jesli nie
duch, ktory jest w cztowieku? Podobnie i tego, co Boskie, nie zna nikt, tylko
Duch Bozy. Otéz my$my nie otrzymali ducha $wiata, lecz Ducha, ktory jest z
Boga, dla poznania darow Bozych” (1 Kor 2, 11-12). To poznanie zachwyca i
zobowigzuje zarazem do gloszenia ,tajemnicy madrosci Bozej, madrosci ukrytej,
[...] tej, ktorej nie pojat zaden z wladcow tego §wiata” (1 Kor 2, 7-8), a glosi si¢
ja tym wszystkim, ,,ktorzy sa z ducha” (1 Kor 2, 13). A to dlatego, ze jak mowi
Apostot: ,,cztowiek ograniczajacy swe zycie do wymiaru naturalnego [zmystowe-
g0 — yuy1kog — tac. animalis] nie przyjmuje tego [nie godzi si¢ z tym], co pocho-
dzi od Ducha Bozego, poniewaz uwaza to za ghupotg i nie moze zrozumiec¢, ze w
sposdb duchowy si¢ to osadza” (1 Kor 2, 14). Wedlug Apostota cztowiek winien
zatem rozumie¢ i zy¢ wedhug tego, co duchowe.

Wobec tych stow mozemy powiedzie¢, ze istotnym zadaniem formacji semi-
naryjnej jest przemiana z czlowieka zmystowego (yvyikdg — tac. animalis) w
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cztowieka duchowego (mvevpatikdg). Uksztattowanie za§ umystu i ducha ma
by¢ takie, izby$Smy byli ludzmi ,,idgcymi z duchowymi sprawami do tych, ktorzy
sa z Ducha”, ,stosujacymi duchowa miar¢ do spraw duchowych” — jak mowi
Apostol — (mvevpatikolg mvevpatike sugkrivovtec). Przez ¢wiczenie wladze
umystu udoskonali¢ do rozrézniania dobra i zta (Hbr 5, 14), nauczy¢ si¢ rozu-
mie¢, co jest z Ducha i kierowac swoje zycie i zycie innych ku temu, co duchowe
— to zadanie odroznia Seminarium od zadan innych uczelni. Jego podsumowa-
niem moglyby by¢ slowa Apostola z Listu do Rzymian: ,,w dobrym przemyslni,
a co do zta — niewinni” (Rz 16, 19).

Odnoszac si¢ do tego specyficznego zadania, jakie ma przed soba osoba wybie-
rajaca stan duchowny (i to okreslenie jest mowiace) Ojciec Swiety Benedykt XVI
podczas spotkania z duchowienstwem w archikatedrze $w. Jana w Warszawie
powiedziat: ,,Wierni oczekuja od kaptanow tylko jednego, aby byli specjalistami
od spotkania cztowieka z Bogiem. Nie wymaga si¢ od ksiedza, by byt ekspertem
w sprawach ekonomii, budownictwa czy polityki. Oczekuje si¢ od niego, by byt
ekspertem w dziedzinie zycia duchowego”. To jakby inaczej wyrazone slowa
Apostota. Nieco dalej Papiez pokazuje warunek pozwalajacy na obrone przed
tym, co niszczy zycie duchowe: ,,Aby przeciwstawic si¢ pokusom relatywizmu i
permisywizmu nie jest wcale konieczne, aby kaptan byl zorientowany we wszyst-
kich aktualnych, zmiennych trendach; wierni oczekuja od niego, ze bedzie raczej
$wiadkiem odwiecznej madrosci, ptynacej z objawionego Stowa. Jako $rodki
wskazuje dbanie o jako$¢ osobistej modlitwy oraz o dobrg formacje¢ teologiczng”.

U progu nowego roku akademickiego, ktory dzi$ uroczyscie rozpoczynamy,
nie sposob nie podja¢ wysitku, by uswiadomi¢ sobie, dokad idziemy, ku czemu
zmierzamy. Jest to tym bardziej konieczne, im bardziej uswiadamiamy sobie, ze
moglyby odnosi¢ si¢ do nas stowa podobne do tych, jakie skierowatl Apostot w
swym 1 Li$cie do Koryntian: ,,Skoro jeden méwi: «Ja jestem Pawtay, a drugi: «Ja
jestem Apollosa», to czyz nie postepujecie tylko po ludzku?” (1 Kor 3, 4).

Stowa te sg pewnym wyrzutem skierowanym do wszystkich, ktorzy nie
chcieliby wyj$¢ poza wymiar yoy1ko¢ — to znaczy sprowadzajacy wszelkie dzia-
tania do ptaszczyzny witasnych ambicji, doraznych korzysci, a ostatecznie do te-
go, co zmystowe. Takie ograniczenie Zycia musi prowadzi¢ do podzialow, ponie-
waz brakuje mu fundamentu uniwersalnego — kazdy sam wyznacza kryteria swo-
ich dziatan. Naszym zadaniem jest zrozumie¢ i1 za§wiadczy¢ wobec innych, ze
tylko wymiar duchowy jest w stanie uczyni¢ z nas prawdziwg Universitas, ktorej
ostateczng podstawg jest Bog — Ojciec wszystkich.
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2005

Z koncem sierpnia zakonczyly postuge w naszym seminarium siostry ze
Zgromadzenia Shuzebniczek Najswietszej Maryi Panny Niepokalanie Poczetej.
Od poczatku wrzesnia postuge te podjety siostry karmelitanki Dzieciatka Jezus.

10 IX — Zjazd alumnéw I-go roku.
20 IX — Zjazd pozostatych alumnéw.

20-24 IX — Rekolekcje na rozpoczecie nowego roku akademickiego. Prowadzit je
o. Ludwik Mycielski OSB.

24 IX — W kosciele pw. $w. §w. Apostotow Piotra i Pawla w Lodzi odprawiona
zostata uroczysta msza $w., ktorej przewodniczyt biskup Ireneusz Pekalski. Doko-
nany zostal obrzed obtoczyn.

25 IX — Udzial wspoélnoty seminaryjnej w uroczystosci koronacji obrazu Matki Bo-
zej Laskiej.
26 IX — Rozpoczecie wyktadow I-go semestru roku akademickiego 2005/06. Na-

stapily zmiany w gronie profesorow naszego Seminarium. Nowym wykladowca
homiletyki zostat ks. dr Jerzy Swedrowski, kaptan diecezji towickiej.

6 X — Wspdlnota seminaryjna wzigta udziat w Dniu Modlitw o Uswigcenie
Kaptanow w archidiecezji 16dzkie;j.

8 X — Uroczysta inauguracja roku akademickiego 2005/06 uczelni teologicznych:
Wyzszego Seminarium Duchownego, Punktu Konsultacyjnego UKSW i Instytutu
Teologicznego. Podczas Eucharystii homili¢ wygtosit ks. dr Stanistaw Skobel.
Wyktad inauguracyjny w auli WSD na temat: Kunszt literacki Ewangelisty Ma-
teusza wyglosit ks. prof. dr hab. Roman Bartnicki, dziekan Wydziatu Teologicz-
nego UKSW.

25 X — W auli naszego Seminarium odbyto si¢ konwersatorium, w ktorego ramach
0. Bernard Sawicki OSB wyglosit referat nt. Czy muzyka moze pomoc teologii?

5 XI — Kandydatura alumnow V roku w par. §$w. Malgorzaty i §w. Augustyna
w Witowie. Mszy $w. przewodniczyt biskup Adam Lepa.

5-6 XI — Comiesigczne skupienie alumnow, ktoremu przewodniczyt ks. dr Stefan
Moszoro-Dabrowski, kierownik duchowy Opus Dei w Polsce.
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13 XI — Uroczystos¢ sw. Stanistawa Kostki, patrona naszego Seminarium. Spo-
tkanie cztonkow Towarzystwa Wyzszego Seminarium Duchownego w Lodzi.

20 XI — Uroczyste zakonczenie Roku Eucharystii
21-22 XI — Dni Powotaniowe w Seminarium.

23 XI — Spotkanie todzkich seminariow duchownych. Gospodarzem byto Wyzsze
Seminarium Duchowne w Lodzi.

7-8 XII — Comiesigczne skupienie alumnow, ktéremu przewodniczyt ks. Waclaw
Wojtunik C.Or., proboszcz par. Swietej Rodziny w Tomaszowie Maz.

9 XII — Sesja naukowa nt. Konserwacja zabytkow sakralnych.
10 XII — Uroczystosci zwigzane z 85. rocznica powstania diecezji todzkiej.

15-16 XII — X Seminarium Problemowe Wirtualnej Organizacji Dziatan nt. Ety-
ka wspoldziatania i nauczanie w spoleczenstwie informacyjnym, zorganizowane
wspoélnie przez WSD, Wyzszg Szkote Informatyki w Lodzi oraz Politechnike
Poznanska.

2006

5-6 I — Comiesigczne skupienie alumnoéw, ktoéremu przewodniczyt o. Szymon
Plewa OCD.

14 I — W bazylice archikatedralnej $wigcenia kaptanskie z rak Arcybiskupa Lodz-
kiego przyjat dn Mariusz Lach.

28 T — Uroczysta akademia ku czci §w. Tomasza. Przemoéwienie powitalne:
ks. dr Janusz Lewandowicz, rektor WSD, wyktad nt. Wiara i wiedza wyglosit
ks. dr Grzegorz Bugajak.

1 III — Comiesigczne skupienie przeprowadzit o. Krzysztof Bielinski CSSR, rektor
WSD w Tuchowie.

2 III — Spotkanie t6dzkich seminariow duchownych. Gospodarzem bylo Semina-
rium salezjanskie.

19 III — Uroczystos$¢ $w. Jozefa, patrona archidiecezji todzkie;j.

29 III-1 IV — Rekolekcje Wielkopostne w Seminarium poprowadzit ks. Krzysztof
Wons SDS, dyrektor Centrum Formacji Duchowej Salwatorianow w Krakowie. Na
zakonczenie rekolekcji, 2 IV, w par. Najswigtszego Serca Jezusowego w Kurowi-
cach biskup Ireneusz Pe¢kalski odprawit msze $w., podczas ktorej udzielone zostaty
postugi akolitatu i lektoratu oraz odbyty si¢ obtoczyny jednego z alumnow.

2 IV — obchody I rocznicy $mierci Ojca Swictego Jana Pawta II.
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20-26 IV — Seminarium wzi¢to udziat w organizacji VI Festiwalu Nauki, Techni-
ki i Sztuki. W jego ramach odbyta si¢ w Auli WSD konferencja naukowa poswig-
cona pamieci Ojca Swigtego Jana Pawta Il nt. Tajemnica poczqtkéw zycia ludz-
kiego. Wieloaspektowos¢ zagadnienia.

29 IV — Wspdlnota seminaryjna wzi¢la udziat w ogolnodiecezjalnej pielgrzymce
do sanktuarium Mitosierdzia Bozego w Lagiewnikach.

8-10 V — Odbyta sig, zorganizowana wspodlnie przez WSD i Katedre Historii Je-
zyka Polskiego i Osrodka Badawczego Mysli Chrzesdcijanskiej UL, migdzynaro-
dowa konferencja naukowa nt. Pogranicza. Gospodarzem pierwszego dnia konfe-
rencji byto nasze Seminarium.

13-14 V — Comiesigczne skupienie poprowadzit o. dr Piotr Jordan-Sliwinski
OFMCap., prorektor WSD Braci Mniejszych Kapucynow.

18 V — Spotkanie 16dzkich seminariéw duchownych. Gospodarzem byto Semina-
rium Ojcéw Franciszkanow.

26 V — Udzial wspolnoty seminaryjnej w spotkaniu klerykow i osob zycia konse-
krowanego z Ojcem Swietym Benedyktem XVI w Czgstochowie w czasie piel-
grzymki papieskiej do Polski.

10 V — Swiccenia kaplanskie w bazylice archikatedralnej z rak Arcybiskupa
L.odzkiego przyjeli: dn Jarostaw Adamiak, dn Lukasz Burchard, dn Rafat Joz-
wik, dn Marek Kotosowski, dn Tomasz Mackiewicz, dn Piotr Mieloszynski,
dn Patryk Nowak, dn Piotr Stepien, dn Albin Zaba.

11 VI — Archidiecezjalne Swicto Eucharystii.

17 VI — Swiecenia diakonatu w kolegiacie w Lasku. Z rak biskupa Ireneusza
Pe¢kalskiego $wigcenia przyjeli: Pawetl Bogusz, Jerzy Jabtonski, Daniel Jarzeb-
ski, Witold Lubaniak, Krzysztof Petruk, Maciej Piskorski, L.ukasz Tarnawski.

23 VI — Msza §w. koncelebrowana, ktérej przewodniczyt Ksigdz Rektor WSD, na
zakonczenie roku akademickiego 2005/06.

18-19 IX — Sympozjum wspotorganizowane przez WSD 1 Sekcj¢ Psychologii
przy Komisji Nauki Wiary Konferencji Episkopatu Polski nt. Psychologiczno-
-pastoralne aspekty matzenstwa i rodziny.

21-22 IX — Nasze Seminarium byto gospodarzem Zjazdu Stowarzyszenia Teolo-
gow Fundamentalnych w Polsce, ktorego tematem wiodgcym byta Teologia religii.

opracowat: ks. Dariusz Kucharski
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WYKAZ PRAC MAGISTERSKICH
NAPISANYCH W WYZSZYM SEMINARIUM DUCHOWNYM W LODZI
ROK 2006

ADAMIAK JAROSEAW — Niewolnictwo w nauczaniu proroka Amosa.
Studium egzegetyczno-teologiczne Am 2, 6-8
Promotor: ks. dr Marek Wochna
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