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ks. HENRYK STAWNIAK SDB

RODZICE A KOSCIELNA POSEUGA NAUCZANIA

WSTEP

Rok 1994 to Rok Rodziny. Rezolucja o obchodach Miedzynarodowege
Roku Rodziny uchwalcna przez Zgromadzenie Narodéw Zjednoczonych 8 grudnia
1988 r., wzbudzila zywe zainteresowanie wielu pafstw, a takze Stolicy Apostols-
kiej. W Kosciele katolickim, jak to oznajmil Papiez Jan Pawel T w homilii
6 czerwca 1993 r.', rozpocznie si¢ on w uroczystosé Swictej Rodziny 26 grudnia
1993 r., a zakoficzy sie w te samg uroczysto§é, 30 grudnia 1994 r. We
wspomnianym przeméwieniu Ojciec Swiety m.in. zaznaczyt: ,Miedzynarodowy
Rok Rodziny stanowi opatrznoS§ciowa okazje do poglebienia wiedzy o fundamen-
talnych wartogciach tej instytucji naturalnej. Jestem pewien, ze lepsze ich poznanie
i docenienie pozwoli zbudowaC Swiat bardziej braterski i solidarny, w ktérym
rodzina bedzie uznana za podstawowa komoérke spoleczefistwa. Dlatego zapraszam
Konferencje Episkopatu, biskupéw, wspélnoty dziecezjalne i parafialne, ruchy,
grupy i stowarzyszenia, zwlaszcza te, ktére na co dziefi zaangazowane sg
w duszpasterstwo rodzin, do wykorzystania tego szczegdlnego momentu laski
i podjecia pracy majgcej na celu poglebienie tej problematyki” 2

Papieskie zaproszenie do poglebienia wiedzy o fundamentalnych warto§ciach
matZefistwa i rodziny jest réwniez wyzwaniem dla kanonistéw. Swiadomo$é
teologiczno-prawna o malzefistwie i rodzinie pozostawia bowiem wiele do
zyczenia zardwno wéréd duszpasterzy, jak i samych malzonkéw. Wérdd wielu
mozliwych tematéw zastugujacych na pogiebienie jest wspotuczestnictwo matzon-
kéw-rodzicéw w misji Kosciola. Potr6jna jego misja jest réwniez szczegdlnym
zadaniem matzonkéw—rodzicéw.

'"Por. Jan Pawel I, Ewangelizacia rodziny przez rodzing, homilia, ,L’Osservatore
Romano”, wyd. polskie, 1993, nr 8-9, 5. 29-31.
*Tamze, s. 30.
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Temat niniejszego artykuli zaweZa wspomniana problematyke do udziatu
malzonkéw-rodzicOw tylko w postudze nauczycielskiej KoSciota. Uczestnictwo
tego stanu w misji nauczycielsko-prorockiej bedzie omawiane w aspekcie
przepowiadania Stowa Bozego, nauczania katechetycznego, aktywnoSci misyjnej
i wychowawczej, wreszcie w kontekScie mass-medidw. W takiej wlasnie
kolejno$ci zostanie podjgta proba rzeczowej refleksji opartej na Kodeksie Prawa
Kanonicznego z 1983 r. 1 stosownych dokumentach KoSciola.

PRZEPOWIADANIE SLOWA BOZEGO -

Rézne dokumenty wspoiczesnego Magisterium Kosciota® podkreSlaja role
wiernych $wieckich w Koéciele, w tym takZ?e ich role w ewangelizacji, czyli
przepowiadaniu Stowa Bozego. Wiaczenie ludzi $wieckich obojga plci w misje
przepowiadania stanowi novum w stosunku do poprzedniego Kodeksu. Kanon 759
Kodeksu z 1983 r. przyjmuje ustalenia posoborowe i stanowi: ,,Wierni §wieccy na
mocy chrztu i bierzmowania sa $wiadkami ewangelicznego oredzia przez stowo
i przykiad 7ycia chrzeScijafiskiego. Moga by¢ tez powolywani na wspltpracow-
nikéw biskupa i prezbiter6w w wykonywaniu postugi stowa”. Przygladajac si¢
powyZsze] normie, najpierw nalezy odnotowaé fakt, Ze kanon nie czyni
rozréznienia ze wzgledu na ple€, a uzywa okre§lenia ,,wierni §wieccy”, zatem
podmiotem przepowiadania Stowa Bozego moze by¢ zardwno mezczyzna, jak
i kobieta, czyli takze razem jako malzonkowie-rodzice®, Nalezy podkre§lié, ze
wierni §wieccy nie tylko sa zobowiazani by¢ §wiadkami ewangelicznego oredzia,
ale takze majg fundamentalne prawo uczestniczenia w postudze nauczania, ktére to
prawo wynika z faktu bycia czlonkiem Kosciola. To prawo-ocbowigzek mozna
zakwalifikowac jako sakramentalny, poniewaz swoja moc czerpie z sakramentow.

Przez chrzest osoba zostaje wlaczona w Kosci6h’, to jest staje si¢ podmiotem
praw i obowiazkéw, w tym takze uprawniefi-zobowiazafi do przepowiadania
Stowa Bozego. Z kolei przez sakrament bierzmowania wierni umocnieni Duchem
Swietym Sciélej zobowiaznja sie, by stowem i czynem byé $wiadkami Chrystusa
oraz szerzyé wiarg i jej bronié °. Skoro bierzmowanie jeszcze bardziej zobowiazuje -
do $wiadczenia, szerzenia i bronienia wiary, to mozna wnioskowaé, ze wystar-
czajacym fundamentem do przepowiadania Stowa Bozego jest sakrament chrztu
Swietego. Sakrament malzefistwa, chociaz daje szczegélne prawa—obowiazki, to

* Por. przyktadowo Sobér Watykariski I, Konstytucja dogmatyczna o Koéciele Lumen gentium
(dalej — LG) nr 33-38; Dekret o apostolstwie §wieckich Apostolicam Actuositatem (dalej — AA) nr 1-4;
Dekret o dziatalnodci misyjnej Kosciota Ad Gentes (dalej — AG) nr 41; Jan Pawel I Adhortacja
apostolska Christifideles laici (30 X1I 1988), (dalej — CL).

“Por. Il Diritto nel mistero della Chiesa, v. I, A cura del Gruppo Italiano Docenti di Diritto
Canonico, Roma 1990, s. 615.

Por. Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 (dalej — KPK) kan. 96, 204, 849.

$Por. tamze, kan. 879.
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jednak nie gubi fundamentalnych praw i obowiazkéw o0séb w Kosciele.
Juz sam obrzed sakramentu malzedstwa — napisze Jan Pawel II7 — jest
sam -w sobie gloszeniem Stowa Bozego, a przez laske tego sakramentu
matzonkowie otrzymuja nowa moc do przekazywania wiary, do u$wiccania
i przemiany.

Matzonkowie—rodzice, podobmie jak inni wierni $wieccy, sa $§wiadkami
ewangelicznego oredzia — wedlug cytowanego kanonu 759 - przez slowo
i przyklad zycia chrzedcijafiskiego. Prawodawca wskazuje wiec na dwa kierunki
dziatafi, ktére sa wewnetrznie ze soba zlgczone, wzajemnie si¢ dopelniajace:
stowo, ktére przekazuje oredzie ewangeliczne i przyklad zycia, ktére to zZycie
oparte jest na zasadach ewangelicznych. Te dwa kierunki stanowia pierwsze
stadium wiaczenia si¢ w posluge przepowiadania Stowa Bozego®.

,K08ciét domowy” ksztaltuje swoja tozsamo$é na konkretnym malzefistwie
i rodzinie, przyjmujac najpierw Ewangeli¢, ,,by moc Ewangelii jadniala w zyciu
rodzinnym”®. To wymaga najpierw poznania Ewangelii, stuchania Slowa
Bozego, kifre przyjete w wierze staje si¢ przedmiotem gloszenia. Przyjecie
Stowa Bozego pozwala malzonkom odkryé i1 podziwiaé godno$é, do kibrej
zostali wyniesieni, stajac si¢ znakiem i miejscem przymierza miloSci migdzy
Bogiem i ludZmi. By¢ prorokiem w zyciu malZedskim i rodzinnym to prze-
kroczyé biologiczny, ludzki wymiar malzedistwa i dzigki zmystowi wiary
i Tasce stowa siega¢ jego wymiaru transcendentnego'®. W §lad za poznaniem
takiego wymiaru malzefistwa ma i8¢ przepowiadanie tego odkrycia, rodzina
staje si¢ wspélnots ewangelizujaca, w ktdrej ,,wszyscy czlonkowie ewangelizuja
i wszyscy podlegajg ewangelizacji” . Przykladowo, malzonkowie przyjmujq
i akceptuja oredzie o prawie do zycia i nietykalnoSci ludzkiego zycia we
wszystkich fazach jego rozwoju i we wszelkich warunkach. Tak przyjeta
prawda weryfikuje sie¢ w ich Zyciu malzedskim. Szanujac prawo do zycia
w calej jego rozciaglo$ci, malzonkowie ewangelizuja. Rodzina taka staje
sie glosicielka Ewangelii wielu rodzinom oraz otoczeniu, w ktérym zyje '
Malzonkowie-rodzice przepowiadaja Slowo Boze poprzez wydarzenia, problemy,
trudno$ci, radosci i sprawy zycia codziennego, ktére stawiaja im konkretne
wymagania i trzeba temu sprostaé. Jest to codzienne odkrywanie i wierne
wypelnianie zamystu Bozego wzgledem malzefistwa i rodziny, takie przez

"Por. Jan Pawetl I, Adhoriacja apostoiska Familaiaris consortio (22 XI 1981), (dalej — FC)
nr 51 i 52: takze LG, or 35, 3.

fPor.E. Sztafrowski, Podrecznik prawa kanonicznego, t. 3, Warszawa 1986, s. 26,

LG, nr 35. .

©por. J. GrzeSkowiak, Misterium maiteristwa. Sakrament malieristwa jako symbol
przymierza Boga z ludimi, Poznafi 1993, s. 240,

HYPawet VI, Adhoriacia apostolska o ewangelizacji w $wiecie wspbiczesnym Evangelii

- nuntiandi (8 XII 1975), AAS, 1976, S8, 5 76, (dalej ~ EN) [w:} Posoborowe prawodawstwo koscielne,

tVilz 1, w71, ’

2por. FC, nr 52; 5. Grzesdkowiak, dz cyt,s. 240.
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samo ludzkie do§wiadczenie mitodci pomiedzy matzonkami, pomiedzy rodzicami
i dzieé¢mi” .

7 uwagi na $wiecko$¢, malzonkowie sa powolani, by szukaé Krélestwa
Bozego, zajmujac si¢ sprawami §wieckimi i kierujac nimi po my$li Bozej.
Wykonujac whasciwe sobie zadania, przyczyniaja si¢ do u§wigcenia §wiata ,na
ksztalt zaczynu, od wewnatrz niejako, i w ten sposéb przykladem zwlaszcza swego
zycia promieniujagc wiarg, nadzieja i milo$cia, ukazali innym Chrystusa” . To
§wiadectwo ewangelicznego stowa i przykladu nabiera wigc szczegdlnego kolorytu
przez” malzefstwo i rodzine.

Wracajac do kan. 759, nalezy uwydatni¢ inng ich mozliwo§¢ w bardziej
aktywnej formie przepowiadania. Moga oni bowiem byé powolywani na
wspOlpracownikéw biskupa 1 prezbiteréw w wykonywaniu postugi stowa. Jest to
mozliwe§é powolania, co wyraZnie nalezy podkreslié, a nie prawo wiernych.
W przypadku omawianego pierwszego stadium wigczenia w przepowiadanie stowa
byla mowa o uprawnieniu, ktére wynika z chrztu §wigtego i nie domaga si¢
czyjejkolwiek autoryzacji, to w przypadku, ktéry aktualnie rozwazamy, istnieje
mozliwosé zaproponowania wspdlpracy ze strony hierarchii. Zatem wspomniana
mozliwo§é wspbipracy wychodzi z inicjatywy przede wszystkim biskupa, ktéry
wraz z prezbiterium Koéciola partykularnego jest odpowiedzialny za przepowiada-
nie Stowa BozZego.

Dopelniajaca norma poruszanego zagadnienia jest kan. 766, ktdry stanowi:
»Swieckich mozna dopuscié do przepowiadania w kosciele lub w kaplicy, jesli
w okre§lonych ckolicznoSciach domaga si¢ tego konieczno§é, albo gdy to
w szczegblnych wypadkach zaleca pozytek, zgodnie z przepisami wydanymi przez
Konferencj¢ Episkopatu i z zachowaniem przepisa kan. 761, § 1”. By Iepiej
zrozumieé aktualne zagadnienie 1 jego nowo§¢ legislacyjna, warto przypomnieé, ze
poprzedni Kodeks zabraniat §wieckim przepowiadania w Kosciele 5. Zatem nie ma
obecnie zakazu przepowiadania przez $wieckich, istnieje bowiem mozliwosé
wlaczenia §wieckich w to dzielo, w tym takie malzonkéw-rodzicéw. Aktualnie
problemem nie jest przepowiadanie wiernych §wieckich w ogéle, ale przepowiada-
nie w ko§ciolach i kaplicach, ktdre jest uzaleznione od kilku czynnikéw, jak to
wynika z przytoczonej normy. Z tego wynika rdéwniez, ze S§wieccy moga
przepowiadaé Stowo Boze, poza koSciotem i kaplica, bez specjalnego upowaz-
nienia i bez spelnienia warunkéw, o ktérych méwi kan. 766.

Malzonkowie—rodzice moga by¢ wlaczeni w przepowiadanie Stowa Bozego
takze i w kofciele rozumianym w my$l 1214 kan., i w kaplicy pojmowane;j

BEC, nr 51; por. W. Skrzydlewski, Rodzina w zamysle Bozym, [w:] Ewangelizacja
wspoinoty maizenskiej i rodzinnej, pr. zbior., Katowice 1993, s. 57 — 63.

“1.G, nr 31.

15 Concionari in ecclesia vetantur laici omnes, etsi religiosi, CIC, 1917, kan. 1342 § 2.

16 Kofci6t oznacza budowle §wieta przeznaczong dla kultu Bozego, do ktrej wierni majg prawo
wstepu w celu wykonywania w niej kultu, zwlaszcza publicznego”, KPK, kan. 1214,
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wedlug 1223 kan. " Elementem wspSlnym obu §wietych miejsc jest to, ze moga
byé dostepne dla wszystkich wiernych. Sg to wigc miejsca publiczne. Wierni
§wieccy obu plci, kazdego stanu, wiec takie malzonkowie-rodzice, moga
przepowiadaé Stowo Boze, gdy domaga si¢ tego koniecznos¢ albo zaleca pozytek.
Taka konieczno$cia bedzie na przykiad brak kaplanéw, co powoduje, ze nie ma
wigc mozliwoéci odprawienia w niedziele i S§wigta nakazanej Eucharystii.
Woéwcezas nabozefistwo Stowa Bozego z jego przepowiadaniem przez $wieckich
jest zaspokojeniem potrzeb duchowych i jakim§ wypeinieniem nakazu Swieto-
wania. Zaleca sig¢, by przedmiotem przepowiadnia byla migdzy innymi jedno§¢
i trwalo§¢ rodziny, jej zadania'®, a w tej tematyce najbardziej kompetentni
1 wiarygodni moga by¢ malZzonkowie—rodzice. Zatem na pewno tutaj gloszenie
zaleca pozytek. Sytuacja w poszczegdlnych regionach czy pafistwach jest
zréznicowana pod wzgledem pastoralnym, dlatego tez prawodawca pozostawia do
rozstrzygnigcia Konferencjom Biskupdw, w jakich okolicznoSciach wierni §wieccy
moga byé dopuszczeni do tej misji. Konferencja Biskupéw winna okreglié, kiedy
zachodzi konieczno$¢ pastoralna, by da¢ misj¢ kanoniczna do przepowiadania,
w jakich szczegOlnych wypadkach bedzie to uzyteczne. Wspomniany organ winien
rowniez okre§li¢, kto moze udzielié w tych okolicznosciach kanonicznej misji
i jakie ewentualne przygotowanie lub kwalifikacje winien speilniaé §wiecki, by
powierzyé mu przepowiadanie Stowa Bozego w kodciele lub kaplicy . Nalezy
jeszcze dodaé, Ze prawodawca wylacza z przepowiadania, o ktérym rozwazamy,
szczegbina jego formeg, mianowicie homilig. Zgodnie z kan. 767 jest ona
zarezerwowana biskupom, kaptanom i diakonom.

Wrydaje sie, ze uzasadnione sa watpliwoéci niektdrych komentatoréw 2, iz
norma o gloszeniu Slowa BoZego przez Swieckich w koSciotach lub kaplicach
zawiera tyle zastrzezedl, ze praktycznie trudno tu méwié o wspblpracy w wykony-
waniu postugi przepowiadania. Niewatpliwie zostal dokonany w tej materii duzy
postep, ale nie wolno zapominaé, Ze wierni §wieccy uczestnicza w misji prorockiej
Koéciota nie na podstawie zezwolenia hierarchii, ale woli Chrystusa.

ZAANGAZOWANIE KATECHETYCZNE

Na uwage tez zashuguje podkre§lone w Kodeksie zadafi katechetycznych
rodzicéw. Obok przepowiadania Stowa Bozego bowiem inna wazng formg postugi
nauczania jest katecheza. Miedzy katechezg a ewangelizacja nie ma ani rozdzialu,

17, Przez kaplice rozumie sie miejsce przeznaczone, za zezwoleniem ordynariusza, do sprawowania
kultu Bozego, dla pozytku jakiej§ wspdlnoty lub grupy wiernych, ktérzy sie w nim zbierajg, do ktérego
za zgoda, kompetentnego przefozonego moga przychodzié takze inni wierni”, tamze, kan, 1223.

8 Por, tamze, kan. 768 § 2.

®Por. If Diritto..., 623 n.

®Por. J. Dyduch, Obowiqzki i prawa wiernych Swieckich w prawodawstwie soborowym,
Krakéw 1985, s. 135. o
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ani przeciwienistwa, ani tez catkowitej toZzsamoSci, lecz 1acza sie one ze soba jakas
wewnetrzng wiezia i uzupelniaja ?!. Katecheza jest jednym z elementéw catego
procesu ewangelizacji. Nauczanie katechetyczne stawia sobie za cel doprowadza-
nie do dojrzaloéci w wierze na plaszczyZnie poznania i- doS§wiadczenia Zycia
chrzescijafiskiego. Adhortacja apostolska Catechesi tradendue z 1979 r. sformutuje
go tak: ,[...] katecheza jest wychowaniem w wierze dzieci, mlodziezy i dorostych,
gléwnie przez nauczanie doktryny chrzeScijariskie], przekazywane najczeSciej
w sposob systematyczny i caloSciowy w tym mianowicie celu, azeby wierzacy
zostali wprowadzeni w pelnie chrze$cijadiskiego zycia” %,

Tak okre§lony cel jest realizowany przez rézne podmioty i Srodowiska.
W cytowanym dokumencie Papiez glosi zasade, Ze katechizacja jest obowiazkiem
wszystkich, a wigc biskupéw, kaplanéw, os6éb konsekrowanych i katechetéw
§wieckich, w tym takze rodzicéw . Rodzice ~ ten fakt szczegblnie nalezy
podkreslié — sa pierwszymi katechetami, ,,pierwszymi glosicielami Ewangelii
wobec dzieci”®, stad tez katecheza rodzinna wyprzedza kazda inng forme
katechezy, np. parafialnej czy szkolnej?. Nalezy tez zaakcentowaé doniosto$é
katechezy rodzinnej, ktéra w ramach catoSciowej katechezy Sobér Watykaniski II
postawil na pierwszym miejscu, gdyZ rodzice sg pierwszymi i niezastapionymi
katechetami swoich dzieci. Do tego uzdalnia ich sakrament matzefistwa?®
Katecheza dokonujaca sig¢ w kregu rodziny ma swoéj szczegdlny charakter. To
rodzicielsikie wychowanic w wierze dokonuje si¢ iz, gdy czlonkowie kazdej
rodziny wspomagaja si¢ wzajemnie, by wzrastaé w wierze przez swoje §wiadectwo
zycia wéréd codziennych zajg€. Wychowanie to utrwala sie - jeszeze, jeSh
~ z nadej§ciem wydarzenn rodzinnych, takich jak przyjmowanié sakramentow,
obchody §wiat liturgicznych czy zaloba — dba sig, by waasmé chrzescijafiski lub
religijny sens tych wydarzed *'.

W strukture katechezy rodzinnej wchodzg dwie istotne’ formy: “nauczanie
Zyciem 1 nauczanie stowem. W tym samym duchu jest sformulowana norma
kodeksowa: ,Rodzice przed innymi maja obowiazek stowem i przykiadem
formowaé dzieci w wierze i praktyce zycia chrzesdcijafiskiego. Podobny obowiazek
spoczywa na tych, ktérzy zastgpuja rodzicow oraz na chrzestnych” 2.

2lpor. Jan Pawetl I, Adhortacja apostolska Catechesi tradendae, (16 X 1979), AAS, 1979,
71, 1277-1340 (dalej — CT), tekst polski {w:] Pasoborowe prawodawstwo koscielne, zebral i przetl.
E. Sztafrowski, Warszawa 1983, t. XII, z. 2, nr 18,

ZTamze; por. iakze XPK, kan. 773; Kongregacja ds. Duchow;enstwa Ogdlna Instrukcja
Katechetyczna, Directorium Catechisticum Generale (18 1II 1971), [w:] Posoborowe prawodawstwo
koScielne, zebrat 1 przett. E. Sztafrowski, Warszawa 1972, t. IV, z. 2, nr 21.

BPor. CT, nr 62-68; 3. Dyduch, dz. cyt s. 131.

#FC, nr 39.

2 Por. CT, nr 68.

*Por. Sobdr Watykariski Il, Deklaracja o wychowaniu chrzescijariskim ,, Gravissimum educatio-
nis”, (dalej - GE), nr 3; CL, nr 34;J. GrzeSkowi a k, dz. cyt, 241, réwniez pTZVpls 40.

2 Por. CT, nr 68.

BKPK, kan. 774 § 2.
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Katechizuje si¢ nie tylko slowem, lecz takie postawa, $wiadectwem zycia,

a przede wszystkim miltoScig 1 stuzba w rodzinie i na zewnatrz, przez co dzieci
do$wiadczaja egzystencjalnej prawdy o Bogu-Milosci 1 o Kosciele bedacym
wspblnota milo$ci ?. Pierwsze katechezy rodzinne w stosunku do najmiodszych
dzieci sa ukazywaniem w prostych stowach, dobrego i troskliwego QOjca w niebie,
ku kt6remu dziecko uczy si¢ wznosié swoje serce. Krétkie modlitwy, ktére dziecko
wymawia, daja poczatek dialogu z Bogiem. Zrozumiate jest, ze dziecku najlatwiej
poznaé Boga przez do$wiadczenie relacji rodzinnych, przez kontakt z rodzicami,
przez zycie w klimacie mifoci wzajemnej rodzicéw oraz rodzicéw do dziecka.
Ten splot wiezéw milosci, cieplo bliskosci, poczucie bezpieczefistwa i caty klimat
zycia religijnego uwaza si¢ dzi§ za uprzywilejowana droge do wiary, do poznania
Boga i do urobienia wlasciwego Jego obrazu*,
- Rodzina jest $rodowiskiem zycia, w ktérym rodzice jako katecheci, ucza
warto§ci ewangelicznych na spos6b lagodnego nasycenia. Rodzic jest wiec
katechety przez cala dobg. Ta postuga rodzicéw — jak to wynika z § 2 kan. 774
~ ~ jest okre§lonym przez prawo obowigzkiem (munus), a nie rada, lub tez zacheta
prawodawcy. Ten sam obowiazek dotyczy tych, ktérzy zastgpuja rodzicéw oraz
rodzicéw chrzestnych. Nie nalezy si¢ wige dziwic, Ze prawodawca do godziwosci
chrztu domaga sie takich osdb, ktére péiniej wypehilyby nalezycie obowiazek
katechezy w stosunku do ochrzczonego dziecka !,

Bezwzgledna konieczno§¢ katechezy rodzinnej ujawnia sie ze szczegdlna
moca tam, ,,gdzie ustawy przeciwne religii utrudniajg samo wychowanie
w wierze, gdzie z powodu niedowiarstwa lub panujacego laicyzmu nie daje
sie w praktyce mozliwoSci pelnego rozwoju religijnego, tam ten »Kosci6h
domowy« pozostaje jedynym miejscem, gdzie dzieci i mlodziez moga pobieraé
prawdziwa katecheze” *2.

Rodzice postugi katechetycznej wzgledem potomstwa nie moga zakoficzyé na
poziomie dziecka, nie moze réwniez tego rodzaju katechezy zastapié systematycz-
na katecheza parafialna lub szkolna. Poshaga katechetyczna rodzicow winna

towarzyszyé dzieciom takze w nastgpnych latach przy przygotowaniu do:.: .

sakramentéw », zwlaszcza za§ w okresie ich dojrzewania, poniewaz w okresie
burzliwego przelomu, buntu i kontestacji grozi niebezpieczefistwo odrzucenia
wiary uksztaltowanej w dziecifstwie. Pomoc rodzicéw i ich postawa sa bardzo
cenne. Niegjednokrotnie jednak rodzice w takich okoliczno$ciach przezywaja wiele
bdléw 1 trudnodci. Powinni je mimo to odwaznie i z wielka pogoda ducha

PPor.]. Grzedkowiak dz cyt., 242,

®Por. CT, nr 36: I Diritto..., s. 630; §. Wilk, Katecheza jako podstawowa funkcja
katechumenatu rodzinnego, ,Seminare”, 1977, 5. 75-81;J. Grzes§kowiak, dz. cyt, s. 242.

Por. KPK, kan, 868, § 1,nr 1,874,§ 1,0r 3;J. Syryjczyk, Preepowiadanie Stowa Bozego
i nauczanie katechetyczne wedlug norm nowego prawa koscielnego, [w:] Duszpasterstwo w $wieile
nowego Kodeksu Prawa Kanonicznego, praca pod red. J. Syryjczyka, Warszawa 1985, s. 135n,

2CT, or 68; por. réwniez FC, ar 52.

¥ Por. KPK, kan. 890, 914, 1071, § 1, nr 6.
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przyjmowad, poniewaz ,dzieto ewangelizacji jest zawsze zwiazane z cierpieniem
apostota” >,

Zaangazowanie katechetyczne rodzicéw winno mieé takZze pomoc w duszpas-
terzu, szczegdlnie proboszczu, ktéry ma popieraé i umacnia¢ zadanie rodzicéw
w tym zakresie. Z kan. 776 wynika, ze na proboszczu ciaZy specjalny obowiazek
w stosunku do rodzinnej katechezy. Duszpasterz winien wspieraé¢ rodzicow
w rozwigzywaniu ich podstawowych probleméw i trudno$ci zwigzanych z kateche-
za rodzinna, a ponadto jako moderator tej dzialalnoSci w parafii piastuje wiadze
koécielna w stosunku do tego typu katechezy *°. Duszpasterze réwniez wspomagaja
rodzicéw poprzez organizowanie katechezy dorostych . Ich wiara winna byé stale
o§wiecana, wzmacniana i odnawiana, by przeniknela calg dziatalno§é doczesng. Ze
strony koScielnej rodzice moga réwniez oczekiwaé odpowiednich pomocy
w postaci §rodkéw spolecznego przekazn, kitére ulatwia i uczynia bardziej
skuteczng ich misj¢ prorocka.

Rodzice sa wigc niczastgpionymi nauczycielami wiary, a czynia to nie tylko we
wlasnym imieniu, lecz w imieniu Ko§ciola, poniewaz ,posluga ewangelizacyjna
i katechetyczna Kosciola domowego wyrasta i pochodzi z jedynego postannictwa
Koéciola i jest podporzadkowana budowaniu jedynego Ciata Chrystusowego” .

AKTYWNOSC MISYINA

Sobér Watykaniski II?® i Kodeks Prawa Kanonicznego podkreslaja, ze caly
Kosciél jest ze swej natury misyjny, stad wszyscy wierni, $wiadomi swej
odpowiedzialnodci, winni wnosié swéj wklad ewangeliczny. Ten obowigzek
1 zarazem prawo, azeby przepowiadanie zbawienia bylo poznane przez wszystkich
Iudzi na calym $wiecie 1 przez nich przyjete, spoczywa réwniez na wiernych
Swieckich, w tym takZe na malzonkach-rodzicach, W sposéb szczegdiny
obowigzek ten jest w tych okoliczno§ciach bardzo pilny, gdy przez nich tylko
ludzie moga ustyszeé Ewangeli¢ i poznaé Chrystusa?’,

Ogdine zobowiazanie malzonkéw do aktywnoSci misyjnej nalezy wigzaé nie
tylko z chrztem, ale takze z sakramentem malzefistwa, gdyZz czyni on matzonkéw
i rodzicéw $§wiadkami Chrystusa ,,az po krafice ziemi” (Dz 1, 8), prawdziwymi
i wlasciwymi ,misjonarzami mitoSci i Zycia”“’. Sama liturgia sakramentu

*FC, nr 53,

% [..J Do proboszcza nalezy popierad i umacniad zadanie rodzicéw w zakresie Katechezy
rodzinnej, o czym w kan, 774 § 27, KPK, kan, 776: por. ). Syryjczyk, dz cyt,s 137.

*Por. KPK, kan. 776; CT, nr 43; Il Diritto..., 5. 631 n.

STRC, or 53; por. takze J. Grzedkowiak, dz cyt, s. 242,

%Por. LG, nr 1, AG, nr 2.

*Por, KPK, kan. 225 § 1 i 781; Jan Pawet II, Encyklika o stalej aktualnosci postania misyjnego,
Redemptoris missio (7 X1I 1990) (dalej — RM), Libreria Editrice Vaticana, 1990, nr 71.

“Por, FC, nr 54.
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malzefistwa bardzo czesto akcentuje ewangelizacyjne postannictwo matzonkow *,
Moina méwi¢ o kilku formach ich aktywnosci. W Adhortacji Familiaris consortio
wyr6znia si¢ nastepujace: )

1. Matzonkowie-rodzice moga mieé udzial w pewnej formie dziatalnosci
misyjnej w stosunku do czlonkéw wlasnej rodziny, gdy ktérys z jej cztonkéw nie
wierzy lub nie praktykuje. W tym przypadku wierzacy rodzice winni dawaé mu
zywe §wiadectwo wiary, ktére by go pobudzilo do szlachetnego zycia.

2. Inng forma aktywno$ci misyjnej jest oddzialywanie na ludzi stojacych
z daleka od Boga. ,,Ko$ciél domowy” jest powolany do tego, by byl jasniejacym
znakiem obecno$ci Chrystusa i Jego milosci takze dla ludzi stojacych daleko,
znakiem dla rodzin, ktére jeszcze nie wierzg i dla tych rodzin chrzeScijafiskich,
ktére juz nie zyja konsekwentnie wedlug otrzymanej wiary: jest wezwany, azeby
przykiadem i §wiadectwem swoim o§wiecal tych, co szukaja prawdy *.

3. Bardzo konkretna formg realizacji dynamizmu misyjnego rodziny jest
udanie sie¢ na tereny misyjne, azeby glosi¢ Ewangeli¢, stuzac czlowiekowi
z mitoScia Chrystusa. Ta obecno$é malzonkéw na terenach misyjnych mozie
przybieraé rézne formy shuiby koScielnej i pozakoScielnej. Moga dzialal jako
katecheci, ktorzy na tych terenach nosza nazwe katechistéw. Sa oni pracownikami
wyspecjalizowanymi, bezposrednimi §wiadkami, stanowiacymi podstawowa sile
wspolnot w mtodych Kosciotach . Kodeks okresla ich zadania, funkcje 1 powinno-
éci w ten sposdb: Katechidci to ci wierni §wieccy odpowiednio przygotowani
i wyrbzniajacy si¢ Zyciem chrzescijafiskim, ktdrzy pod kierownictwem misjonarza
zajmuja si¢ przekazywaniem nauki ewangelicznej, organizowaniem zycia liturgicz-
nego i prowadzeniem akcji charytatywnej**. Nalezy zauwazy¢, ze ich aktywnosc
odbywa si¢ pod kierownictwem misjonarza. Od katechisty oczekuje si¢ dys-
pozycyjnosci, odpowiedniego przygotowania i formacji duchowej ®.

4. Matzonkowie—rodzice majg wreszcie wklad w akcje misyjna Kosciola,
pielegnujac powolania misyjne wéréd swoich dzieci. Budzenie powotafi misyjnych
i troska o nie, stanowia zadania wciaZ aktuaine i pilne. Wzrasta bowiem coraz
bardziej liczba tych, ktérym KoSci6t musi- nie§¢ zbawcze orgdzie. Rodziny
chrzescijanskie daja tez wklad poprzez cale dzielo wychowania, ktére przysposabia
dzieci do lepszego poznania mitosci Boga ku wszystkim ludziom *.

O skutecznosci dziela misyjnego decyduje przede wszystkim to, co zwigZle
sformutowal Pawel VI.  Czlowiek naszych czaséw chetniej stucha swiadkdw

anizeli nauczycieli: a jezeli shucha nauczycieli, to dlatego, ze sa §wiadkami”*.

“Por. Obrzedy sakramentu matievistwa dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, Katowice
1974, nr 85, 86, 90, 95.

2RC, or 54.

“Por. RM, nr 73.

“Por. KPK, kan. 785 § 1.

% Por. tamze, kan. 2311 785 § 2.

“Por. FC, 54; RM, nr 79. )

“TEN, nr 41; por. takze J. Grzeékowiak, dz cyt,s. 245,
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KATOLICKIE WYCHOWANIE DZIECI
WE WSPOLPRACY Z INNYMI INSTYTUCIAMI

Wychodzac z zalozenia, ze kazda osoba ludzka ma nienaruszalne prawo do
wychowania odpowiadajace wlasnemu celowi i przystosowane do wrodzonych
zdolnosci, Sobér Watykariski II potwierdzil réwniez, ze wszyscy chrzeécijanie
ciesza si¢ prawem do wychowania chrzeécijanskiego zmierzajacego nie tylko do
pelnego rozwoju osoby ludzkiej, lecz przede wszystkim do stopniowego
wprowadzania ochrzczonych w tajemnice zbawienia tak, aby stawali sie ludZmi
doskonatymi

Rodzicielski obowigzek wychowania potomstwa ma swoje podstawy zar6wno
w prawie naturalnym, jak i wynika z istoty samego malzefistwa oraz jest
nastepstwem tego, iz rodzice dali zycie dzieciom *. Jest to ich obowiazek i prawo
pierwotne, niezbywalne i dlatego musza by¢ uznawani za pierwszych wychowaw-
coéw. Trzeba ten fakt ciagle podkre§laé, zwlaszcza w kontekScie dalszego
uzurpowania sobie tego prawa przez niektbre imstytucje. Rodzice katolicey i ci,
ktérzy ich prawnie zastgpuja, w procesie wychowania oprocz harmonijnego
rozwoju wrodzonych wlasciwosci fizycznych, moralnych i intelektualnych dzieci,
maja daé formacje oparta na wartofciach katolickich. Jest to ich obowiazek
1 zarazem prawo, aby zgodnie ze swoimi przekonaniami moralnymi i religijnymi
przebiegata formacja ich dzieci. Pierwszy kanon tytufu o wychowaniu katolickim
migdzy innymi stanowi:

~Rodzice katoliccy majg ponadto obowiazek i prawo dobrania takich §rodkéw
i instytucji, przy pomocy ktérych, uwzgledniajac miejscowe warunki, mogliby
lepiej zadbaé o katolickie wychowanie swoich dzieci” . Z jednej strony, cytowana
norma podkresia wiec obowigzek 1 prawo Kkatolickiego wychowania dzieci,
a z drugiej strony, wskazuje, Ze rodzice katoliccy maja prawo do pomocy w tym
obowiazku. Prawodawca nadmienia, Ze rodzice mogliby lepiej zadbad (czyli jest to
przede wszystkim ich zadanie) o katolickie wychowanie dzieci za pomoca
odpowiednich §rodkéw i instytucji. Niewatpliwie sg nimi pafistwo i Kosciol. Obie
instytucje maja obowiazek stuzenia rodzinom wszelkimi mozliwymi formami
pomocy, aby rodzice mogli prawidlowo wypelnié swe zadania, w tym takze
wychowanie zgodnie z ich sumieniem®'. Pomoc ta — jak powie Jan Pawei I
— winna by¢ proporcjonalna do niewystarczalno$ci rodziny.

Cze$¢ zadai wychowawczych rodzice zwykle powierzaja pafistwu, poniewaz
do niego nalezy organizowanie tego, czego wymaga wspllne dobro doczesne.
Rodzice majg réwniez prawo otrzymania od pafistwa pomocy potrzebnych do

“Por. GE, nr 2.

“Por. FC, nr 36; KPK, kan. 226 § 2, 1055, § 1 i 1136; Stolica Apostolska, Karta Praw Rodziny
(dalej — KPR), ,,L’Osservatore Romano”, 1984, nr 10, art. 5a.

OKPK, kan. 793 § 1.

5! Por. tamze, kan. 799,

% Por. FC, nr 49.
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katolickiego wychowania dzieci®. Naruszeniem praw rodzicielskich bytaby
sytuacja, w ktérej pafistwo narzuca obowigzkowy system wychowania, z ktérego
zostaje usunigta catkowicie formacja religijna. Podobnie byloby w przypadku, gdy
dzieci sg zmuszane uczgszczaé do szkol, ktére nie zgadzajg sig z ich wlasnymi
przekonaniami>*. W tym kontekscie widaé, ze jednym z waznych zadaf pafistwa
na rzecz shizby rodzinie jest ochrona obowigzkéw 1 praw rodzicOw przez
odpowiedni system prawa. Nastepnie nieodzownym jest zakladanie réznego typu
szk6t, odpowiednich do pluralizmu §wiatopogladowego i Zyczefi rodzicéw.
Wspomniany ostatni obowiazek pafistwa trzeba laczyé z korelatywnym
prawem wolnosci rodzicéw w wyborze szk6t>. Tej zasadzie wolnosci wyboru
szk6t sprzeciwia si¢ wszelki monopol szkolny pafistwa oraz nieuwzglednianie
w systemie szkolnym wychowania takze katolickiego. Wolno§€ rodzicéw w tej
kwestii ma by¢ chroniona przez ustawy parstwowe, co posrednio potwierdza
kan. 799%, Zgodnie za§ z wymogami sprawiedliwosci rozdzielczej pafistwo
réwniez winno przeznaczyé odpowiednie subsydia na taka organizacje systemu
szkolnego, ktéry zaspokoilby zyczenia wszystkich rodzicéw, takze katolickich *’.
Rozdzial dotacji publicznych ma umozliwi¢ rodzicom korzystanie z prawa
swobodnego wyboru systemu wychowania, bez nakadania na nich dodatkowych
ciezaréw. To prawda, Ze szkola jest odpowiedzialna przede wszystkim za rozwdj
intelektualny uczni6éw i nabywanie przez nich wystarczajacej wiedzy ogbélnej, to
jednak nie moze ona zrzuci¢ z siebie posredniej odpowiedzialnoSci za wychowanie
moralne ¥, W zwiazku z tym takze nalezy umozliwié¢ zorganizowanie katechezy
szkolnej i réwniez pafistwo winno ponosi¢ jej koszty. Rodzice wiec moga liczy€ na
pomoc ze strony pafistwa przez szkoly o katolickim profilu wychowaniu dzieci.
Nie traktuje sie tutaj jeszcze o katolickich szkotach, ale o szkolach w ogdlnosci.
Przy tematyce szk6t nalezy podkreslié role szkot katolickich. Sa one dla
rodzicow gléwng pomoca ¥, Wilasciwoscia ich jest to, ze w atmosferze przesigk-
nigtej ewangelicznym duchem wolnodci i miloSci, dopomaga si¢ w rozwoju
osobowosci na zasadach doktryny chrzedcijanskiej, a cala ludzka kulture
porzadkuje si¢ ostatecznie zgodnie z orgdziem zbawienia, tak aby poznanie

% Por. takze KPK, kan. 793 § 2; GE, nr 3.

por. KPR, art. Scid.

5 W wyborze szkoly rodzice powinni mie¢ prawdziwg wolno§¢. Stad wierni maja zabiegaé o to,
azeby spoleczno$é Swiecka uznala te wolno$€ rodzicéw i zachowujac wymogi sprawiedliwosci
rozdzielczej wyposaZyla ja w odpewiednie subsydia”, KPK, kan. 797; por. tez GE, ar 6; FC, nr 40;
KPR, art. 5c. .

% Wierni maja zabiegaé o to, azeby ustawy pafistwowe dotyczace ksztalcenia miodziezy
zapewnialy jej takze szkolne wychowanie religijne 1 moralne, zgodnie z sumieniem rodzicéw”, KPK,
kan, 799.

1Por, tamze, kan. 797; GE, nr 6.

Bpor.J. Maritain, Moralne i duchowe watosci w wychowaniu, [w:] Czlowiek — wychowanie
— kultura. Wybcor tekstéw, pod red. F. Adamskiego, Krakéw 1993, s. 131 n.

%Por. KPK, kan. 796, § 1 i 803. "
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odnos$nie do §wiata, zycia i cztowieka, bylo o§wietlone wiarg ®. Tego typu szkoly
zdaje sie, Zze w spos6b optymalny moga wspomagad rodzicéw, dlatego powinni oni
tam gléwnie kierowaé swoje dzieci.

W dziedzinie szkolnictwa KoSciota zaznacza si¢ wiasnie przez organizacje
szkét katolickich 1 katechezy. KoScidl spetnia rowniez role stuzebng w stosunku do
zadafi i uprawniefi rodzicéw. Ten obowiazek i prawo wychowania nalezy tez do
Kosciota, poniewaZ jemu zostala zlecona przez Boga misja niesienia pomocy
ludziom, aby mogli osiggnaé¢ pelni¢ zycia chrze$cijafiskiego®'. Aby wypelnié
powyZsza misj¢ przystuguje KoSciotlowi prawo zakiadania szkét jakiejkolwiek
specjalno$ci, rodzaju i stopnia, a takZe kierowania nimi. Natomiast rodzice
popieraja te szkoty, gdy je wybieraja dla swoich dzieci oraz gdy §wiadcza pomoc
przy ich zakfadaniu i utrzymywaniu %% Podkresla sie wiec wspélodpowiedzialnosé
rodzicGéw za szkoly organizowane przez Ko$ciol, poniewaz na rodzicach spoczywa
gtéwny cigzar wychowawczy. Koécidl ze zrozumialych wzgledéw jest zaintereso-
wany moralno-religijnym wychowaniem miodego pokolenia, dlatego tez do tej
sprawy odnosi si¢ z pelnym zaangazowaniem. W sytuacjach kryzysu malzen-
skiego, tym bardziej jest on zatroskany o ich dzieci. O tym §wiadczy chociazby
przepis kan. 1154, kt6éry stanowi, ze z chwila zdecydowania o separacji
matzonkéw, nalezy zatroszczy¢ si¢ o odpowiednie utrzymanie i wychowanie
potomstwa. Uderzajacy jest fakt, Zze podobnie jak w Deklaracji Gravissimum
educationis, jak i w Kodeksie bardziej zaakcentowane sa obowiazki (rmunus) obu
instytucji niz ich prawa. '

Czesciowe powierzenie pafistwu i Kosciolowi obowigzku wychowania, naklada
na rodzicdw powinno$¢ wspdipracy z nauczycielami, ktérzy edukuja ich dzieci.
Nauczyciele czy to duchowni, czy zakonnicy, czy §wieccy powinni pamictaé, ze
wypelniaja wazne zadania wychowawcze, poniewaZ zajmuja miejsce rodzicow
i dlatego ze swej strony winni $cile wspbipracowad. Wzajemne kontakty rodzicoéw
z nauczycielami umozliwiaja zapoznanie si¢ z troskami, Zyczeniami jednej
i drugiej strony. Wsp6lpraca, ktdra si¢ nawiazuje, zaktada wzajemne wstuchiwanie
si¢ i otwarcie, a moze owocowal wigksza skutecznoScia wychowawcza. Dlatego
r6wniez nauczyciele w wypelnianiu swojej misji powinni zabiegaé o wspélprace
przez organizacje zrzeszefi lub zebrad rodzicéw ®. Pomoc instytucji i §rodowisk
- jak zasygnalizowano wyzej — ma byé proporcionalna do niewystarczalnosci
rodzicéw, to jednak moze si¢ zdarzyé, Ze rodzice nie bgda mogli liczyé na pomoc
innych. Woéwczas sytuacja ta nie zwalnia rodzicéw z obowiazkéw wychowaw-
czych, ale winni sami zatroszczy¢ sig, aby dzieci poza szkolg otrzymaty nalezne
katolickie wychowanie. Te zadania wychowawcze rodzicéw sa udzialem w misji
prorockiej Chrystusa i koscielnej postudze nauczania,

“Por. GF, nr 8.

5 Por, KPK, kan. 794 § 1; FC, nr 40.

©Por. tamze, kan. 800 §§ 11 2;J. Dyduch, Szkoty karolickie w Swietle nowego Kodeksu
Prawa Kanonicznego, ,.Analecta Cracoviensia”, 1986, s. 349-365.

% Por, GE, or 7 i 8; KPK, kan. 796.
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RODZICE A MASS-MEDIA

Niewiele jest przesady w powiedzeniu, ze §rodki spolecznego przekazu
stanowia ,,czwarta wiadze” (obok wiladzy ustawodawczej, wykonawczej i sadow-
niczej). Podkresla si¢ w nim ogromne mozliwoéci oddziatywania mass-medidw,
kt6re niosg z soba wielkie szanse i nadzieje, ale rdwniez powazne niebezpieczefist-
wa, Juz Sobdér Watykafiski II w dekrecie Inter mirifica wskazal na wielkie
znaczenie §rodkéw przekazu, ,.ktdre z natury swej zdolne sg dosiegnac i poruszy¢
nie tylko jednostki, lecz takze cale zbiorowosci i cala spoleczno$é ludzka” .
Srodki spolecznego przekazu moga bowiem byé skutecznym narzedziem jednosci
i porozumienia miedzy ludZmi, mogg by¢ doskonata forma pomocy w propagowa-
niu pozytywnych wzoréw 1 postaw spolecznych czy rodzinnych. Niestety moga sie
réwniez staé instrumentem szerzenia wypaczonej wizji Zycia, rodziny, religii
i moralnoS$ci — wizji, ktdéra nie szanuje prawdziwej godnosci i przeznaczenia osoby
ludzkiej .

Te ambiwalentne mozliwosci mass-mediéw na réznych plaszczyznach zycia,
wyznaczaja szczegOlnie rodzicom bardzo wazne i odpowiedzialne zadania.
Rodzice znaja wrazliwos§é dzieci i miodziezy na pigkno, dobro i prawde, ale tez
winni pamietaé, ze mozna nimi manipulowac Iatwiej niz kimkolwiek innym. Nadto
rodzice winni by¢ §wiadomi faktu, ze sg rozpowszechniane widowiska i wydawnic-
twa przesiakniete przemocs, a odbiorcy sg nieustannie bombardowani tre§ciami,
ktére podwazaja zasady moralne i uniemozliwiajg stworzenie klimatu sprzyjajace-
go przekazywaniu warto§ci godnych cztowieka %

Sobér tez ich napomina: ,,Rodzice za$ niech pamietaja, Ze ich obowiazkiem jest
troskliwie czuwaé, by widowiska, publikacje 1 inne rzeczy tego rodzaju, ktore
uwlaczalyby wierze i dobrym obyczajom, nie mialy wstgpu de ich domu i by
dzieci ich nie spotykaly si¢ z tym gdzie indziej”%. Ten powazny obowiazek
czujnosci, rodzice winni wypelniaé sumiennie z uwagi na odpowiedzialno$¢ za
swoje dzieci, ale tez ze §wiadomoScia czynnego udzialu w misji nauczycielskiej
Chrystusa.

Rodzice, maja obowiazek wlaSciwego wychowania potomstwa, nie moga
zrzucal z siebie tej powinnosci na inne podmioty, a tym bardziej nie moga
obecno$ci wychowawcze]j zastgpowaé telewizja i prasa. Ta pokusa uwolnienia si¢
od odpowiedziainodci wychowawczej jest dominujgca w Srodowiskach uprzemys-
towionych, Jan Pawel II w Adhortacji apostolskiej Familiaris consortio wyrazit

“ Sobdr Watykariski I, Dekret o §rodkach masowego pizekazu ,Inter mirifica” (dalej ~ IM), nr 1;
Jan Pawet II, Srodki przekazi..., s. 27; T. P awluk, Srodki spolecznego preekazn w dyspozyciach
Prawa Kanonicznego, ,.Prawo Kanoniczne”, 32, 1988, nr 3-4, s, 45-51.

5 Por. Papieska Rada ds. Srodkéw Przekdzu, Pornogrdfia i przemoc w srodkach spotecznego
przekazu jako problem duszpasterski, Watykan 1989, nr 7, takze, Instrukcja duszpasterska o przekazie
spolecznym Aetatis novae (22 11 1992). ,.1’Osservatore Romano”, wyd. polskie, 6, 1992, nr 7

%por, Jan Pawet II Srodki przekagu ., 8. 28.

1M, nr 10.
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niepok6j z tego powodu i réwnoczesnie troske, by rodzice wypetniali rzetelnie
powyzsze zadania. Wspominal réwniez o ,,obowiazku szczegdlnej ochrony dzieci
i mlodziezy przed agresjami, ktdrym podlegaja réwniez ze strony Srodkéw
masowego przekazu. [..] rodzice, jeko ‘odbiorcy, powinni sami uczestniczyé
w korzystaniu z umiarem, krytycznie, czujnie i roztropnie z tych $rodkéw, a zdajac
sobie spraweg z tego, jaki wplyw wywierajg one na dzieci, wpajajac w nie zasady
pozwalajace na wyksztalcenie sumienia, by spokojnie i obiektywnie wskazywato,
ktére wéréd proponowanych programéw nalezy przyjac, a ktére odrzucié” ®,
Bardzo wymowny jest zacytowany fragment Adhortacji. Wspdlczesno§é dowo-
dzi®, jak waznym zadaniem rodzicielskim (ale to nie tylko ich wylaczna
powinnoéé), jest ochrona dzieci i mtlodziezy przed przemocs, brutalnoScig
i nienawiscia.

Roztropna czujnos§¢ dyktuje takze rodzicom wybdr tresci programéw telewizyj-
nych, radiowych, czy tez publikacji. Ich wyb6r ma stuzyé zdrowej rozrywece,
sprzyjaé wychowaniu i przyczynial sie do ubogacenia duchowego czlowieka.
Rodzice, jako gospodarze swojego domu, maja z jednej strony prawo i obowigzek
tak go przede wszystkim tworzy8, by ochraniaé dzieci przed tym, co zle
i niebudujace, a z drugiej strony maja oni jako odbiorcy $rodkéw masowego
‘przekazu uczyé korzystania z nich przez wilasny przykiad. Postawa rodzicow,
ktérzy z umiarem i krytycznie pochodza do mass-mediéw jest szkola formowania
charakteru i sumiefi. Dokonujac trafnych wyboréw programéw i lektury, nie tylko
uchronig umysty dzieci przed zniszczeniem, ale takze formuluja sumienie, by
spokojnie i obiektywnie wskazywalo co nalezy przyjaé, a co nalezy odrzucié¢™.
Rodzic-katolik ma powainy obowiazek wychowania i ksztaltowania sumienia
zgodnie z wiasnymi przekonaniami, opartymi na wartoSciach ludzkich i chrze$-
cijafskich. Dla takich wychowawcow nie moze byé rzecza obojetna, czy ich dzieci
oddychaja ,,czystym powietrzem” 7' takich wlanie wartosci.

Nie ulega najmniejszej watpliwosci, iz gtéwny cigzar wychowania do
odpowiedzialnego korzystania ze S§rodkéw spolecznego przekazu spoczywa na
rodzicach. Temu obowiazkowi jednak odpowiadaja korelatywne prawa. ,,Rodzina
ma prawo wymagal — czytamy w Karcie Praw Rodziny — by $rodki spolecznego
przekazu stanowily pozytywne narzedzie budowania spoleczefistwa i by wspieraty
podstawowe wartosci rodziny. Jednoczeénie rodzina ma prawo do odpowiedzialnej
ochrony, a w szczegdlnosei do ochrony najmiodszych czionkéw, przed njemnymi
wplywami i naduzyciami ze stronu §rodk6éw przekazu” ™. Trzeba wiec podkreslié,
iz rodzice majg prawo oczekiwal szeroko rozumianej wspllpracy w dziele

BEC, nr 76.

% Przyktadem jek wielkie szkody i spustoszenie sumieri wyrzadza si¢ dzieciom i miodziezy, przez
propagowanie agresji, jest proces w Anglii przeciwko dwém 11-latkom, ktérzy zamordowali 2-letnie
dziecko.

®Por. Jan Pawetl I, Srodki preekazu..., s. 28.

™ Tamze.

KPR, art. 5.
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wychowania dzieci, a §rodki przekazu maja pelni¢ pozytywna funkcje. Stang sie
za$ nimi wiedy, gdy beda rzeczywiscie ukazywaly niezastapiona role rodziny dla
rozwoju czlowieka, wartoSci 1 uczciwoS$ci, poS§wigcenia i bezinteresownosci,
nadrzedno§é spraw duchowych nad materialnymi. Tak wyartykulowane przez
Stolice Apostolska prawo rodziny domaga si¢ ochrony i aktualizacji przez
odpowiednie przepisy wladzy cywilnej”, ktéra winna okre§li¢ dzialanie mass-
-mediéw po to, aby przynosily one pozadany skutek. Wiladza §wiecka ma
ochraniaé¢ odbiorcéw. Ustawodawstwo ma tak byé konstruowane, azeby zapew-
niato ono rodzinie warunki, by zgodnie ze swym powolaniem byla pierwszym
miejscem ,,humanizacji osoby” ™. Niejednokrotnie te przepisy, je$li nawet sa, sa
tak ogblnikowe, ze pozwalaja dalej na beztroskie dziatanie producentom.

Papiez Pawet VI pisal: ,,Producenci powinni znaé potrzeby rodziny i respek-
towaé je. To wymaga od nich czasami wielkiej odwagi i zawsze poczucia
odpowiedzialnoSci. Istotnie, musza oni unika tego wszystkiego, co moze
zaszkodzié istnieniu rodziny, jej trwaloSci, tdwnowadze i szczgécin; wszystko, co
w te podstawowe wartosci rodziny godzi — erotyzm, przemoc, apologia rozwodoéw
czy antyspolecznych postaw miodzieZy — jest zamachem na prawdziwe dobro
czlowieka” . Autorzy programéw, ktérzy respektujq rozwiazania prawne i maja
na uwadze potrzeby rodziny, wypelniaja rzetalnie swoje zadania. Ale tez rodziny
mogg i powinny korzystaé z godziwych §rodkéw nacisku moralnego na autordw
programéw, by ich przekonywaé, ze pozytywne tre§ci moga spotkac si¢ z szerokim
odbiorem 1 zapewnia im jeszcze wigkszy sukces niz treei, ktdre Zerujg na niskich
instynktach czltowiecka’

Wspomniany rodzmzelsk] obowiazek wychowania do wfasuwego korzystania
ze §rodkéw przekazu i powinno§é ochrony dzieci przed agresig medidéw, a takze
stosowna pomoc prawa, nie wyczerpuja wazniejszych zagadniefi w tym przed-
miocie. Odpowiedzialno$¢ rodzicéw nie koficzy si¢ na podejmowaniu wyZej
wspormnianych dziatai obronnych. Nalezy podkre§lié jeszeze mozliwo§é i zadanie
wplywania rodzic6w na przygotowanie samych programéw. Odpowiednie inic-
jatywy, kontakt z osobami odpowiedzialnymi na rdznych etapach produkcji
i przekazu, mogg okazaé si¢ bardzo pozyteczne w koticowym efekcie. Bedzie to
takze zgodne z duchem posoborowym, ktéry raczej uwydatnia konstruktywna
wspélprace przy tworzeniu niz krytyke tego, co zdzialano. W tym tez tonie si¢
wypowiada prawodawca w kan. 822 § 37, zachecajac wiernych do wspélpracy
w organizowaniu lub korzystaniu z mass-mediéw. Wszystkich wiernyeh zachegca

" Juz na temat potrzeby takicj pfawnej achrony mowil dekret Inter miri ﬁca, ar 12

" CL, nr 40,

5 Oredzie na HI Swzatowy Dzieri srodkdw spolecznego przekazu (7 kwietnia 1969 1), AAS, 1969,
61, s. 456.

76Pz;sr Tan Pawetl I Srodki preckazu..., s. 28.

" Wszyscy wierni, w szczegdinosci zad ci, ktérzy maja jaki§ udziat w orgamzowamu lub uzyciu

§rodkéw spotecznego przekazu, powinni sig stara¢ $wiadezy¢ pomoc pasterskiej dziatainodei, tak Zeby
Kosci6t mégl takie poprzez te $rodki gkuteczme wypelnia¢ swoja misje, KPK, kan. 822 §3,.
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sie do wspéltworzenia, ale przeciez winni to czyni¢ przede wszystkim rodzice,
skoro sa oni zobowiazani i uprawnieni do wychowania swojego potomstwa %,

PODSUMOWANIE

Pierwszoplanowa i uprzywilejowana w $wietle dokumentéw Koéciola rola
malzonkéw-rodzicéw w wychowaniu mdodego pokoclenia, jest jednoznaczna,
chociaz w praktyce nie jest ona taka oczywista. Dlatego tez, jednym z pod-
stawowych zadaft w duszpasterstwie malzefistw i rodzin jest poglebienie
$wiadomofci godnodci matlzefistwa i rodziny, §wigtoSci tego powotania Bozego,
uprawniefi i obowiazkéw wpisanych w rolg matki i ojca w rodzinie katolickiej.
Matzonkowie—rodzice winni poczué si¢ rzeczywistymi podmiotami w misji
Koséciota. Zakiada to $wiadomos¢ i naleiyta formacje po stronie wiernych
§wieckich, ale tez i potrzebe zmian we wzajemnych relacjach z duszpasterzami.
W przesztosci z wielu wzgledéw obustronne zaufanie bylo utrudnione, dzisiaj
otwarcie sie na wspélprace staje si¢ koniecznogcia chwili 1 wyzwaniem.

Ze zrozumiatych wzgledéw niniejszy artykul, w sposéb skondensowany
wskazuje na obszary, gdzie udzial matzonkéw-rodzic6w jest wprost nieodzowny.
Trudno dzi§ wyobrazi¢ sobie wychowanie dzieci i miodziezy i przekazanie im
wiary bez zaangazowania rodzicéw, zwlaszcza przez dobry przyklad Zycia z wiary.
Nie doprowadzi sic mlodego czlowieka do dojrzaloéci wiary, tylko poprzez
katecheze prowadzona w szkole, czy tez w ramach duszpasterstwa parafialnego,
bez katechezy rodzinnej. Bardzo czesto katechizacja w szkole czy w parafii, jest
odbierana przez rodzicéw jako warto§¢ zwalniajaca ich samych od odpowiedzial-
noéci za wychowanie do wiary.

Waznym punktem w procesie ewnagelizacji rodziny jest ksztaltowanie kultury
korzystania ze §rodkéw spolecznego przekazu i odpowiedzialnoSci rodzicéw za
normalny rozwéj 1 zdrowie psychiczne dziecka, Trzeba to czynié ze §wiadomoscia
poteznego wplywu mass-medidow nie tylko na to, jak ludzie myéla, ale takze
o czym mysla. Czujnoéé rodzicielska ma ustrzec przed wypaczonymi wizjami
#ycia, rodziny, wartoSci, moralnoéci i religii. Zdecydowanie winni sprzeciwiaé sie
publikacjom i programom, ktére wykorzystuja Iudzka stabogé, obrazaja sumienie
lub ponizajg godno§é w celu latwego zysku. Pozytywnym przejawem od-
powiedzialnoSci rodzicéw jest rdwniez taki wplyw na publikatory i wspOipraca
z nimi, by byly narzedziem kreowania rzeczywistego dobra.

Ewangeliczna wrazliwo$§¢ malzonkéw-rodzicOw na potrzeby zwlaszcza
duchowe domownikéw, otwiera ich serca na troske Koéciota, by do wszystkich
Tudzi i rodzin §wiata dotarta radosna i wyzwalajaca Nowina. Swiadectwo zycia
opariego na Chrystusowej madro§ci opromienia mroki serc bedacych z dala od
Zrédla zycia i jest faktycznie dzialaniem misyjnym, ktére moze dojrze az do

78 Por. tamze, kan. 226, 793, 1136.
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udania si¢ na tereny misyjne. MalZzonkowie-rodzice moga wiec mieé udziat
w przepowiadaniu na terenach misyjnych, a takze w swoim $§rodowisku i parafii,
nie wylaczajac nauczania w ko§ciotach lub kaplicach w okre§lonych przez prawo
okoliczno$ciach.

Wiedza o mozliwoSciach udziate malzonkéw-rodzicOw w kodcielnej posiudze
nauczania, jest punktem wyjScia do pelnego uczestnictwa w misji prorockiej
Chrystusa. Poglebienie tych kwestit i ogllnie zagadniefi matzefistwa i rodziny
budzi nadzieje wigkszego uczestnictwa ludzi §wieckich i otwartoSci duszpasterzy
na wspolprace. Powyzsza refleksja jest skromnym przyczynkiem w bogatym
programie Miedzynarodowego Roku Reodziny i programie kolejnego roku II
Wielkiej Nowenny przed jubileuszem Roku 2000,

Sommario

La celebrazione dell’Annoc Internazionale di Familia offre una buona occasione di approfondire
la conoscenza dei valori fondamentali del matrimonio ¢ della famiglia e anche dei diritti
e degli impengi dei genitori. Approfitando dell’occasione Perticolo prende in considerazione
la predicazione della Parola di Dio, all’istruzione catechetica, all’azione missionaria della
Chiesa, all’educazione cattclica ¢ infine della partecipazione alla preparazione dei programmi
dei mass-media e dell’uso responsabile di essi.

La conoscenza del ruolo primario dei genitori come risulta dalla riflesione, € un punto di partenza
per la piena partecipazione all’apostolato. Inoltre la possibilita della partecipazione dei genitori aila
funzione in insegnamento dipende dall’ aperatura dei pastori alla collaborazione.
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RODZINA ZASTEPCZA I ADOPCYJNA
JAKO SZANSA DLA DZIECKA OSIEROCONEGO

WSTEP

W ramach wspélczesnych przemian spoleczno-polityczno-gospodarczo-kul-
turowych coraz czeSciej] moéwi si¢ o zagubieniu czlowieka, o jego samotnosci.
Uzyte tu pojecie samotno$ci oznacza nie tyle brak bezpoérednich kontaktéw
z innymi ludZmi — zycie kazdego czlowieka wpisane jest bowiem w wiele wspélnot
- ile raczej oznacza brak bliskiej uczuciowo osoby. Nie chodzi zatem o fizyczne
oddalenie od ludzi, ale o oddalenie psychiczne, sprowadzajace si¢ do brakn
emocjonalnej tacznodei z drugim czlowiekiem jako jednostks 1 wspdlnota oséb.
Ten problem samotnodci i osamotnienia z calg brutalnoScia dotyka ludzi
najbardziej wrazliwych, najdelikatniejszych, jakimi sg zawsze w spoleczefistwie
dzieci*. W sposéb niejako naturalny poglebia go, ujawniajacy si¢ we wspélczesnej
rzeczywistosci, fakt sieroctwa i to zardwno sieroctwa naturalnego, jak i spolecz-
nego, wynikajacy z sytuacji pozbawienia dziecka jego Srodowiska rodzinnego.
Konsekwencje osierocenia, a precyzyjnie mlwigc, osamotnienia wynikajacego
z sieroctwa, sa daleko idace. Pozbawienie bowiem dziecka jego S$rodowiska
rodzinnego, spowodowane réznymi przyczynami, jest pozbawieniem go natural-
nego S§rodowiska rozwoju 1 urzeczywistniania si¢ w sferze psychicznych
1 uczuciowych kontaktéw z drugim czlowiekiem, O ile bowiem czlowiek dorosly
ma swij wewnetrzny §wiat, w ktérym przez jaki§ czas moze si¢ chroni€ i czerpaé
tre$ci do zycia, izolujac si¢ od ludzi, o tyle dziecko jeszcze tego wewngtrznego
§wiata nie stworzylo lub ma w stopniu ograniczonym, co niesie katastrofe rozwoju
personalnego .

Cecha charakterystyczng nowoczesnych pafstw i spoleczefistw winna by¢
troska o poszczegdlnych ludzi, a zwlaszcza tych, ktérzy nie sa w stanie egzystowac
samodzielnie, tzn. nie sa w stanie zaspokaja¢ wszystkich podstawowych,
a réwnocze$nie nieodzownych do ich istnienia i spelniania si¢ potrzeb. W tym

'Na ter temat pisze migdzy innymi M. L opatkowa, Semotnos¢ dziecka, Warszawa 1982.
?Por. tamze, s. 4.
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kontekscie mozna postawi pytanie: czy domy dziecka, jako najpopularniejsza
w dalszym ciggu forma opieki catkowitej, spelniaja dzi§ swoje role w zakresie
zaspokajania podstawowych potrzeb dziecka? A moze bardziej zdecydowanie
nalezatoby péjéé w kierunku rodzin zastgpczych i adopcyjnych. Rodzina bowiem
zawsze jest rodzing. Stanowi szczegdlny rodzaj wigzi, kidre jak si¢ wydaje, sa nie
do zastapienia. Artykul niniejszy podejmuje problem sieroctwa w koutekicie
rodzin zastgpczych i adopcyjnych.

1. SIEROCTWO JAKO WSPOLCZESNY PROBLEM
SPOLECZNY I JEGO SKUTKI

Nie ulega watpliwoéci, Ze sieroctwo jest wainym, niosacym ze sobg wiele
negatywnych nastepstw problemem dzisiejszych spoleczefistw, w tym takie
spoteczefistwa polskiego®. W tym miejscu powiedzie¢ jedynie wypada, ze jest to
najbardziej przykra forma samotno$ci, niosgca ze soba najwigcej szkodliwych
skutkéw dziecku. Oznacza to, Ze Zadne spoleczefistwo nie moze traktowal tego
problemu jako zjawiska marginalnego. Mowiac o sieroctwie, jako waznym
problemie spolecznym, a jednocze$nie chcac ukazal jego negatywne skutki dla
dziecka, trzeba w pierwszej kolejnosci zdefiniowaé samo pojecie ,,sieroctwo”.

W powszechnym i naukowym rozréznieniu dzieli si¢ sieroctwo na dwa rodzaje:
sieroctwo naturalne, w przypadku gdy rodzice dziecka nie Zyja, oraz sieroctwo
spoteczne, w przypadku kiedy rodzice Zyja, lecz nie wychowuja dzieci, natomiast
wychowuja je i sprawuja nad nimi catkowita opieke placéwki ku temu powolane *.
Z kolei istniejg dwa stanowiska dotyczace rozumienia terminu ,Sieroctwo
spoleczne” . Pierwsze — uznajace za sieroty spoleczne wszystkie dzieci majace
subiektywne poczucie osamotnienia, a wigc takze te, ktdre mieszkaja z rodzicami
i przebywaja pod ich opieks. Drugie — uznajgce za sieroty spoleczne wszystkich
nieletnich pozostajacych pod stalg lub okresows opieka poza wilasng rodzing ©.

Pierwsze stanowisko reprezentuja gtéwnie psychologowie, drugie pedagodzy,
pracownicy administracji o§wiatowej i nadzoru szkolnego. Na przyklad A. Szym-
borska uwaza, Ze sieroctwo spoleczne to sytuacja spoleczno-opickuficza, w ktorej
istnieje brak opieki nad dzieckiem ze strony rodzicéw naturalnych oraz dhugi okres
pobytu dziecka poza jego domem z brakiem kontaktéw dziecka z rodzicami 7.
Z kolei A, Strzembosz przez pojecie ,sieroctwo spoleczne” rozumie sytuacje dzieci
umieszezonych w placéwkach opiekuficzo-wychowawczych ze wzgledu na
niespeinianie przez rodzic6w obowiazkéw rodzicielskich. Dodaé przy tym nalezy,

" ®Na temat rozmiaréw sieroctwa w tym szczeg6lnie sieroctwa spolecznego pisze J. Maciasz -
ko wa, Zteorii i prakiyki pedagogiki opickuriczej, Warszawa 1991, s. 96-97.
“Por.r M. Lopatkowa, dz cyt.,s. 102
*Por, tamze, s. 103.
¢ Por. tamze, 8. 103.
"Por. A. Szymborska, Sieroctwo spofeczne, Warszawa 1978, s. 22.
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ze kwestig istotng w tym przypadku nie jest, w jakim zakresie dzieci zachowaty
kontakty z rodzing naturalng oraz czy ich rodzice zostali pozbawieni wladzy
rodzicielskiej, czy wiadze t¢ zawieszono® Jeszcze inaczej termin ,-S1eroctwo
spoteczne” interpretuje A. Majewska. Uwaza ona, Ze za sierote spoleczna uznaé
mozna dziecko, ktére jest pozbawione opicki i pomocy zar6éwno rodzicéw
wiasnych, jak i spoleczefistwa, a wige nie pielegnowane, nie wychowywane,
osamotnione zar6wno przez rodzic6w naturalnych, jak i instytucje spoleczne,
ktorych celem jest opieka nad dzieckiem i jego wychowanie .

Przytoczone powyzej, w celu egzemplifikacji, interpretacje terminu ,,sieroctwo
spoleczne” wskazuja, Ze nie jest on jednoznaczny. Termin ten obejmuje wielorakie
sytuacje losowe dzieci, analizowane i wyrézniane ze wzgledu na wielorakie
kryteria. W niniejszym artykule, ktérego celem nie jest préba jednoznacznego
zdefiniowania tego pojecia, zostanie przyjete bardzo szerokie jego znaczenie.
Obejmowaé ono bedzie zardwno sytuacje tych dzieci, ktére pozbawione opieki
wiasnych rodzicéw nie znalazly jej w instytucjach spotecznych i pafistwowych, jak
i sytuacje tych dzieci, ktére taka opicke w instytucjach spotecznych i patistwowych
znalazly. Podstawowym kryterium wyrézZnienia jest w tym ujeciu brak opieki nad
dzieckiem ze strony jego naturalnych rodzicéw.

Sieroctwo, szczegllnie spoleczne, stalo sie w tej chwili niepokojacym
zjawiskiem spotecznym. Oblicza sig, iz liczba dzieci nie znajdujgcych opieki
i oparcia w rodzinie naturalnej nie maleje, a wrecz przeciwnie — ro§nie. Opieke nad
nimi okresowo lub na stale przejmuje pafisiwo, kierujgc je do placéwek
opiekuficzo-wychowawczych, miedzy innymi do doméw dziecka. Jest znamienne,
Ze obecnie sieroty i polsieroty stanowia zaledwie 10% catej populacji wychowan-
kéw doméw dziecka, 90% za$ to dzieci faktycznie majace rodzicéw. Wsrdd
zasadniczych przyczyn sieroctwa, pomijajgc sieroctwo naturalne, ktdérego przy-
czyna jest $mieré rodzicéw, wymienia si¢: rézne formy ruchliwosci spolecznej
i urbanizacji kultury, ktére moga prowadzi¢ do uruchomienia mechanizméw
spolecznych o charakterze kryminogennym; ograniczony czas wspllnege przeby-
wania rodziny warunkowany zawodows aktywizacja kobiet—matek: uciazliwo§é
dnia codziennego; brak konstruktywnej wspélpracy rodziny z instytucjami
o$wiatowo-wychowawczymi; brak odpowiedniej infrastruktury placéwek opiekuri-
czych i wychowawczych. wspomagajacych rodzing w pelnieniu jej funkcji;
niedostateczne przygotowanie do zycia w rodzinie i do petnienia rél rodzicielskich;
braki osobowoSciowe wynikajace najczeSciej z. wadliwej socjalizacji wnoszonej do
zwiazku malzefiskiego; niepelna §wiadomo§¢ obowiazkéw wynikajacych z rodzi-
cielstwa; zjawiska patologiczne w zyciu rodzinnym'®. W tym miejscu nalezy

fPor. A. Strzembosz Rozmiary sieroctwa spolecznego w swietle orzecznictwa sqdéw
opiekuriczych w latach 1958—1974. Wybrane zagadnienia patologii rodziny, Warszawa 1976, s. 38,

®Por. A. M aje w sk a, Dzialania zapobiegajgce powstawaniu sieroctwa spotecznego. Referat
wygloszony na ogélnopolskiej naradzie aktywu opieki nad dzieckiem, Warszawa 1965,

Opor. J. Maciaszkowa, dz cyt, s. 91-92,
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postawi¢ fundamentalne dla dalszych rozwazan pytanie: jakie skutki dla dziecka
niesie sieroctwo i to zaréwno naturalne, jak i spoleczne?

Najogdlniej mozna stwierdzié, Ze sieroctwo jest najtrudniejszq forma osamot-
nienia dziecka niosaca ze soba wyraZzne skutki. J. Maciaszkowa stwierdza: ,.sa
dwie gropy dzieci: — jedna, kt6ra zostaje osierocona, opuszczone przez rodzing we
wczesnym dziecifistwie; - druga, odrzucona i opuszczona w okresie pbZniejszym.
W obydwu tych grupach wystepuja wyrazne skutki osierocenia rodzinnego”!!.
7 wypowiedzi autorki wynika jednoznacznie, Zze chcac moéwi¢ o skutkach
sieroctwa, nalezy dokonaé podzialu osieroconych dzieci na dwie zasadnicze grupy,
a mianowicie dzieci osierocone we wezesnym dziecifistwie oraz dzieci osierocone
w wieku kilku czy kilkunastu lat. W obu tych grupach wiekowych skutki sa
bowiem jako§ciowo inne.

Biorac pod uwage pierwsza grupe dzieci, badania wykazujg Jednoznaczme, Ze
dzieci pozbawione ciepta i atmosfery rodzinnej sg prawie zawsze opdéZnione
w rozwoju fizycznym, umystowym i spolecznym, Skutki za$§ tych wezesnych
do§wiadczefi deprywacyjnych sa na ogdét trwale i nieodwracalne 2. Mozna zatem
powiedzieé, iz na podstawie badafi przyjmuje sie, ze wczesna i trwala separacja
dziecka od rodziny w tym wieku, stanowi istoine zagrozenie dla wlaSciwego
i prawidlowego jego rozwoju: ,poszczegdini badacze koncentrowali uwage na
rozmaitych przejawach zaburzend, wskazujac u dzieci wychowywanych od niemo-
wlectwa poza rodzing wlasna rozmaite zaburzenia fizjologiczne, zmiany morfo-
logiczne, obnizone zdolnosci refleksyjnego i abstrakcyjnego mySienia, apatycz-
no$é, niedojrzaloéé uczuciows, stabe przystosowanie do $wiadomego dziatania” 1.
W celu egzemplifikacji, mozZna przytoczy¢ wnioski z badafi H. Olechnowicz. Jej
zdaniem skutkami sieroctwa w tym okresie wiekowym sa: zaburzenia zZycia
emocjonainego polegajacego na wystgpowaniu zahamowat utrudniajacych nawig-
zywanie 1 utrzymywanie przez dziecko wigzi emocjonalnych; opdéZnienie
W rozwoju motorycznym; obniZzony poziom aktywnoS$ci psychicznej; zaburzenia
nerwicowe i charakterologiczne . 1 chociaz niektérzy znawcy problematyki
twierdza dzis, Ze zagroZenia wynikajace z sieroctwa u dzieci w tym wieku nie
musza prowadzié na przyszio$¢ do nicodwracalnych wypaczefi w strukturze ich
oscbowosci, to jednak powszechne jest przekonanie, ze nagle rozstanie z rodzing
na pewien okres ma swoje negatywne oddziatywanie trudne do zlikwidowania **

Takie w odniesieniu do drugiej grupy dzieci, pozbawienie ich wlasnego
$rodowiska rodzinnego, ma swoje negatywne skutki. Najczg¢Sciej na podstawie
wielorakich badafi wymienia si¢ zaburzenia w zachowaniu, deficyt rozwojowy,
objawy nerwowosci, leki, zahamowania w sferze ruchowe;j !¢

i Tamze, s. 96.

2por. 8. Kozak, Sieroctwo spoleczne, Warszawa 1986, s. 268.

B), Maciaszkowa, dz cyt,s. 93.

Ypor. H. Olechnowicz Choroba szpitalng, ,Psychiatria Polska”, 1957, 7, s. 38.
Bpor.J. Maciaszkowa, dz cyt, s. 9495,

$por, tamze, s. 95,
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Mozna zatem powiedzie¢, ze wyniki badad, i to zaréwno w odniesieniu do
dzieci osieroconych we wczesnym dziecifistwie, jak i w okresie poZniejszym,
wykazuja wyraZnie, negatywne skutki tego faktu. Po prostu, dzieci pozbawione
wiasnego Srodowiska rodzinnego, pozbawione zostaja tym samym poczucia
bezpieczefistwa, pewno$ci i wiasnej wartosci. I chociaz w pedagogice opiekus-
czej istnial poglad, ze dziecku bez rodzicéw wystarczg dobrzy wychowawcy
i kolektyw réwieSniczy, to jednak Zycie poparte badaniami wykazalo, Ze nie
wystarczg, a w im liczniejszej grupie dziecko przebywa tym bardziej czuje sie
zagubione, osamotnione i pozbawione poczucia wiasnej wartosci'’. M. Lopat-
kowa, szukajac pelniejszego okrelenia stanu psychicznego dziecka z placéwki
opieki catkowitej, jaka jest dom dziecka, uzywa terminu ,samotno$¢ sieroca” 8.
Poczucie osamotnienia, czg§ciowe lub catkowite, brak wiasnego domu i domo-
wego stylu Zycia, §wiadomo$é, ze jest si¢ przez otoczenie uznawane za sierote
(jest si¢ dzieckiem ,,padstwowym™), wszystko to skiada si¢ na dziecigce poczucie
osamotnienia sierocego, poglebia Swiadomo§¢ innosci, kogo§ kogo nikt nie
kocha. Ten stan rodzi tzw. chorobe sierocs, ktGrej objawami sa: utrata zdolnosci
przezywania prawidlowych kontaktéw spolecznych, brak zdolnosci odbierania
i dawania uczué, brak koncentracji uwagi, staba wyobraZnia, egocentryzm,
ograniczenie samodzielnoSci, aktywnodci, staba kondycja ruchowa, skionno$é do
zachorowalnosci .

2. RODZINA PODSTAWOWYM SRODOWISKIEM
ROZWOJU DZIECKA

Rodzina, na gruncie katolickim, rozumiana jest jako rzeczywisto§¢ ludzka,
etyczna i religijna, a nie tylko biologiczna, psychologiczna, etnologiczna
i kulturowa?°. Oznacza to, ze tworzy ona jedno§¢ spoleczna, ale i cato§¢ moralna,
co w praktyce oznacza, Ze jest ona nie tylko wspdlnota oséb ludzkich, ale
i spolecznodcig 1 to spotecznodcia naturalng, gdyZ sama natura domaga si¢ jej
istnienia *'. W takim ujeciu, rodzina stanowi dla kazdego cztowieka, w tym przede
wszystkiin dla dziecka, podstawowa warto§é. W czym wyraza sie owa warto§é
rodziny dla dziecka?

Najogoéiniej mozna stwierdzié, ze rodzina ,stanowi najbardziej powszechne
srodowisko zycia cziowieka [...] uwaza sig, Ze rodzina wywiera istotny i znaczacy
wplyw na zachowanie si¢ jednostek, ich stosunek do innych os6b, $wiat wartodci,
do systemu norm i wzoréw postepowania. Zycie w rodzinie obejmuje bowiem
diugi okres, zaczyna si¢ zanim pojawia si¢ inne Srodowiska w Zyciu cziowieka

UPor. M. Lopatkowa, dz cyt, s 107

¥ Por. tamie s. 103,

YPor.). Lepalczyk, Pedagogika opiekuricza, L6d7 1976, s. 43.

®Por. ). B ajda, Rodzina w planie Bogym, ,Communio”, 1981, 5, s. 3.

Por. Cz. Strzeszewski, Katolicka nauka spoteczna, Warszawa 1985, s. 398,
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a czlonkéw rodziny lacza wiezy biologiczne (wiezy krwi) i emocjonalne” %2,

Aksjologicznoéé rodziny dla dziecka nalezy zatem widzie¢ w dwbéch plaszezyz-
nach. Stanowi ona dla dziecka, z jednej strony, zabezpieczenie podstawowych jego
potrzeb, z drugiej za§ strony, §rodowisko pelnego rozwoju.

Biorac pod uwage pierwsza plaszczyzne aksjologicznosci rodziny dla dziecka,
tzn. Zze zabezpiecza ona podstawowe jego potrzeby, mozna wyliczyé ich wiele.
Ograniczymy si¢ do tych, ktére sg szczegblnie wazne. Mozpa je sprowadzi¢ do
czterech. Pierwsza jest potrzeba akceptacji poprzez mitoéé. Kazde dziecko musi
wiedzieé, 7e jest akceptowane i to takie, jakie jest, a nie jakie powinno by¢.
W dziecku tkwi co§, co mozna by nazwaé ,,pratesknota za tym, Zeby by¢ kochanym”.
Te mitoéé dziecko musi odczuwaé dotykalnie, musi jej doznawal namacalnie,
Dziecko musi odczuwaé réwniez, ze jest owocem mitoéci rodzicielskiej. Tylko
howiem czlowiek, ktOry zaznal miloSci i mégt ja przezywaé, sam bedzie do niej
zdolny. Rodzina zapewnia tak rozumiang akceptacj¢ poprzez mito$é. Kolejng
potrzeba, kitdra zapewnia dzieckn rodzina to potrzeba bezpieczefistwa. Dziecko,
szczegdlnie mate, ma poczucie bezpieczenstwa wtedy, gdy odczuwa obecno$¢ matki.
Gdy dziecko jest w trudnej sytuacji, kto§ musi przy nim by¢. Tylko wtedy moze ono
przekonaé sig, czym jest to poczucie. Dziecko, ktére nie ma zaspokojonej tej potrzeby
poprzez rodzing, bedzie zawsze zyto w poczuciu zagrozenia. Bardzo istotng potrzeba,
ktbra spelnia rodzina jest takze poczucie pewnosci. Osobg w rodzinie dajacg dziecku
to poczucie jest przede wszystkim ojciec. Nie ulega bowiem watpliwosci, ze dziecko
ma poczucie pewnodci wlasnie wtedy, gdy uSwiadamia sobie obecno$¢ ojca. Dzigki
jego bliskosci budzi sie w dziecku zaufanie do wszystkiego. Ojciec jest zawsze
uosobnieniem poczucia bezpieczefistwa. Od niego dziecko uczy sie, jak ma sobie
radzi¢ w zyciu i jak osta¢ si¢ w nim. Jesli dziecko w rodzinie, przy boku ojca, doznato
poczucia pewnosci, to rodzi si¢ w nim zaufanie do siebie, czlowieka, §wiata, Boga.
Wreszcie rodzina zapewnia dziecku jeszeze jedna istotng potrzebe, jaka jest poczucie
warto§ci. Dziecko musi mieé¢ w gronie rodzinnym pewne znaczenie i prestiz. Musi
mieé §wiadomoéd, Ze tu jest jego miejsce, ze tu kto§ na niego czeka. Dlatego dziecko
powinno by¢, w dobrym tego stowa znaczeniu, punktem centralnym w rodzinie. Kto
w dziecifistwie odczul swoje znaczenie, potrafi w Zyciu péZniejszym utrzymad
poczucie swej warto§ci, a takze potrafi zyczliwie i bez zawisci odnosié sie do innego
czlowieka i uznaé jego prestiz >,

Rodzina gwarantuje zatem dziecku zapewnienie tych fundamentainych potrzeb,
jakimi sa akceptacja w sferze milosci, bezpieczefistwo, poczucie pewnoSci
i wiasnej warto§ci. Realizacja tych potrzeb jest bardzo istotna sprawa. Pozwala
dziecku w péiniejszym okresie funkcjonowad jako jednosice dojrzatej.

Warto§é rodziny dla dziecka naleizy takze widzie¢ w drugiej plaszczyZnie.
Chodzi o podstawowy fakt, Ze rodzina jest Srodowiskiem petlnego rozwoju dziecka.

2), Maciaszkowa, dz cyt, s. 49,
BPor. M. Dabrowska, Kilka refleksji 0o wychowaniu religijnym matego dziecka, ,List
Rodzinny”, 1993, §, s. 6,
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Najogdlniej mozna stwierdzié, ze dziecko rozwija si¢ dzigki przyjetym, zaakcep-
towanym i w miloSci urzeczywistnianym rolom rodzic6w i innych czlonkéw
rodziny **, Chodzi tu przede wszystkim o caly proces wychowania w rodzinie,
ktéry ma swoje podstawowe znaczenie dla rozwoju osobowego dziecka. Jak
stwierdza S. Styma ,zadania bowiem opieki nad dzieckiem i jego pielegnacje
moglyby byé z powodzeniem spelnione przez odpowiednie domy opiekuficze
i wychowawcze. Rowniez wyksztalcenie ogdlne i zawodowe, czy zabezpieczenie
przysztoéci od strony materialnej osiaga sie dzi§ poza rodzing, gléwnie za
posrednictwem szkoly. Nie na tym wigc polega specyficzne zadanie rodziny. Sg to
raczej ramy, warunki, baza sprzyjajaca wychowaniu. Nie w realizacji tych zadaf
lezy istotna i specyficzna dla rodziny funkcja wychowawcza, Chodzi tu natomiast
o uformowanie esobowoéci dziecka, o zaszczepienie najwyzej stawianych idealéw
moralnych, religijnych i spotecznych” . Koficowe stwierdzenie autora oddaje caty
istote problemun. Wychowanie w rodzinie to przede wszystkim wychowanie
w plaszczyinie moralnej, spotecznej i religijnej, ktdre ma istoine znaczenie
w uformowaniu i ksztaltowaniu osobowosci dziecka. Nie ulega bowiem watpliwo-
éci, ze rodzina od najwczeéniejszego okresu Zycia dziecka ksztaltuje w nim
okre§lony stan §wiadomoéci moralnej, na ktéry skladaja sie do$wiadczenia
i przekonania moralne, a takZe moralne motywacje oraz sposéb zachowania
w formie tzw. wzorcéw postgpowania?, Podobnie takze w plaszczyZnie
spolecznej, wychowanie w rodzinie, prowadzi do tzw. uspolecznienia dziecka. Nie
niszczac jego indywidualnodcei, rodzina staje si¢ §rodowiskiem przekazywania
wartosci 1 postaw spolecznych, sposcbdw spolecznych zachowat, dowarto§ciowaft
kulturowych. W ten spos6b uczy dziecko, z jednej strony, wychodzié poza zakres
wlasnych jednostkowych spraw i probleméw, z drugiej za$ strony, uczy aktywnie
bytowaé w spolecznosci ¥, Wreszcie takie w plaszczyZnie wychowania religij-
nego, rola rodziny, przynajmniej w pierwszym okresie, wydaje si¢ byé nieza-
stapiona. Wychowanie religijne zaczyna si¢ bowiem od najwczeSniejszego okresu
zycia. Dziecko poprzez obraz matki i ojca do§wiadcza w tym czasie najbardziej
Bozej mitosci i troski. To stanowi fundament dziecka na przyszle zycie. Jedynie
dziecko, ktére jest kochane 1 madrze wychowywane w trosce o jego dobro, jest
przygotowane na spotkanie z Bogiem w wierze %,

Tak rozumiane wychowanie w rodzinie ma swoje fundamentalne znaczenie dla
rozwoju osobowego dziecka: ,wychowanie zatem dziecka w rodzinie, to

#Por. M. B ula, Rodzina srodowiskiem petnego rozwoju czlowieka, ,,Chrzescijanin w Swiecie”,
1976, 4243, s. 113.

8. Styrna, Znaczenie wychowania w rodzinie dla rozwoju dziecka, ,Chizescijanin
w Swiecie”, 1976, 4243, s. 95.

®Por. S. Kunowski, Wychowanie moralne jako istotny element wychowania chrzescijar-
skiego, ,,Chrzefcijanin w Swiecie”, 1976, 42-43, s. 55.

“Por. H. Skorowski, Rodzna a spolecznosé teryioriaina w kontekscie samorzadu,
»Z pomocy rodzinie”, 1991, 4, s. 85. .

Zpor, M. Dabrowska, art. cyt, s. 6.
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przyswajanie sobie przez niego postaw zyciowych, aspiracji intelektualnych,
wzorc6w moralnych, religijnych i spolecznych, ktére reprezentuja rodzice, krewni
i ich otoczenie, czyli przyswajanie kultury wspélnoty rodzinnej, jako zespolu
§rodkéw rozwoju osobowosci” %,

W podsumowaniu nalezy stwierdzi¢, Ze rodzina jest podstawowa warto$cia
dziecka. Zabezpiecza bowiem i gwarantuje zaspokojenie podstawowych jego
potrzeb, a takze jest §rodowiskiem pelnego rozwoju osobowego dziecka. Nalezy
zatem moOwié o niezastapionej roli rodziny dla dziecka.

3. DOM DZIECKA — RODZINA ZASTEPCZA
— RODZINA ADOPCYINA

Ukazanie negatywnych skutkéw sieroctwa, a jednocze$nie wykazanie nieza-
stapionej roli rodziny w zyciu dziecka, kaze na nowo postawil pytanie: co jest
rzeczywista szansa dla dziecka osieroconego?

Najbardziej rozpowszechniong forma opieki nad dzieckiem osieroconym sg
wielorakie zaktady opiekuricze. Nie bgdziemy w tym miejscu zajmowali si¢ nimi.
Nie negujac tej formy opieki nad dzieckiem osieroconym, trzeba jednak w sposéb
jednoznaczny stwierdzié, Ze ,najlepszy nawet zaklad opiekuriczy nie wychowuje
inaczej, jak w atmosferze bezosobowej instytucji. Dziecko nie potrafi w nim poczué
si¢ »kim§«, nie moze rozwinaé swoich psychicznych mozliwoSci” *. I chociaz byt
swego czasu taki poglad, ze dziecku bez rodzicéw wystarcza dobrzy wychowawcy,
to jednak badania wykazuja jednoznacznie bledno$é tego pogladu®'.

Poniewaz wiadomo, ze do osiagnigcia przez dziecko pelni rozwoju psychicz-
nego, emocjonalnego, spolecznego, konieczne jest wychowanie w rodzinie,
w pedagogice opiekuficzej przewaza dzi§ poglad preferujacy rodzinne formy
opieki, jako najbardziej skuteczny sposéb kompensowania dzieciom braku wlasnej
rodziny *%. | Bo jesli jest bodaj jeden bliski dziecku cziowiek, z ktérym moZe ono
zy¢ pod jednym dachem - nie ma wiedy poczucia osamotnienia 1 nie ma sieroctwa.
Jest rodzina i dom” ™, Do preferowanych form rodzinnej opieki nad dzieckiem
osieroconym zalicza si¢ przede wszystkim rodzing zastgpeza i rodzing adopeyjna.

O rodzinie zastgpczej méwimy wtedy, gdy malzefistwe lub osoba nie
pozostajaca w zwiazku malzefiskim bierze na wychowanie dziecko na pewien
okres*, Oznacza to, ze dziecko wychowujace si¢ w rodzinie zastepczej nie
zmienia swego statusuz prawno-rodzinnego. Rodzina za§ otrzymuje na dziecke
comiesieczne dotacje i jest konsultowana oraz kontrolowana przez powotany do

®S. Styrna, art. cyt., s, 103,

¥ Tamze, 5. 99-100.

YPor. M. Lopatkowa, dz cyt,s. 107. .

2Por. A. Kamifska, Funkcje pedagogiki spolecznej, Warszawa 1980, s. 230-241.
M, Lopatkowa, dz cyt,s. 107.

¥Por.J. Maciaszkowa, dz cyt,s. 125.
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tego czynnik spoleczny. Jakie korzyéci niesie ze sobg zapewnienie dziecku
osieroconemu rodziny zastepczeij?

Z pewnofciag rodzina zastgpcza nie jest optymalna szansa dla dziecka
osieroconego. Nie ulega jednak watpliwosci, ze jest ona lepsza forma opieki nad
tym dzieckiem niz jego pobyt w domu opickuficzym. Stwarza bowiem dziecku
mozliwo$¢ uczestniczenia w atmosferze rodzinnej; wzajemnych, bliskich, osobis-
tych kontaktéw; zrozumienia, pomocy 1 ZyczliwoSci; zagwarantowania poczucia
bezpieczefistwa; rozwoju 1 wychowania w plaszczyZnie moralnej i spolecznej.
W znaczeniu zatem socjologicznym i pedagogicznym, umieszczenie dziecka
w rodzinie zastgpczej jest traktowane jako szansa zpiwelowania negatywnych
skutkéw sieroctwa *. Na podstawie licznych badan, zasadnie mozna wnioskowag,
ze rodzina zastgpcza we wspdlczesnej rzeczywistodci spolecznej stanowi wartos-
ciowe §rodowisko opiekuficzo-wychowawcze dla dziecka pozbawionego wilasnej
rodziny ¢

Wsréd wielu dziatan pedagogiczno-psychologicznych na rzecz dzieci osieroco-
nych w celu zatarcia ich poczucia sieroctwa, najlepszq forma sa bez watpienia
rodziny adopeyijne. Za rodzing adopeyjng uwaza si¢ tg, ki6ra przyjmuje dziecko
osierocone ,,za swoje”’, na state, daje mu swoje nazwisko i zobowiazana jest do
jego utrzymania na wlasny koszt. Istotnym elementem jest tu stworzenie pomigdzy
dzieckiem a adoptujacymi prawnej wigzi rodzinnej takiej, jaka istnieje pomiedzy
dzieckiem a rodzicami naturalnymi®. W tym miejscu dotykamy samego
zagadnienia adopcji.

Zagadnienie to budzi dzi§ wiele kontrowersji, o czym §wiadcza pojawiajace sie
w prasie liczne artykuly i wypowiedzi. Szczegélnie drazliwym tematem,
wywolujacym wiele emocji, sq adopcje zagraniczne, okreSlane mianem ,,wy-
przedazy polskich dzieci”. Problem ten wymaga na pewno uregulowania
prawnego, podjecia okre§lonych dzialad specjalistow, ustalenia dyrektyw moral-
nego posigpowania w tym wzgledzie, Faktem jest, Ze adopcje zagraniczne
w zaloZzeniach i rzeczywisto§ci kierujace si¢ dobrem dziecka, maja swoja
niepodwazalng warto$§€. Jest to jednak: szczegblowy temat w zakresie ogoélnie
rozwazanego zagadnienia adopcji i wymaga osobnego oméwienia. W fym miejscu
kwestie te zostang pominigte na rzecz skupienia uwagi na zagadnieniu wartosci
adopcji jako takiej, ktéra wydaje si¢ sta¢ w obronie dziecka osieroconego.

Moéwiac o warto§ci adopciji, nalezy postawié zasadnicze pytanie: co jest lepsze
dla dziecka porzuconego, pochodzacego z rodziny o zredukowanej uczuciowosct,
ktéra nie chee lub nie moze sie nim zajmowacd, czy Zycie bez nadziei na powrét do
rodziny wlasnej z poglebiajaca sig choroba sieroca brzemienna w skutkach, czy tez
adoptowanie go przez rodzing pragnaca stworzy¢ mu warunki powrotu do

% Por. tamze, s. 126-127,

% Por, tamze, s. 136.

M. Stajan, Osamomione dzieci. Rodziny zastepcze i rodzinne domy dziecka, Warszawa
1983, s. 13.
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normalnego Zycia, a tym samym daé mu szanse i mozliwo§¢ wyrwania
z samotnodci i ofiarowal to, co najcenniejsze w Zyciu — przeZywanie w pelni
swojego czlowieczefistwa, ktdre jest mozliwe w normalnym zdrowym §rodowisku?

Decyzje o umieszczeniu dziecka w nowej rodzinie s podejmowane bardzo
ostroZnie przez specjalistOw pedagogéw, psychologéw, pracownikéw sadow.
Spoczywa bowiem na nich odpowiedzialno$¢ moralna za powierzone dziecko, Jest
to przeciez odpowiedzialno$C za los czlowieka. Rozwazane sg moiliwe szercko
wszystkie ,,za” 1 ,,przeciw” w przeprowadzeniu adopcji. W dyskusji bowiem na ten
temat ujawniaja sie réZnice w pogladach, ktére mozna ujaé w pytanie: ktéra wieZ
jest wazniejsza — wieZ krwi czy wigZ serca? * W wigkszoéci rodzin biologicznych
te dwie wigzi wystepuja nierozlacznie. U sierot spotecznych te dwie wigzi czesto
rozdzielaja si¢ — jedna pozostaje przy rodzicach biologicznych ~ druga rodzi sig
w rodzinach adopcyjnych. Opinia bedaca odpowiedzia na wyzZej postawione
pytanie jest podzielona. Jesli wigZ krwi uwazana jest za warto§¢ niezastapiona,
woOwczas dobro dziecka wymaga, by warto$¢ t¢ chronié i odzyskiwaé wszelkimi
dostepnymi §rodkami. Wtedy kazda szansa na resocjalizacje rodzicéw biologicz-
nych, bez wzgledu na czas, jest cenna. W takich sytuacjach podejmowane sa
wszechstronne dzialania, by wieZ t¢ podtrzymywaé i na wszelki mozliwy sposéb
poméce rodzinie 1 dziecku by¢ razem. Je§li natomiast wieZ serca jest wainiejsza
i moze zastapi¢ wieZ krwi, kierujac si¢ nadrzednoscia zasady dobra dziecka, lepsza
jest adopcja niz diugie czekania w placéwee opiekuficzej na matke biologiczna.

Los kazdego dziecka jest indywidualnym losem ludzkim, dlatego zasada
indywidualizacji przypadkéw jest gldwng w podejmowaniu decyzji o przysztym
zyciu powierzonego pod opieke mlodego czlowicka. Wydaje si¢ jednak, ze we
wspblczesnym naszym spoleczefistwie adopcja — to konieczna i jakoSciowo
wartoéciowa forma profilaktyki 1 terapii stuzaca rozwiazywaniu probleméw
dziecka, ktére ma prawo do wychowania i Zycia w rodzinie. Umieszczenie kazdego
osieroconego dziecka w rodzinie adopcyjnej jest ze spolecznego punktu widzenia
potrzebne 1 pozadane. Praktyka zawodowa wielu pedagogéw pracujacych
w domach dziecka potwierdza w calej rozciaglodci te teze. Dziecko, ktore stracito
nadzieje na powrdt do rodziny wlasnej i niekiedy samo nie chce do niej wrécié,
jakby rodzi si¢ na nowo w momencie, gdy dowiaduje sie, ze bedzie mialo znéw
rodzicédw, choé ,,nowych” i ,innych”. Odiywa w nim to, co zostalo uSpione.
Wracaja mu sily witalne i rado$¢ zycia™.

Wszystkie badania dotyczace rodzin adopcyjnych wykazuja jednoznacznie, Ze

tego rodzaju rodziny staja sig dla dziecka najlepszym Srodowiskiem iZycia
i wychowania. Sa one bowiem, podobnie jak rodziny naturalne, w stanie
zabezpieczyé wszystkie podstawowe potrzeby dziecka oraz stwarzaja mu szansg
pelnego i integralnego rozwoju: ,,tak wigc rodzina adopcyjna staje si¢ dla dziecka

®Por. M. Lopatkowa, dz cyt,s. 234-235,
®Por. M. Dabrowska, W obronie dziecka osieroconego, ,JBiuletyn Salezjafiski”, 1991,
9, 8. 25.
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Srodowiskiem Zycia i wychowania, w ktérym uzyska¢ ono moze peiny, wszech-
stronny rozwdj, i w ktérym nastgpowal moze, jak wykazuja wszystkie badania,
wyréwnanie opéZniefi rozwojowych wyniesionych ze zlego funkcjonowania
rodziny generacyjnej” ®. Rodzing adopcyjng uznaé zatem nalezy za optymalna
szans¢ zniwelowania negatywnych skutkéw sieroctwa.

ZAKONCZENIE

Wisréd podstawowych praw dziecka wymienia si¢ prawo do mitosci, bezpieczen-
stwa, akceptacji, wolnofci, rozwoju, twérczoéei, sukcesu, aktywnego udzialu
w szeroko rozumianym zyciu spolecznym, Prawa te zabezpiecza dziecku Deklaracja
praw dziecka ogloszona przez Komisje ONZ w 1959 r. Deklaracja ta chroni nie tylko
dziecko wychowujace si¢ w rodzinie, ale szczegélnie dziecko pozbawione rodziny,
a tym samym znajdujace si¢ w sytuacji zagrozZenia jego godnosci jako cziowieka.

Dotkliwym i poglebiajacym problemem wspélczesnej rzeczywistodei staje sie
problem sieroctwa i to zar6wno naturalnego, ale przede wszystkim spolecznego.
To drugie jest na ogdl wynikiem patologii czeSci spoleczeristwa, brakiem
odpowiedzialno$ci moralnej dorostych za narodzone zycie. Kazde sieroctwo niesie
ze sobg dla dziecka negatywne skutki. W zwigzku z tym przed kazdym
nowoczesnym spoleczefistwem staje problem zabezpieczenia tym dzieciom
wiaSciwej przestrzeni ich integralnego rozwoju i zabezpieczenia ich naturalnych
potrzeb. Dom dziecka, jako najbardziej rozwinigta forma opicki nad dzieckiem
osieroconym mnie speinia do kofica zapotrzebowaii dziecka osieroconego. Wydaje
si¢, ze optymalng forma pozostaje potrzeba umieszczenia tych dzieci w rodzinie.
Kazda bowiem zdrowa rodzina speilnia dwa fundamentalne zadania: jest najlep-
szym S§rodowiskiem rozwoju dziecka i zapewnia jego podstawowe potrzeby.
W tym kontekécie rodzina zastgpcza, a przede wszystkim rodzina adopcyjna,
wydaie sie optymalng forma tagodzenia skutkéw sieroctwa.

Sommario

Un problema molto sentito ¢ crescente nella societa contemporanea diventa 1'orfanezza quella
naturale e quella sociale. L’orfanezza sociale di solito € un riseltato di patologia della parte delia societd
e di mancanza di responsabilitd morale di adulti per la nuova vita umana. Ogni orfanezza porta con s¢
molti effetti negativi per i bambini. Per guesto motivo ciascuna societd moderna deve assicurare a questi
bambini ie condizioni naturali e necessarie per lo sviluppo. L’orfanotrofio come Ia forma pid sviluppata
della cura dei bambini orfani, sembra che non realizza pienamente Ie esigenze di questi bambini. Pare,
che la forma ottima € sempre il collocamento del bambino nella famiglia. Ogni sana famiglia realizza
due fondamentali compiti: é ’ambiente migliore dello sviluppo dei bambini e assicura a loro tutte le
esigenze fondamentali. In questo contesto sembra, che la famiglia sostitutiva, anzitutto Ia famiglia di
adozione, diventa un modo migliore di calmare gli effetti deil’orfanezza.

] Maciaszkowa, dz cyt., s 124,
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GENEZA I ZALOZENIA KATECHIZMU KOSCIOEA KATOLICKIEGO

1. GENEZA

Dzieto nad katechizmem podjeto w 1985 r. Nadzwyczajny Synod Biskupéw,
obradujacy w Rzymie z okazji dwudziestej rocznicy zamknigcia Soboru, wyrazit
nastgpujace zyczenie: ,Jest naszym prawie jednomy$inym Zyczeniem, by zostat
opracowany katechizm lub kompendium calej doktryny katolickiej w dziedzinie
wiary i moraino$ci, ktdry stalby sie punktem odniesienia dla katechizméw lub
kompendiéw przygotowywanych w réznych krajach. Wyktad nauki powinien byé
jednocze$nie biblijny 1 liturgiczny, przedstawiajacy zdrowa doktryne i do-
stosowany do Zycia dzisiejszych chrze$cijan” ..

Jan Pawel I postanowit speinié¢ to zyczemie. W 1986 r. powolal specjalng
Komisje ztozong z 12 kardynatéw i biskupéw, z kard. J. Ratzingerem na czele,
ktéra miala za zadanie przygotowal projekt katechizmu i nastgpnie czuwaé nad
procesem jego powstania. Prace Komisji wspieral Komitet Redakcyiny, zlozony
z siedmiu biskupéw diecezjalnych, specjalistow w dziedzinie teologii i katechezy.
Prace trwaly sze§¢ lat. W ciagu tego okresu powstalo dziewieé redakeji tekstu.
Komitet Redakcyjny nanosit nasylane uwagi od licznych teologdéw, egzegetow
i katechetéw, a przede wszystkim od biskupéw z calego éwiata. Projekt Katechizmu
zostal nastgpnie poddany rozleglej konsultacji, obejmujacej wszystkich biskupéw,
Konferencje Episkopatéw, instytuty teologiczne i katechetyczne. Mozna stwierdzié,
ze Katechizm jest owocem wspdlpracy calego Episkopatu Katolickiego. Papiez,
nawigzujac do tego faktu, powiedzial w konstytucji apostolskiej Fidei depostitum,
promulgujacej Katechizm, ze ,,wspSibrzmienie tak wielu gloséw pozwolilo nam
naprawde uslysze¢ to, co mozna nazwaé »symfonig wiary«” 2.

Na podstawie nadestanych uwag i sugestii powstat ostateczny projekt tekstu,
ktéry 14 lutego 1992 r. zostat przedstawiony Ojcu Swieternu. Uwagi poczynione
przez Papieza pozwolily przygotowaé ostateczng redakcje tekstu, kiéra zostala
ukoficzona w kwietniu 1992 r. ‘

!Powoluje sig na nie Jan Pawet Il w Konstytucji apostolskiej Fidei depositum (dalej FD),
ogloszonej z okazji publikacji Katechizmu Kosciota katolickiego. Tekst polski ,L.’Osservatore
Romano”, (wyd. polskie), 14, 1993, nr 2, s. 5.

*FD, 2. ‘



36 ROMAN MURAWSKI

25 czerwca 1992 r. Katechizm zostal zatwierdzony przez Jana Pawla H. Dziefi
pbinigj, tj. 26 czerwca 1992 r., kard. J. Ratzinger przedstawil na konferencji
prasowej cel i znaczenie nowego Katechizmu oraz oméwit niektére jego aspekty.
Tre§¢ Katechizmu pozostala jeszcze tajemnica przez kilka miesigcy, podczas
ktorych dokonano jego przelkdadu na kilka jezykéw. 16 listopada 1992 r.
opublikowano go w jezyku francuskim, w ktérym zostat pierwotnie zredagowany
i kt6ry stuzy jako podstawa do przekltadu na inne jezyki. Urzedowy tekst tacifiski
ma ukazaé si¢ w pdZniejszym czasie. Nieco wcze$niej, 11 paZdziernika 1992 r.,
Ojciec Swiety podpisat konstytucje apostolska Fidei depositum promulgujaca
Katechizm. 7 grudnia 1992 r. w sali krlewskiej patacu apostolskiego nastapilo
oficjalne przekazanie Katechizmu Ko§ciotowi. Papiez wreczyl egzemplarze
Katechizmu pigciu biskupom reprezentujacym pigé kontynentéw, a takie przed-
stawicielom wiernych §wieckich — dorostych, mlodziezy i dzieci.

Powiedzialem na poczatku, Ze dzielo podjeto w 1985 r. W owym roku podjeta
zostatz decyzja wydania katechizmu dla catego Kosciota. Sama my§l przygotowa-
nia takiego katechizmu nie byla jednak nowa. Pojawiata sie ona wielokrotnie
w ostatnich dziesigcioleciach. Mozna zatem mowic o stopniowym dojrzewaniu tej
idei. Byl to dos§¢ dlugi proces, zanim doszlo do wyraZnego i powszechnego
uswiadomienia sobie potrzeby i konieczno§ci przygotowania takiego kompendium
doktryny wiary dla calego Kofciola.

2. TROCHE HISTORII

W staroZytno$ci chrzefcijafiskiej na oznaczenie nauczamia chrzeScijafiskiego
postugiwano si¢ stowem ,katecheza” (od gr. katechein). Poczynajac od V wieku
termin ,katecheza” zaczyna stopniowo zanikad, ustepujac miejsca takim pojeciom
1 okreéleniom, jak: wyklad wiary, nauczanie, nauka chrzedcijariska. Wydaje sie, ze
termin ,katechizm” uzyty zostal po raz pierwszy w epoce karolifiskiej, o czym
§wiadcza obrzedowe teksty moéwiace o nauczaniu katechizmu. W XIV w.
spotykamy sie ze stowem ,.katechizm” na oznaczenie ksigzki. Od XVI w. zaczeto
tym terminem postugiwaé si¢ prawie wytacznie na oznaczenie ksiazki, zawieraja-
cej syntetyczny i caloSciowy wyklad nauki chrze$cijafiskiej. Do spopularyzowania
takiego ujecia terminu ,katechizm” przyczynit si¢ znacznie M. Luter, ktéry
opatrzyl nim swoje katechizmy wydane w 1529 r.

Luter réwniez wycisnagl na rozwoju katechizméw swoiste pigtno. Katechizm
stanowi wedlng niego norme wiary i wyznacza jednoczeénie tre$é religijnego
nauczania. Podkre§lal bardzo mocno znaczenie formut katechizmowych. Katecheta
mial za zadanie przerabia¢ katechizm pytanie po pytaniu, ograniczajac do
minimum wlasne inicjatywy. Katechizowani mieli obowiazek wyuczyé sie formut
na pamieé, pojaé je i zastosowaé w zyciu .

*Zob. Wstep do Matego Katechizmu, [w:] Maly i Duzy Katechizm Doktora Marcina Lutra,
Warszawa 1973, s. 21-24,
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Wiek XVI jest bardzo bogaty w twoérczosé katechetyczna. Powstaja bardzo
znane i rozpowszechnione w catym Kosciele katolickim katechizmy: §w. Piotra
Kanizego: duzy, $redni, maty (1555-1559), §w. Roberta Ballarmina: mniejszy
i wigkszy (1597-1598) i Katechizm Rzymski — opracowany na polecenie Soboru
Trydenckiego, przeznaczony dla proboszczéw i kaznodziejow (1566). Stosowane -
byly w nauczaniu katechetycznym do drugiej polowy XIX w., kiedy zostaly
wyparte przez neoscholastyczny model katechizmu, opracowany przez J. Deharba
(1847). Szczegdlny wplyw na p6zniejszej, potrydenckiej twirczosci katechetycznej
wywarly kateghizmy Bellarminowskie. Zapoczatkowaly one typ katechizmu
apologetyczno -dogmatycznego. W katechizmach zaczeto widzie€ teologiczng
normg nauczania katechetyczuego.

W epoce Ofwiecenia (pod koniec XVIII w.) pojawilo si¢ nowe rozurmienie
katechizmu. Do nauczania katechetycznego wprowadzono tzw. historie biblijna.
Nauka religii (w szkole) obejmowala dwa odrebne, luZno z soba powiazane
przedmioty: nauke katechizmu i histori¢ biblijng. Katechizm oznaczal podrgcznik
zawierajacy systematyczny wyklad nauki religii, pozbawiony elementu biblijnego.

Co wplyneto na tak obfitg twérczo$C katechetyczng zapoczatkowana w drugiej
polowie XVI w., a kidra szczegblnie zaowocowala w XVI w.? Mozna by wskazad
na wiele czynnikéw. Oto najwazniejsze z nich .

1. Wprowadzenie w catym Kosciele katechizacji dzieci i miodziezy. Poczat-
kowo byly to _iniéj&tywy oddolne. W wielu diecezjach wioskich, zwlaszcza
w Lombardii (Mediolan), zaczeto organizowaé przy koSciotach niedzielng
i $wiateczna katecheze pod nazwa Szko6t Nauki Chrzedcijasiskiej, ki6re intensywnie
rozwinely sie za czaséw §w. Karola Boromeusza. Sobor Trydencki rozciagnat te
udang praktyke na caty Koscidl, nakazujac wprowadzenie tej formy katechezy we
wszystkich parafiach. Zaistniala wigc potrzeba opracowania podrecznikéw
(katechizméw) dla oséb objetych ta forma nauczania.

2. Ignorancja religijna chrzedcijafiskiego ludu. DostrzeZona zostala nie tylko
przez strong katolicks, lecz takZe przez protestantéw. Nawigzujg do H}Sj WStepy
czy wprowadzenia do praWIG wszystkich 6wczesnych katechizméw.

3. Obrona wiary i zwigzane z nig polemiki; dyskusje i kontrwers;e
Przede wszystkim byta to obrona ad extra — skierowana na zewnatrz. Dotyczyla
obrony katolickiej nanki wiary przed protestantyzmem. Katechizmy stanowily
najlepszy orez w obronie integralnodci chrzedcijafiskiej nauki. Wiadomo,
Ze takg skuteczna broniag w walce z protestantyzmem okazaly sie w Niemczech
katechizmy §w. Piotra Kanizego. Ale poprzez katechizmy Koscidt bronit
swej wiary takze ad intra, tj. wewnatrz samego Kofciola, giéwnie przed
bledami i wypaczeniami doktrynalnymi.

4. Waznym elementem przyczyniajgcym sie do mnozenia wersii katechizméw
byio dokonane przez Sobdr Trydencki poszerzenie i zwigkszenie uprawniefl

4Zob. G. Biancardi, Conoscere il Catechismo della Chiesa Cattoiica,k ,»Catechesi”, 62,
1993, nr 1, 5. 1112,
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biskupéw diecezjalnych. Odtad kazdy biskup, $§wiadomy swej powinnosci
nauczania (munus docendi), wprowadzal do swej diecezji wlasne katechizmy Iub
tez poddawat przer6bkom katechizmy swego poprzednika. Wielki wplyw na
ekspansje tworczosci katechetycznej miato tez wynalezienie druku i jego
pGZniejszy rozwdj. Namnozylo sie — zwlaszcza w XVII w. — tyle katechizméw, ze
dochodzito nawet do ,,wojny katechizméw”.

Pod koniec XVII w. zaznacza si¢ do$¢ wyraZna tendencja do unifikacji,
ujednolicenia katechizméw, tj. stworzenia jednego katechizmu dla calego
kraju. Takie ujednolicone katechizmy powstaly miedzy innymi w Austrii
za rzadéw Marii Teresy (1777 - Einheitskatechismus), we Francji za czaséw
Napoleona (1806 - Catéchisme imperial). W Polsce, o ile mi wiadomo,
taki jednolity katechizm nigdy nie powstal. Przeszkodzily temu zapewne
rozbiory. Na podstawie moich osobistych poszukiwafi moge stwierdzi€, ze
w XIX w. opublikowanych zostalo ponad dwiescie réznych katechizméw.
Niektére z nich mialy po kilka i wigcej wydaf. A i dzisiaj mamy do
czynienia w naszym kraju z rozdrobniona i zréinicowana twoérczo$cig ka-
techetyczng, czego dowodem jest istnienie wielu wersji katechetycznych pro-
gramow.

Na Soborze Watykaiiskim I pojawily si¢ po raz pierwszy sugestie stworzenia
ujednoliconego katechizmu dla calego KoSciofa. Ta tendencja odZzywata wielokrot-
nie w latach péZniejszych. Zastanawiano si¢ nad ta kwestia podczas trwania
Soboru Watykafiskiego II i na Synodzie Biskupédw w 1977 r., ktéry byl poswigcony
sprawom katechezy. Sprawa dojrzala dopiero na nadzwyczajnym Synodzie
Biskupow w 1985 r.

3. CZYM JEST NOWY KATECHIZM KOSCIOLA KATOLICKIEGO?

Aby odpowiedzie¢ na powyisze pytanie, trzeba najpierw blizej okresli¢, czym
w ogdle jest katechizm.

Najogoélniej mozna powiedzieé, ze katechizm jest zbiorem (kompendium) lub
synteza istotnych i podstawowych prawd wiary chrze$cijafiskiej, ujetych w sposdb
jasny i S$cisty, ulatwiajacy ich zrozumienie, wyuczenie si¢ i Zywe przyjecie.
Dyrektorium Katechetyczne podaje, ze jego ,zadaniem jest podaé skrétowo
i praktycznie tre§¢ objawienia i chrzeScijaniskiej tradycji oraz glowne elementy,
ktére maja shazyé dziatalnoSci katechetycznej, to jest wychowaniu osobowemu
wiary”>.

Katechizm trzeba z calg pewnoScig odréznié od innych tekstow dydaktycznych
czy podrecznikéw katechetycznych. ‘

*Qgo6lna Instrukcja Katechetyczna (Directorium Catechisticum Generale), nr 119. Ogloszona
w 1971 r. przez Kongregacje do Spraw Duchowiefistwa., Tekst polski w: Katecheza po Soborze
Watykariskim II w Swietle dokumentéw Kosciota, red. W. Kubik, t. 1, Warszawa 1985 (daiej DCG).
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Katechizmy sa tekstami KoSciola o charakterze oficjainym: ulozone przez
Pasterzy (biskupéw) lub uzyskaly poparcie i zatwierdzenie wladzy koscielne;.
Najpelniej okreSla 1 wyjaSnia katechizm — z uwzglednieniem jego funkcji
- Konstytucja apostolska Fidei depositum: ,,Katechizm winien wiernie i organicz-
nie przedstawia¢ nauczanie Pisma Swictego, Zywej Tradycji w Kosciele i auten-
tyczne Magisterium, podobnie jak dziedzictwo duchowe Ojcow, swietych
Kosciota, by pozwalal poznaé lepiej tajemnice chrzeScijafiskg i ozywiaé wiare
Ludu Bozego. Winien mie¢ na uwadze wyjasnienie doktryny, ktéra Duch Swiety
w ciagu wiekéw powierzyl Kodciolowi. Potrzeba takze, by pomagal ofwietlaé
$wiatlem wiary nowe sytuacje i problemy, ktére w przesziodci jeszcze nie byly
stawiane” ©.
Istnieje duza réznorodno$¢ ksiag, ktdére nazywa si¢ katechizmami’. Mozna je
w zasadzie podzieli¢ na dwie grupy: katechizmy wielkie (lub wigksze) i katechiz-
my male. Pierwsze sg przeznaczone dla nauczajacych, tj. dla biskupéw, kaptanéw,
katechetéw. Drugie — dla katechizowanych 1 bywaja dostosowane do ich wieku: dla
dzieci, mlodziezy i dorostych.
Katechizm KoSciota katolickiego jest katechizmem wielkim we wlasciwym
tego stowa znaczeniu. Zawiera organiczny 1 syntetyczny wyktad istotnych
i podstawowych trefci doktryny katolickiej, dotyczacych tak wiary, jak i moralno-
$ci ujetych w formie najpelniejszej, najjasniejszej i syntetycznej®. Katechizm ma
powage magisterium zwyczajnego. Na takie jego znaczenie wskazat kard. J.
Ratzinger: ,Jako tekst magisterium zaproponowany przez synod biskupéw,
powstaly w wyniku decyzji Ojca Swietego, zatwierdzony przez niego i opub-
likowany jako zwyczajne magisterium, pozwala na podjecie powolnej i mozolnej
drogi inkulturacji wiary i katechezy, majac stopied powagi, autentycznosci
i prawdziwosci wlasciwych dla zwyczajnego magisterium papieskiego” *.
Trzeba sobie takze zdawaé sprawe z nieuniknionych ograniczefi tego nowego
Katechizmu. Dossier informacyjne Komisji Wydawniczej Katechizmu Kosciota
katolickiego wylicza nastepujace °
— Katechizm jest zaadresowany do calego Koscmla obecnego w réznych
miejscach i rozwijajacego swa duszpasterska dzialalnod§¢ w r6znych kulturach.
Z koniecznoici wiec nie moze objaé i uwzgledni¢ wszystkich szczegGlnych
1 specyficznych aspektéw KoScioldéw lokalnych,

—~ Z tej racji nie moZe wyraza¢ szczegblnych cech réznych kultur ani réinych
typow antropologicznych, ktére wystgpujga w calym Swiecie, podobnie jak
typowych cech poszczegéinego wieku osdb.

SFD, 3

"Zob. J. Ratzinger, Ch. Schénborn, Kleine Hinfiihrung zum Katechismus der
katholischen Kirche, Miinchen, Ziirich, Wien 1993, s. 14 n.

8Zob. Prolog do Katechizmu Kosciola katolickiego, 11. )

°J. Ratzinger, Catechismo e inculturazione, Il Regno 1992, nr 19, s. 588. o

¥ Zob., Commissione Editoriale del Catechismo della Chiesa Cartolica, Dossier informativo, Citta
del Vaticano, 25 VI 1992,
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— Dlatego Katechizn wymaga z koniecznoSci pofrednictwa katechizméw krajo-
wych, do ktérych nalezy zwrdcenie uwagi na rdine konteksty spoleczne
i kulturowe, czy tez na szczeg6lne cechy réznych kategorii odbiorcow.

— Katechizm nalezy do rodzaju literackiego katechizmu wielkiego. Z koniecznosci
wiec zwraca uwage na aspekt treSciowy katechezy, wymaga od katechizméw
lokalnych uwzglednienia waznych aspektow w katechezie: osoby katechety,
metod katechetycznych, oséb katechizowanych. Z tej racji celowo unika
wchodzenia w ogromne pole wskazari pedagogicznych i zastosowatl metodologi-
cznych.

— Katechizm jest dzielem ,kolegialnym”. Tworzylo go liczne gronc oséb. Ta
cecha moze jednak wplyna¢ negatywnie na jednolito$é treSciows tekstu.

Ten sam dokument zwraca tez uwage na ograniczenia strukturalne Katechizmu.
 Wynikaja one z tego, Ze katecheza jest jedna z form postugi slowa (misji
profetycznej) w Kosciele, ktora jest wewnetrznie powiazana z postuga kaptaniska

i kr6lewska Kosciota. W ramach postugi profetycznej katecheza jest wprawdzie

forma uprzywilejowana, ale nie jedyna. Oprécz niej istniegja: ewangelizacja

(pierwsze nauczanie), homilia, studium teologii. Katechizm jest jednym z narzedzi

katechezy, jakkolwiek uprzywilejowanym, ale nie jedynym. Do innych narzedzi

i srodkdé6w katechezy nalezg np. $rodki audiowizualne i wszelkiego rodzaju pomoce

katechetyczne. R6wniez sama katecheza jest dzialalnodcia koécielng bardzo

ztoZzong i zréznicowana. Obejmuje rézne 1 uzupehiajace sie elementy: katecheze,
odbiorcéw, metody i Srodki, konteksty spoleczne, kulturowe, koscielne itp.

W takim to szerokim tle i kontekscie trzeba rozpatrywal funkcje Karechizmu

Kosciota katolickiego. Nie mozna jej odrywaé od catoksztaltu misji Koéciota.

4. CHARAKTERYSTYKA KATECHIZMU

U podstaw kazdego katechizmu czy podrecznika katechetycznego lezy
okreSlona koncepcja katechezy. Nie zawsze jest ona jasno u§wiadamiana, ale ona
istnieje. Owa koncepcja opiera si¢ z kolei na pewnych okre§lonych zatozeniach.
Powstaje pytanie: jaka koncepcje katechezy reprezentuje nowy Katechizm? Na
jakich zatozeniach si¢ opiera, jakie idee go inspiruja? Wydaje mi si¢, ze Katechizm
Kosciota kaiolickiego inspiruja nastepujace zatozZenia:

4.1. Teologia Soboru Watykarniskiego II

Katechizm Kosciota katolickiego reprezentuje nowy, zwiazany z Soborem
Watykafiskim Ii, styl nauczania i teologii. Nauka Soboru Watykafiskiego II stanowi
jego Zrédio. Po pierwsze, Katechizm obficie czerpie z dokumentéw soborowych,
o czym §wiadczg czeste odniesienia do nich w treSci. Po drugie, istnieje takze
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bardzo §cisty zwigzek genetyczny. Jak zaznacza konstytucja apostolska Fidei
depositum, stanowi on ,bardzo wazny wklad w owo dzieto odnowy calego zZycia
koscielnego, ktéry zyczyt sobie i zapoczatkowal Sob6r Watykafiski I ',
Cytowana konstytucja odnosi histori¢ powstania Katechizmu, jego Zrédlo i cel, do
wkonkretnego i wiernego zastosowania” Vaticanum II. Propozycja jego przygoto-
wania, jak juz wspomnialem, zostata podjeta przez nadzwyczajny Synod Biskupéw
w 1985 r., zwotany w dwudziesta rocznice zakoficzenia Soboru. Zostal tez
podpisany, co jest znamienne, w trzydziesta rocznice otwarcia Soboru. Po odnowie
w duchu soborowym liturgii i kodyfikacji prawa kanonicznego, Katechizm
Kosciota katolickiego stanowi trzeci filar odnowy soborowej.

4.2. Chrystocentryzm

Katechizm Kosciota katolickiego cechuje gleboki chrystocentryzm. W sposéb
syntetyczny wyraza go konstytucia Fidei depositum: ,Przy lektorze Katechizmu
Kosciola katolickiego mozna dostrzec przedziwng jedno§é tajemnicy Boga. Jego
planu zbawienia, podobnie jak centralne miejsce Jezusa Chrystusa, Jedno-
rodzonego Syna Bozego, postanego przez Ojca, ktéry stat sie cztowickiem w tonie
Naj$§wietszej Maryi Panny przez Ducha Swigtego, aby by¢ naszym Zbawicielem.
Umarly i zmartwychwsialy jest zawsze obecny w swoim Kofciele, zwlaszcza
w sakramentach, jest Zrédlem wiary, wzorem chrzescijafiskiego postgpowania
i Nauczycielem naszej modlitwy” '2. Mamy tu podany jakby klucz do chrystocent-
rycznej lektury czterech czedci Katechizmu.

4.3. Biblijnosé

Przy lekturze Katechizmu uderza jego biblijnosé. Troska, by Pismo Swigte byto
podstawa calego katechizmowego wykiadu, widoczna jest w kaidej kwestii
poruszanej przez Katechizm. Ksiadz A. Zuberbier okre§la ten sposéb przed-
stawiania prawd wiary ,,narracja”. Jest to teologia narracyjna, teologia opowiadania
biblijnego ©°, postulowana juz przez $w. Augustyna w jego traktacie De catechizan-
dis rudibus.

4.4. Wierno$§¢ tradycji

Obok Pisma Swigtego Katechizm opiera si¢ na pouczeniach i §wiadectwach
Ojcéw Kosciota, péZniejszych teologéw (szczegélnie §w. Tomasza), a takZe na
pismach $wigtych i blogostawionych — aZ po nasze czasy. W przemdéwieniu

1ED, 1.
2ED, 3.
BZob. A. Zuberbier, Katechizm Kosciota posoborowego, ,,\WigZ”, 36, 1993, nr 7, s. 9.
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wygloszonym 7 grudnia 1992 r. Papiez tak wypowiedziat si¢ na ten temat: , Nowe
kompendium katolickiej wiary i moralnodci jest wigc darem niezwykle wartos-
ciowym, ktéry gromadzi i laczy w harmonijna synteze dziedzictwo ksztaltowane
przez przeszio§é Kodciola i jego Tradycje: przez jego historig stuchania i gloszenia
stowa 1 urzeczywistniania go w liturgii i $wiadectwie; przez jego sobory, doktoréw
i §wietych” .

4.5, Zasada wierno$ci Bogu i czlowiekowi

Katechizm stara siec mOéwi w sposéb mozliwie bliski umystowosci dzisiejszego
czlowieka 1 jednoczesnie jezvkiem dzisiejszego KoSciola, co wcale nie oznacza, Ze
poshuguje sie jezykiem fatwym. Uwzglednia tez problemy wspédlczesne. Pozwole
sobie kolejny juz raz zacytowaé stowa Papieza z konstytucji apostolskiej Fidei
depositum. Ojciec Swigty zauwaza, Ze kazdy katechizm winien nie tylko w sposéb
wierny i uporzadkowany przedstawiaé nauke Pisma Swietego, zywa Tradycje
Kofciola, lecz takze rozjasniaC §wiatlem wiary nowe sytuacje i problemy, kt6re
w przeszlosci nie istnialy. Stwierdza, odnoszac si¢ do nowego Katechizmu: ,Nowy
Katechizm zawiera zatem rzeczy nowe i stare, poniewaz wiara pozostaje zawsze ta
sama, a zarazem jest zrodlem wciaz nowego Swiatla. Aby spetnié ten podwdiny
wymég, Katechizm Kodciola katolickiego z jednej strony przejmuje »dawny«
uldad, zastosowany juz w Katechizmie §w. Piusa V [...]. Zarazem jednak tres¢ jest
ujgta w »nowy« sposob, aby odpowiada¢ na problemy stawiane przez nasza
epoke” *°,

Nietrudno dostrzec, ze Katechizm stara si¢ uwzgledniaé zasade ,,wiernoSci
Bogu i cziowiekowi”, cho wyraZnie o iym nie mdwi. Zasada ta zostala jasno
wyrazona w Dyrektorium Katechetycznym ' i przyjela si¢ powszechnie w kateche-
tycznym nauczaniuo po Soborze Watykariskim IL

4.6. Zasada korelacji

Inng zasada, bedaca niejako konsekwencja wspomnianej wyzej, ktora inspiruje
ukiad tre§ci Katechizmu, jest zasada korelacji, tez powszechnie stosowana we
wspbiczesnej katechezie. Podkre§la ona wspélzaleinodC, jaka istnieje miedzy
chrzedcijafiskim oredziem i ludzkim zyciem. Po prostu — ludzka zyciowa sytuacja
i chrzedciajafiskie oredzie wiary znajduja sig do siebie w stosunku wspétzaleznosci,
czyli korelacji. I dlatego, aby chrzedcijafiski przekaz wiary mégl byé zrozumiany
i przyjety, musi w kazdym czasie i w kazdej ludzkiej sytuacji na nowo byé

“Jan Pawetl I, Nowy Katechizm darem dla wszystkich, 5. Przemdwienie wygltoszone
grudnia 1992, ,1.’Osservatore Romano” (wyd. polskie), 14, 1993, nr 2.

SFD, 3.

¥DCG, 34.
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przektadany i wyjasniany'’. Do tej zasady korelacji nawigzal do$§¢ wyraznie,
jakkolwiek nie nazwat jej po imieniu, kard. J. Ratzinger w swym wystapieniu na
konferencji prasowej 9 grudnia 1992 r. ,Katechizm - powiedzial - méwi
o cziowieku, ale u jego podstaw lezy przekonanie, ze pytania o czlowieka nie
mozna odrywaé od pytania o Boga. Nie sposéb méwié poprawnie o czlowieku,
jesli nie méwi si¢ jednoczesnie o Bogu; o Bogu jednak nie mozemy mowic
poprawnie, je§li On sam nie powie, kim jest. [...] Pytania o czlowieka i pytanie
o Boga sa w Katechizmie nierozerwalnie ze soba splecione” %,

5. ADRESACI KATECHIZMU

Do kogo Katechizm jest zaadresowany? Dla kogo jest przeznaczony? Pozwolg
sobie przytoczy¢ najpierw nicktére oficjalne wypowiedzi. Pierwsza zaczerpnigta
jest z konstytucji apostolskiej Fidei depositum. Papiez pisze: ,Proszg zatem
pasterzy KoSciola oraz wiernych, aby przyjeli ten Katechizm w duchu wzajemnej
komunii i gorliwie go wykorzystywali [...}. Katechizm zostaje im przekazany, aby
stuzyt jako pewny i autentyczny punkt odniesienia w nauczaniu doktryny
katolickiej, a w sposéb szczegblny jako tekst wzorcowy dla katechizméw
opracowywanych w KoSciotach lokalnych. Zostaje takze ofiarowany wszystkim
wiernym, ktérzy pragna glebiej poznaé niewyczerpane bogactwa zbawienia. Ma
tez wspiera¢ dazenia ekumeniczne [...], przedstawiajac S§ciSle treS¢ doktryny
katolickiej i ukazujac jej harmonijng spéjnos¢. Wreszcie, Katechizm Kosciola
katolickiego zostaje ofiarowany kazdemu czlowiekowi [...], pragnacemu poznaé
wiare Koéciola katolickiego™ *°.

Druga wypowiedZ pochodzi ze wstgpu (prologu) do Katechizmu. Czytamy
w nim: ,,Ten Katechizm jest przeznaczony gléwnie dla odpowiedzialnych za
katecheze: na pierwszym miejscu dla biskupéw jako nauczycieli wiary i pasterzy
Kosciota. Stuzy¢ ma im jako narzedzie w wypelnianiu ich postugi nauczycielskiej.
Poprzez biskupéw jest adresowany do redaktoréw katechizméw, do kaplandw
i katechetow. Stanowié bedzie takie pozyteczna lekture dla wszystkich wier-
nych” %,

Jan Pawel Il w przeméwieniu wygloszonym 7 grudnia 1992 1. jeszcze raz
nawigzal do tej kwestii. ,Dar dla wszystkich — oto czym pragnie byé nowy
Katechizm! Wobec tego tekstu nikt nie powinien czué si¢ wyobcowany,
wylaczony, daleki. Jest on skierowany do wszystkich [..]”. Jednakie ,jego

“Zob. R. Murawski, Katecheza korelacji, ,Communio”, 3, 1983, nr 1, s. 103,

¥), Ratzinger, Ksigtka, kiéra crerpie z doswiadczenia Kosciota wszystkich wiekow.
Przemdwienie w czasie konferencji prasowej 9 grudnia 1992, 1.’ Osservatore Romano”, (wyd. polskie),
14, 1992, nr 2, s. 13.

¥ED, 4,

2 Prolog 12.
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skuteczne wykorzystanie w praktyce wymaga i bedme zawsze wymagal przede B

wszystkim zaangazowania blskupow nauczycieli wiary w Kosciele” 4,

Nie ma potrzeby komentowaé i wyjasniaé tych wypow1edz1 Wskazujg one -

do§é wyraZnie, do kogo Katechizm jest adresowany, Mozna wyrazié krétko: przez’ -
biskupdw do wszystkich wxernych ' .

Powstaje jeszcze jedno pytanié: jaka jest i jaka ma byé relacja tego Ka'techiz'iw -
do katechizméw lokalnych? Papiez odpowiada, ze ,Nowy Katechizm nie ma
zastapi¢ katechizméw lokalnych, zatwierdzonych przez kompetentne wiadze
koScielne [...]. Powinien raczej staé si¢ zacheta i pomoca do opracowania nowych
katechizméw lokalnych, przystosowanych do réznorakich srodowisk i kultur” 2.
A w przemdwieniu 7 grudnia 1992 r. powiedzial: ,,powinien stanowi¢ »punkt
odniesienia« 1 staé¢ sie magna charta przepowiadania prorockiego, a zwlaszcza
katechetycznego, czego przejawem winno by¢ przede wszystkim opracowanie
katechizméw lokalnych, krajowych i diecezjalnych, ktérych posredmctwo
w przekazywaniu wiary nalezy uznaé za niezbedne” 3,

Powyisze wypowiedzi wskazu}a na dwie ‘bardzo waine kwestie, ktore
dotychczas nie zostaty wyjaémone Oczeku_]e sie, ze Stolica Apostolska w najbliz-

szym czasie oglosi w tym wzgledzie stosowne instrukcje.

Pierwsza kwestia dotyczy tzw. punktu odniesienia. Rozpatrywal go mozZna

w dwoéch plaszczyznach. Przede wszystkim Katechizm ma shuzyé ,jako pewny
i autentyczny punkt odniesienia w nauczaniu dokiryny katolickiej”. Wyrazajac t¢
sprawe w formie negatywnej, oznacza to, ze nie mozna uczy¢ niczego, co by nie
byto zgodne z Katechizmem. Wynika z tego zadanie, aby wszyscy nauczajacy
zapoznali si¢ dobrze z treScia Katechizmu 1 jego duchem. Katechizm winien
ponadto stuzy¢ jako punkt odniesienia dla katechizmow lokalnych. Z wypowiedzi
Papieza wynika, ze nadal zachowuja swa wazno$C i1 aktualno$¢ katechizmy
lokalne. Winny one jednak ‘byé zgcdne z Katechizmem powszechnym. Dlatego
Papiez zacheca do opracoWama nowych katechizméw Iokdlnych

Druga kwestia odnosi si¢ do problemu adaptacji nowego Katechizmu. Na czym

ta adaptacja ma polegaé? Trudrno w''tej chwili na to pytanie udzielié jasnej ‘ Ty

i wyczerpujacej odpowiedzi. W prologu do Katechizmu czytamy, Ze nie zamierza
on uwzglednia¢ zagadnienia adaptacji zar6wno tresci, jak i metod katechetycz-
nych, wymaganej przez romorodnosc kultur, wieku, dojrzatosci duchowej, sytuacii
spolecznej i kodcielnej adresatéw katechezy. Taka adaptacja to sprawa przygoto-
wanych dla konkretnych odbiorcéw katechizméw lokalnych, opartych na katechiz-
mie powszechnym. To takZe sprawa samych katechetéw. Katechizm, jak widaé,
domaga si¢ uwzglednienia zasady inkulturacji w przekazie nauki wiary i dlatego
wymagana jest jego adaptacja. Tej za§ nie mozna odgodrnie ustalad, lecz winny ja
okreélaé warunki i sytuacje zyc1owe katechizowanych.

%Jan Pawel I, dz cyt, 9.
ZED, 4.
Bjan Pawel II, dz cyt, 10.
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Nie umiem odpowiedzie¢, jak taka adaptacja winna wyglada¢ w naszym kraju.
Moge sobie jeszcze wyobrazi¢ zaadaptowanie tego Katechizmu na uzytek
katechezy dorostych, w sensie ,,przer6bki” na katechizm dorostych, choé i bez tej
przerébki moze stuzy¢, zgodnie ze stowami Papieza, jako przewodnik i podrecznik
dla tych, ,ktérzy pragna glebiej pozna¢ niewyczerpane bogactwa zbawienia” %,
Trudno sobie jednak wyobrazi¢ zaadaptowanie go dla dzieci pierwszokomunij-
nych. W ogdle batbym si¢ préb adaptacji Katechizimu w formie streszczefi. Bylaby
to czysto ,,ilo§ciowa” adaptacja. A to jeszcze stanowczo za mato ™. Byly juz tego
rodzaju préby podejmowane z Katechizmem Rzymskim. Wszystkie okazaly sie
nieudane, nie przyjety si¢. Znajda si¢ zapewne i tacy, ktorzy po prostu wezma ten
nowy Katechizm na katecheze¢ do szkoly, zwlaszcza do szkoly §redniej, i zaczng go
przerabiaé tzw. ,,metoda paznokciowa” czyli, od — do. Ale to beda przypadki chyba
raczej rzadkie i skrajne, $wiadczace o catkowitym niezrozumienin funkcji i roli
Katechizinu Kosciota powszechnego. Potrzebna bedzie nie tyle adaptacja ,.ilo$-
ciowa”, ile ,jakosciowa”, tzn. dostosowanie tego Katechizmu do potrzeb,
umystowosci, kultury itp. katechizowanych. Na katechetyczny charakter Katechiz-
mu — jak zauwazyt kard. J. Ratzinger w swym wystapieniu na konferencji prasowej
9 grudnia 1992 r.% — wskazuja krétkie streszczenia, zamieszczone przy koficu
kazdej jednostki tematycznej, tzw. en bref. Sam Katechizm wyjasnia, ze s3 to
propozycje syntetycznych i fatwych do zapamigtania formut na uzytek katechezy
lokalnej. Dla katechetéw stanowié¢ moga pomoc, w sensie materiatu do zapisania
w zeszytach ucznidw. Ale i tu istnieje uzasadniona obawa, a zarazem niebez-
pieczefistwo, Zze wspomniana wyzej adaptacja ograniczyC si¢ moze do zrobienia
wyciagu z owych streszczefi,

Sommario

In questo articolo il suo autore prende in considerazione la problematica della genesi e dei principi
del Catechismo della Chiesa cattolica. Esso é composto dei 5 punti: la genesi ed il panorama della
dotirina cristiana, il contenuto det CCC, la caracteristica del CCC, I'adaptazione del CCC ed il problema
dei catechisti, I’inculturazione nella trasmissione della dottrina e della fede,

“FD, 4.
BZob. A. Zuberbier, art cyt,s. 18,
%7ob. ). Ratzinger, Ksigika, kidra czerpie..., s. 14,
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ks. KAZIMIERZ MISIASZEK SDB

MYSLI PRZEWODNIE
KATECHIZMU KOSCIOFA KATOLICKIEGO

WPROWADZENIE DO LEKTURY POSZCZEGOLNYCH CZESCI

Katechizm Kosciota katolickiego (KKK) jest dzielem niezmiernie obszernym
tak w sensie treéci, jak i formy. W swojej strukturze przypomina wcze§niejsze, tzw.
kompendia wiedzy teologicznej, ktére jakkolwick moga staé si¢ pozyteczna
lektura, to jednak do celéw dydaktycznych (dydaktyka katechetyczna) wymagaja
koniecznych przystosowait. Zaklada to zreszta konstytucja apostolska Fidei
depositum, domagajaca si¢ od Episkopatéw poszczegblnych krajéw tworzenia
odpowiednich katechizméw z zasadami dydaktycznymi. Natomiast KKX stuzyé
ma im jako punkt odniesienia, co do integralno$ci wykladu dotyczacego tredci
wiary. Aby tego dokonaé, nalezy najpierw poznaé zalozenia, struktury i wskazania
zawarte w interesujacym nas dziele. Opracowanie niniejsze pragnie chociaz
w czeSci przyblizyé Katechizm, przez zwracanie uwagi na strukturg, gidwne
zalozZenia oraz wazng z punktu widzenia nauczania religijnego hierarchie prawd.

1. STRUKTURA KATECHIZMU

Katechizm Kosciota katolickiego dzieli si¢ na cztery czeSci: I Wyznanie
wiary;, II. Sprawowanie chrzeScijariskiego misterium; I Zycie w Chrystusie;
IV. Modlitwa chrzescijariska. W podziale tym dostrzegamy widoczne analogie
do wcze$niejszych katechizméw, w tym najbardziej do Katechizmu Rzymskiego,
w kt6érym znajdujemy podzial na: Wierz¢ (Credo), Sakramenty, Przykazania
i modlitwe Ojcze nasz. 1 jezeli racje historyczne w jaki§ sposéb warnnkowaly
powstanie KKK, to jednak widoczne sg takie inne, natury teologicznej i ka-
techetycznej. Zar6bwno w pierwszym, jak i drugim Kkatechizmie uzasadnienie
idzie po linii okre§lonej pedagogiki wiary, zakladajacej najpierw poznanie
wiary, nastgpnie jej sprawowanie, codzienne przezywanie, ktére swojg moc
i nadziej¢ na ostateczne wypelnienie Bozych obietnic zawartych w ekonomii
zbawienia znajduje w modlitwie. W proponowanym schemacie zmierza sie
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do takiego typu syntezy: W co wierzy, co celebruje, jak zyje 1 modli sie
chrzedcijanin i Kodcidt. Katechizm czerpie w tym wzgledzie z myéli §w. Tomasza
z Akwinu, ktéry w Symbolu wiary (Credo), Przykazaniach 1 modlitwie Pafiskiej
widzial podstawy chrzeScijafiskiej katechezy, laczac je nastgpnie z cnotami
teologalnymi: ,,Trzy rzeczy sa konieczne, aby byé zbawionym: znaé to, w co trzeba
wierzyé; znaé to, co nalezy pragnaé i zna€ to, co trzeba czyni€¢. Pierwsza podana
jest w Symbolu, w ktérym nastepuje przekaz artykuléw wiary; druga jest obecna
w modlitwie Panskiej, trzecia za§ w Prawie” ..

Mobwiac jeszcze inaczej, w katechetycznym wykladzie wiary - jakakolwiek
bytaby jego metoda i tre§¢ — pierwszeristwo nalezy do Boga i jego dziet. To, co
czlowiek zrobi potem, bedzie zawsze odpowiedzia na dzielo Boze. W katechiz-
mach, magnalic Dei tworza mocny element tekstu. Jest to znaczacy akcent
teocentryczny, zreszta nie tylko — jest w nim obecny charakter chrystocentryczny
i soteriologiczny (n. 42), zgodnie ze wskazaniami Directorium Catechisticum
Generale.

Synteza ta, zdaniem U. Gianetto? jest w pewnym sensie préba obrony
tradycyijnej linii (Credo, sakramenty, modlitwa i przykazania), wskazuje takze na
zgodno$é z wielkim historycznym planem zbawienia, kidre Bég podjat ze wzgledu
na czlowieka. Znalazla ona swoje odbicie w stynnym katechizinie niemieckim
z 1955 r., a w gruncie rzeczy jest sugestia §w. Augustyna (De catechizandis
rudibus) o koniecznosci kompletnego wykladu katechetycznego. W radach dla
Deogratiasa, pisat: ,,Wykiad jest kompletny, gdy kogo nauczamy katechizmu od
tego, co napisano: »Na poczatku stworzyt Bég niebo 1 ziemig« i doprowadzajac az
do obecnych czasé6w Kosciola”?. Réwniez te same treSci mozemy spotkaé
w nowym Katechizmie Holenderskim z 1966 r. Rozpoczyna sie on wykladem
o poszukiwaniach Boga przez czlowieka, ktéremu Bég wychodzi naprzeciw,
objawiajac siebie w doSwiadczeniu Izraela i historii religijnej narodu hebrajskiego.
Ta droga narodu wybranego w kierunku Boga biegnie przez caly Stary Testament
i znajduje swoje uwiericzenie w Chrystusie, w Jego §mierci — zmartwychwstaniu
— wniebowstapieniu — zestaniu Ducha Swietego, aby dalej realizowaé si¢ w historii
Kosciota i naszych czasach. Zdaniem natomiast katechezy jest pokazanie tej
historii ludzkogci i ludu BoZego w niej tak, aby wszyscy zrozumieli swoje
wezwanie do uczestnictwa, razem ze wszystkimi i dla zbawienia wszystkich,
w pokoju i zyciu pelnym chwaty Boga*.

Pedagogiczne uzasadnienie, oczywiscie zgodnie z zasadami pedagogiki wiary,
wykazuje takze przedstawienie przykazafi, usytuowane po wykladzie na temat

! Zob. Wstep do: Opusculum IL: In duo praeceptis caritatis et Decem legis Praeceptis Expositio;
cyt.zaCh. Schonborn, Alcune note sui criteri della stesura del Catechismo, [w:] Il Catechismo
della Chiesa Cattolica. Dimensioni caratteristiche, contenuti, Citta del Vaticano, brw. s. 26,

*U. Gianetto, Come usare il ,, Catechismo della Chiesa Cattolica”, ,,Catechesi”, 62, 1993,
nr 2, s. 28.

- 28Sw. Augustyn, Pisma katechetyczne, Warszawa 1952, s. 5.

4Zob, U, Gianetto, dz cyt,s. 28-29.
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sakramentéw. Gléwna racje nalezaloby wiazaC z sakramentami chrztu i pojed-
nania, ktérych przeznaczeniem jest czynié grzesznego czlowicka nowym stworze-
niem, ofiarowujac mu dary Ducha Swictego, a wiec laske i cnoty. ,Opcja jest
jasna: przed uvkazaniem chrzeécijaninowi tego, co powinien czynié, nalezy mu
przypomnieé najpierw kim jest (»Rozpoznaj, o chrzedcijaninie, swojag godno$é«
—~ §w. Leon Wielki). I kiedy zpa on juz nadprzyrodzona moc plynaca z jego
przynalezno§ci do Chrystusa, poprzez Ducha Swigtego, moze juz bardziej
zaangaZowaé si¢, z sercem przepetnionym ufnoScig, bez niewolniczego leku,
w realizacje chrzescijafiskiego Zycia, ktéra proponuje Dekalog. Bez doktryny
o sakramentach, zawierajaca takZe nauczanie na temat KoSciota i usprawied-
liwienia, przykazania Dekalogu wydalyby sie zbyt ciezkie, przewyzszajace ludzkie
95 5

sify” .

2. JEDNOSC I KOMPLETNOSC WYKELADU

Katechizm Kosciota katolickiego, podobnie jak wczeSniejsze, ma za zadanie
- zgodnie z Konstytucja apostolska Fidei depostium — ,,z wiernocig 1 w sposéb
organiczny przekazaé nauke Pisma Swietego, Tradycje Zyjacego Kosciola
i autentyczne aktualne Magisterium, jak réwniez czyste duchowe dziedzictwo
Ojcow, swigtych Koéciola, aby lepiej poznal misterium chrzedcijariskie 1 ozywié
wiare ludu Bozego” (p. 3). Pragpnie réwniez ,lepiej strzec i ukazywaé cenny
depozyt doktryny chrzeScijaiskiej” (p. 1), rozjasniajac Swiatlem wiary nowe
sytuacje i problemy, kiére wczesSniej nie byly podejmowane, odpowiadajac tym
samym na pytania naszej epoki (p. 3). Charakterystyczne, ostatnie stwierdzenie, ze
Katechizin ten chee prawdy chrzescijaiiskie przekazaé¢ w nowy sposéb czlowiekowi
wspdiczesnemu, wyrdznia go sposréd innych. Yezeli wezesniejsze Katechizmy byly
adresowane do cztowieka ,uniwersainego”, nie zwiazanego jakby z dana epoka,
ten wyraZnie zaznacza, 7e chce byC ksiegqg stuzaca w rozwoju wiary wspolczes-
nemu czlowiekowi. Rzeczywiscie, otwierajac t¢ Ksiege, znajdujemy w niej liczne
odniesienia do réZnorakich uwarnnkowafi jego egzystencji, kt6ére pragnie on
interpretowaé w Swietle Dobrej Nowiny Chrystusa. Na samym za$ poczatku
napotykamy, w czgéci mowiace] o wierze 1 jej wyznaniu, ,traktakt” o religijnej
naturze osoby ludzkiej, gdzie czytamy, Ze cziowiek jest bytem zdolnym otworzy¢
sic na Boga, w ktérym istnieje nieustanne pragnienic Tego, ktéry go stworzyh
~Pragnienie Boga jest wpisane w serce czlowieka, poniewaz cziowiek zostal
stworzony przez Boga; i B6g nie zaprzestaje przyciggaé do siebie czlowicka,
itylko w Bogu czlowiek znajdzie prawde i szezedcie, ktdérych szuka bez udawania”
{27). Podaje nastepnie drogi prowadzace do poznania Boga (§wiat, czlowiek i jego
rozurn), ukazujac przy tym Ko$ciét jako Matke pomagajaca czlowiekowi w jego
poszukiwaniach i pragnieniach Stwércy, aby zamknal ten rozdzial sugestia, jak

5Ch. Schénborn, dz cyL, s. 28.
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méwié dzisiaj o Bogu. To zwrdcenie si¢ do czlowieka, kiéremu Katechizm
przypoinina, ze jest on z natury i powolania bytem religijnym, jest niewatpliwie
cenng wartoécig tego dokumentu. A biorac pod uwage prawde, Ze wspdiczesny
czlowiek, zafascynowany odkryciami nauk szczegélowych i na swéj sposdb
egocentrycznie zapairzony w siebie samego, zapomniat jak gdyby o swoim
transcendentnym pochodzeniu i przeznaczeniu, zwrécenie uwagi na tg prawde jest
wezwaniem, aby pamigtal on o integralnym patrzeniu na siebie. Sekularyzm,
laicyzm i dechrystianizacja dokonaly juz bowiem wielu spustoszefi we wspélczes-
nej antropologii, odmawiajgc cziowiekowi nie tyle moze §wiadomosci istnienia
sfery ,,sacrum”, ile traktujac ja bezosobowo, panteistycznie wrecz, bez powiazar
Z osobowym Bogiem, centralng przeciez prawda chrzeScijanstwa. ,Sakralne”
niemalze traktowanie postepu, autonomii jednostki ludzkiej, wolnoéci, toleranciji
itp., wprowadza w zycie czlowieka nie tylko pewien horyzontalizin ideowy, ale
stwarza namiastki, atrapy prawdziwej religii, majace swoje skutki w sferze
aksjologicznej, ktéra wtedy kieruje si¢ bardziej ku subiektywizmowi i relatywiz-
mowi etycznemnu, anizeli ku prawdom uniwersalnym czerpiacym swe podstawy
z prawa naturalnego i Bozego Objawienia.

Dopiero po tych uwagach nastgpuje obszerna cze§¢ o wyznaniu wiary, ktéra
wydaje si¢ miel podstawowe znaczenie dla zrozumienia wewnetrznej logiki catego
Katechizmu. Jest ona jak gdyby fundamentem decydujacym o caloksztaicie
wznoszone]j budowli. W tym wypadku chodzi o podkreglenie prawdy, ze mamy do
czynienia z ksiega, ktéra nie jest kolejnym podrgcznikiem wychowania na obfitym
rynku wydawnictw pedagogicznych, ale pomoca w rozwoju wiary. Nie stoi to
w sprzecznosci z postulatem antropologicznego wymiaru katechezy, ile raczej jest
zwrlceniem uwagi, ze méwimy tu o czlowieku, ktéry swdj los, egzystencje,
przeznaczenie 1 powolanie zwigzal z Bogiem.

Prezentowane zagadnienia wiary fraktowane sg tak w kategoriach personalnych
(,Ja wierze”), jak i spolecznych, eklezjalnych (,,My wierzymy”). Czlowiekowi,
zdolnemu otwieraé si¢ na Boga, Bég sam ofiaruje szczeg6lna droge, aby mégt on

- do Niego dojs¢, a jest nim Objawienie. Dzigki niemu czlowiek moze odpowiedzieé
z wiarg na dar Boga. Katechizm, jak wypowiedzial si¢ kardynat J. Ratzinger,
potraktowal dwa podstawowe pytania »w co wierzyé« i »kto ma wierzyé«, jako
wewnetrznie powiazane, stanowiace jedno§é. Traktuje on akt wiary i jej tre§¢ w ich
nieroztacznosci” ®. Wedlug dalszych spostrzezeri Kardynala, ,,wiara jest zorien-
towaniem naszej egzystencji, ktOra jest catoScig. Jest to decyzja o charakterze
gieboko wewnetrznym, ktéra ma swoje skutki we wszystkich okolicznoéciach
naszego zycia i realizuje si¢ tylko wtedy, gdy jest podtrzymywana ze wszystkich
naszych sit. Wiara nie jest procesem tylko intelektualnym, ani tylko wolitywnym,
czy emocjonalnym, ale jest wszystkim razem. Jest to akt calego »ja«, calej osoby
ludzkiej, w jej jednosci, W tym sensie jest ona nazywana w Pi§mie Swictym aktem
»serca« (Rz 10, 9). Jest to akt w najwyzsze] mierze osobowy. A skoro jest taki,

¢Zob. ). Ratzinger, Che cosacrede la Chiesa?, [w:] Il Catechismo ..., s. 8.
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przewyzsza, wychodzi poza »ja«, poza ograniczenia indywiduum. [...]. Jest to akt
calego »ja« i w tym samym czasie jest otwarty na innych, jest aktem skierowanym,
aby »by¢ z«. Jeszcze wyraZniej: nie moZe si¢ on zrealizowad, jeZeli nie dotykamy
naszego najbardziej glebokiego fundamentu — zyjacego Boga — ktory jest obecny
w naszym zyciu i go podtrzymuje” ’. Katechizm wyraza to w ten sposéb: ,,Wiara
jest aktem personalnym: jest wolng odpowiedzia czlowieka na inicjatywe Boga,
ki6éry si¢ objawia. Nie jest ona jednak aktem izolowanym. Nikt nie moze wierzy¢
tylko sam, tak jak nie moze sam Zy¢. Nikt nie otrzymal wiary od siebie samego, tak
jak nikt sobie sam nie dat zycia. Wierzacy otrzymat wiarg od drugich i drugim ma
ja przekazywaé. Nasza mitos¢ do Jezusa i do drugich mobilizuje nas, aby méwié
z drugimi o naszej wierze. W ten sposdb kazdy wierzgcy jest jak ogniwo
w wielkim faficuchu wierzacych. Nie moge wierzyé sam, jezeli nie jestem
wspomagany wiara drugich, i moja wiarg moge podtrzymywaé drugich” (n. 166).
Wiara, wedlug Ratzingera, jest pewnym sposobem na to, aby zniknglo moje tylko
.ja”, a narodzilo si¢ prawdziwe ,ja”, ktére mozliwe jest poprzez laczno§é
(komunie) z Bogiem, mozliwg dzieki naszej komunii z Chrystusem ®.

Wiara w swojej istocie jest spotkaniem z Bogiem Zyjacym. Bég, twierdzi dalej
Ratzinger, jest prawdziwa i ostateczng trecia naszej wiary. W tym sensie
przedmiot naszej wiary jest prosty: ja wierze w Boga. Ale z kolei rzeczywistosé
najbardziej prosta jest zarazem najbardziej gleboka, i obejmuje wszystko. Mozemy
wierzyé w Boga, poniewaz to Bog nas dotyka, poniewaz On jest w nas i takze
z zewnatrz przybliza sig do nas. Mozemy wierzyé w Boga, poniewaz istnieje Ten,
ktérego On postat 1 ,tylko On, Jezus -~ méwi KKK -~ zna Boga i moze Go nam
objawié” (n. 151). Tym samym Katechizm wprowadza nas w rzeczywistos¢
Chrystusa, otwierajgc nowe treSci i wyznaczajac zarazem perspektywe naszej
wiary. Jest ona bowiem w swej istocie chrystocentryczna, co oznacza, Ze ,,wiara
jest uczestnictwem w spojrzeniu Chrystusa. W wierze pozwala On na to, Ze
mozemy patrzec razem z Nim na to, co On widzial. W tej afirmacji boskos¢ Jezusa
Chrystusa jest tak samo obecna, jak Jego czlowieczefistwo. {...]. Z powodu faktu,
7e jest On i Bogiem i czlowiekiem jednocze$nie, nie jest On nigdy osoba
z przesziodci 1 nie jest tylko w wiecznofci, ale jest zawsze w centrum czasuy,
zawsze zywy, zawsze obecny”’.

Caly wykiad artykulu wiary o Jezusie nie nosi na sobie charakteru typowego
dla wczesniej spotykanych rozwazad spekulatywnych. Jest relacja biblijng, oparta
przede wszystkim na Ewangelii §w. Marka i Ewangelii §w. Jana. Znajdziemy
w niej teologie narracyjna, czy tez teologie opowiadania biblijnego '°. Przykladem
niech bedg dwa artykuly: Jezus w jezyku hebrajskim znaczy: »Bog zbawia«.
W momencie Zwiastowania aniot Gabriel méwi, ze Jego imieniem bedzie Jezus,

" Tamie.

8 Tamze, s. 9.

® Tamze.

Wzob. A, Zuberbier, Katechizm Kosciola posoborowego, ,,\Wig#”, 36, 1993, nr 7, s. 9.
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imie, ktére wyraza Jego tozsamo$C i jego misj¢. PoniewaZz tylko Bog moze
odpuszczaé grzechy, jest On tym, ktéry w Jezusie, swoim odwiecznym Synu,
wcielonym w czlowieka, »zbawi swoj lud od jego grzechdw« (Mt 1, 21). W ten
sposGb, w Jezusie, Bog powtarza (rekapituluje) cala historie zbawienia na korzy$éé
cziowieka” (430). ,,Aniol zwiastowal pasterzom narodzenie Jezusa jako Mesjasza
obiecanego Izraelowi: »Dzisiaj narodzit si¢ w mieScie Dawida Zbawiciel, ktérym
jest Chrystas Pan« (£k 2, 11). Od samego poczatku jest On tym, »ktérego Ojciec
nama$cil i postat na §wiat« (J 10, 36), nazwany »Swigtym« (Ek 1, 35) w lonie
dziewicy Maryi. Jozef zostal powolany przez Boga, aby »pizyjal« do siebie
»Maryje« swoja »malZonke«, brzemienng tym, »ktéry narodzil si¢ w niej...
z Ducha Swistego« (Mt 1, 20), aby Jezus »nazwany Chrystusem« narodzil sie
z malzonki J6zefa, ktéry byt z pokolenia Dawida” (437). Dla katechezy ma to
szczegblne znaczenie, biorac pod uwage fakt, ze postuguje sic ona opowiadaniem
biblilnym, przede wszystkim w katechezie dzieci. Pozwoli to z pewnoScig
katechetom obficie czerpa¢ z przypadku KKK, aby ich wyklad stat sig réwniez
jasny i komunikatywny.

Wyktad prawdy o Jezusie jest integralnie zwiazany z Tréjca Swigta, ktéra
w ten sposOb staje w centrum naszej wiary. Katechizm tak to ujmuje: ,,Nikt nie
moze wierzyé w Jezusa Chrystusa, jezeli nie ma udziatu w jego Duchu. To Duch
Swiety jest tym, ktdry objawia ludziom kim jest Jezus [...]. Nikt nigdy nie poznat
tajemnic Boga, jak tylko Duch Bozy (1 Kor 2, 10-11). Tylko Bég zna najpelniej
Boga. My wierzymy w Ducha Swigtego poniewaz jest Bogiem” (152). Chrystus
jest tym, poprzez ktérego Bog staje si¢ dla nas bardziej konkretny, tym wigcej, ze
wszed! On w historie czlowieka, a nastgpnie postat nam od Ojca Ducha Swigtego.
W tajemnicy natomiast Weielenia zawarte jest takze misterium Kosciola, poniewaz
Chrystus w rzeczywisto$ci przyszedt po to, ,,aby zgromadzi¢ w jedno rozproszenie
dzieci Boze” (J 11, 52). W nas Koécidt staje si¢ szersza wspdlnota, w ktérej Bég
nas do siebie przyciaga (J 12, 32). W ten sposob Kosciét jest obecny na samym
poczatku w akcie naszej wiary. I ten sam Ko$ciél, poprzez liturgie i sakramenty
urzeczywistnia tajemnice zbawienia w ten sposéb, ze wierzacy jest jej aktywnym
uczestnikiem. W ten sposéb KKK wprowadza nas w zagadnienie sprawowania
misterium chrzeécijafiskiego (cz. II), ktéry znajduje swéj pelny wyraz w liturgii.
Jest ona rozumiana jako misterium paschalne Chrystusa, ktéry jest obecny i dziala
w Kofciele. A sakramenty, pisze A. Zuberbier, ,nie sluza jedynie zbawienin
poszczegblnych ludzi, lecz sa aktami zycia catego Ko$ciota. Tworza Kosciét
i jednocze$nie wyrazaja, realizuja jego misje w $wiecie [...]. Na sakramenty
patrzylo si¢ (kiedy§) w bardziej »naturalistyczny« sposéb: jako na obrzgdowe
czynno§ci KoSciota, ktére dzialaja wlasng moca niczym zabiegi magiczne. To, e
dziala w nich czy przez nie sam zywy, uwielbiony Chrystus moca swego Ducha, Ze
nie chodzi tu jedynie o zapewnienie zbawienia poszczegblnym wiernym, lecz ze
jest to dziatanie wspdine, dla wspélnego dobra, budujace wspélnote Kosciota, ze
jest to w kazdym sakramencie swoisty udzial w misterium paschalnym, to znaczy
w $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa — to wszystko owoce rozwoju
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. wiary, rozwoju rozumienia Objawienia, jaki nastgpit w ciagu ostatnich kilku-
dziesieciu lat, a ktéremu wyraz daje Katechizm Kosciota katolickiego™ .
Rzeczywiscie, nie znajdziemy w KKK dawnej definicji sakramentéw, ktéra
okreslala je jako ,,widzialne znaki niewidzialnej taski”, sprawiajac tym samym, Ze
patrzylo si¢ na nie jak gdyby od strony materialnej, jak na swoiScie rozumiang
rzecz, nierzadko wlasnie magiczna. Przy tym rozumialo si¢ je raczej statycznie.
Tymczasem sakrament jest ,rzeczywisto§cia dynamiczng”, jest wydarzeniem,
rodzajem i miejscem spotkania (Boga i cztowieka), ktére nosi na sobie znamiona
osobowe, intymne wrecz, gdyby tylko przywolaé jako przykiad sakrament pokuty.
Odwolajmy sie do tekstu KKK, ktéry wprost mowi, ze ,,Tajemnice zycia Chrystusa
tworzg fundamenty tego, co teraz Chrystus udziela w sakramentach poprzez
ministréw swojego Koiciota, poniewaz to, co bylo widzialne w naszym Zbawicielu
przeszio na jego ministréw” (1115). A nastgpny artykul podaje, Ze sakramenty sa
~moca wychodzacg z Ciala Chrystusa”, ,dzialaniem Ducha §Wi¢€ego poprzez
Kodcidl”, arcydzietern Boga” w Nowym i Wiecznym Przymierzu” (1116). Co do
sakramentow KoSciola moéwi sie, ze ,tworza Koscidl, o ile ukazujg i przekazuja
ludziom, szczegélnie w FEucharystii, misterium komunii z Bogiem Milodci,
Jedynym w Trzech Oscbach” (1118). Dla katechezy ma to duze znaczenie, gdyz
pozwala katechizowanym (szczegblnie dzieciom) skuteczniej identyfikowad sie
z osobg Jezusa Chrystusa obecnego w sakramentach, anizeli z niezrozumiatym dla
nich znakiem.

Warto przy tej okazji, zauwaza A. Zuberbier, ,,zwrlci€ uwagg, ze Katechizm
nie dzieli juz sakramentOw, jak dawniej, na indywidualne 1 spoleczne, ale na
sakramenty wiajemniczenia (chrzest, bierzmowanie i Eucharystia), sakramenty
uzdrowienia (pokuta i pojednanie oraz namaszczenie chorych) i sakramenty shizby
dla wspélnoty (to wlasnie sakrament §wigcet i malzefistwa)” 12,

Liturgia jest wige, w tym kontekScie, akcja (dzialaniem), ktére przynalezy do
Tréjcy Swietej. Jest dzictem Ojca, ktéry poprzez Syna i Jego Ducha, kontynuuje
realizacje swojego zbawczego projekiu. Przez nig 1 w niej Bég wypelnia swdj plan,
ktéry od stworzenia az do kofica historii, przechodzac przez misterium paschalne
Chrystusa, jest niewymownym i najbardziej owocnym blogostawiefistwem Bozym,
ktéremu odpowiada blogostawiefistwo czlowieka, ktéry je uznaje i sklada
dzigkczynienie, ofiarujac Panu otrzymane dary .

Chrzedcijanin, powolany przez Boga do zycia prawdziwie synowskiego i do
wiecznej szcze§liwoscl, odpowiada z pomoca faski na to wezwanie. Podstawowym
za§ sposobem odpowiedzi jest respektowanie w Zyciu fundamentalnego prawa
Chrystusa: mitoéci do Boga i1 do czlowieka zarazem. MiloéC ta, aby pozostala
w relacji do innych cnét czy postaw, musi respektowaé naturalny porzadek
ustawiony przez Boga, co wyraza Dekalog (IIT czes$€). Nie znajdziemy w KKK

" Tamze, s, 13.
2 Tamze. )
BPor. B.E. Karlic, La celebrazione del mistero cristianc, [w:] Il Catechismo..., s. 118.
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tylko tradycyjnego o nim wykladu, ale ukazany zostal poprzez odniesienia do
ludzkiego zycia z jego rozlicznymi problemami. Obok pozytywnych aspektow
przezywania ludzkiej wolnoSci, milodci, sprawiedliwoéci, prawdy itp., KKK
zwraca uwage na liczne niebezpieczefistwa, zagrozenia, rodzaje przemocy itp. *
Wydaje sig, ze Katechizm w ten sposéb cheialby wprowadzié w zycie czlowieka
tad i porzadek, ktdrego niedostatek dzisiaj jest tak silnie przez ludzi odczuwany.
To wlasnie czasy obecne, jak zadne inne przed nami, sa zaznaczone réznymi
niebezpieczenstwami 1 zagroZeniami, ktére nie dotycza tylko okreSlonej liczby
osOb, grup spolecznych, narodéw nawet, ale swoim zasiggiem obejmuja cala
ludzko§¢ (np. zagrozenie nuklearne, wojny o zasiegu miedzynarodowym,
miedzynarodowy terroryzm itp.).

Nalezy takze zaznaczyC, sugeruje ks. T. Sikorski, ,,ze ze stron Katechizmu
przebija myél, iz wymowe Dekalogu nalezy odczytywaé w konteks$cie Wyjdcia,
czyli wielkiego wyzwolenia Izraelitéw w samym sercu Starego Przymierza. I ze
w tym §wietle przykazania owych »dziesieciu stdw« wskazuja na zycie wyzwolone
z niewoli grzechu. A poniewaz zostaly wypowiedziane w teofanii, objawieniu sie
Boga [...}, sa znakiem Jego §wietej woli i darem Przymierza, jakie Bég zawart ze
swoim ludem. Dlatego — Katechizm podkre§la — Dekalog byt zawsze przekazywany
po uprzednim przypomnieniu Przymierza. I dopiero wewnatrz niego, a nie poza
nim i nie w oderwaniu od niego, dzialanie moraine czlowieka nabiera pelnego
sensu’” 5,

Moralna cze$é KKK, nazwana Zycie w Chrystusie, zdaniem moralistéw, jest
tytutem trafnym i zobowigzujacym zarazem. Zawiera bowiem okreélenie, czym
jest w istocie Zzycie chrzeScijafiskie. Sigga w tym wypadku do soborowej
Konstytucji Gaudium et spes (KDK 22), ukazujac chrzeécijafiska antropologie,
ktéra na pierwszym miejscu stawia petnie Zycia w Chrystusie. Niektérzy z autoréw
omawiajacych KKK, stwierdzili, ze znaczacy wkiad Katechizmu w rozumienie
moralnodei katolickiej polega na tym, Ze milo$¢ chrzeScijafiska odnalazla w nim
jak gdyby na nowo swoje wlasciwe miejsce, przechodzac, z czesto peryferyjnego
jej traktowania, w centrum chrzescijafiskiego Zycia '°.

Wspomniany ks. T. Sikorski jest przekonany, zZe najcenniejszym fragmentem
Katechizmu jest ten, ktory traktuje o sumieniu. Uzasadnia, piszac: ,,Zwazywszy, Ze
niezalezoic od wszelkich pradéw mysSlowych, poglad cziowieka na sumienie
doznal szczegdblnie wielkiego uszczerbku, bo niepokojaco wykorzystywano je dla
poparcia licznych przedsigwzieé jednostkowych i grupowych, gtéwnie politycz-
nych, obecny w Katechizmie zwrot ku sumieniu stanowi nieoceniong pomoc dla

“Zob. A. Chapelle, Il Catechismo e i dibattiti attuali: minacce ala vita, violenze e diritto,
fw: H Catechismo..., s. 136-142.

YT Sikorski, Misternie i misteryjnie. Moralna czes¢ ,,Katechigmu”, ,\Wig#”, 36, 1993,
nr 7, s, 29. ’

Zob. Lorenzetti, Lacaritadalla periferia al centro, ,Rivista di Teologia Morale”, 1993,
98, s. 161-1685.
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cztowieka [...]. Zwlaszcza, Ze artykut rozwija si¢ niejako pod dyktando soborowe-
go spojrzenia na sumienie (KDK 16), ktére przed laty, wolno powiedzied,
wstrzgsnelo teologia moralna. Czasem jednak odnosi sie wrazenie, ze teologom
moralistom zabraklo $mialoSci, by da¢ si¢ wéwcezas ogarnaé zbawiennym
przestaniem Soboru. Tymczasem to, co Sob6r wtedy powiedzial (najtajnieszy
ofrodek i sanktuarium), pozostaje wciaz zadaniem intelektualnym do urzeczywist-
nienia w studiach moralnych i dowodem wielkoSci humanizmu chrzeécijaniskiego.
Tekst Katechizmu na ten temat jest jednoczeSnie wybornym przykiadem zhar-
monizowania my$li religijnej z filozoficzng [...]. Nawet gdyby wywolat debate,
ktérej zreszta nie zamierzano przekreélaé, bylaby to kontrowersja ze stanowiskiem
bardzo rzetelnym, ze wszech miar potrzebnym” .

Na koniec, KKK kieruje my$l i zycie chrzescijanina ku temu, co takZze jest
przedmiotem jego najglebszych pragnief i nadziei — ku Zyciu z Bogiem, ktérego
bogactwo jest przed nim zakryte, a stanie si¢ jego udzialem w Zyciu wiecznym.
Stad obecno§¢ modlitwy, wyrazajacej owa ludzka tesknote za Bogiem, aby z Nim
zjednoczyé sie ostatecznie 1 zupelnie IV cz¢$¢). Nie jest ona potraktowana
szablonowo, jest wykladem o modlitwie, ale jest przede wszystkim §wiadectwem
Kosciota, ktory sie modhi. Ci, kidrzy pisali t¢ czedé, zauwaza s. Malgorzata
Borkowska, sa ludZmi, ktérzy modlitwe znaja z do§wiadczenia, a nie tylko
z lektury Ojcéw Kosciota. Pozwala sobie przy tym na osobistg uwage: ,,gdyby mi
dano do wyboru kilkanascie réznych dziet, ktérych mialabym uzyé jako podstawy
czy punktu wyjscia do modlitwy myslnej, wybralabym ten Katechizn przed bardzo
wielu tomami rozmy$lad i innych $cifle »pobozno§ciowych« ksiazek. I w ten
sposéb okazuje sig, ze nawet katechizm mozna tak napisaé, zeby jeszcze wigce]
dziatal przykiad niz wykiad” ™.

Czeéé o modlitwie jest potraktowana niezwykle szeroko, czym rézni si¢ on od
dotychczasowych, ktére byly raczej komentarzem do modlitwy Gjcze nasz. Mamy
wigc najpierw prébe okreSlenia modlitwy, w kt6rej znajdujemy caty klimat Biblii,
a szczegblnie Psalmdw, co stwarza od razu intymny klimat rozmowy, dialogu,
pragnieni: ,,Wspaniato§¢é (cudowno§é) modlitwy objawia sie wlasnie tam, u Zrédet,
do ktérych idziemy, aby szukaé nasze] wody: tam Chrystus przychodzi, aby
spotkaé kazdy ludzki byt: On szuka nas jako pierwszy i jest Tym, ktdry prosi
o wode. Jezus jest spragniony; Jego pytanie wychodzi z gigbokosci Boga, ktéry nas
pragnie. Czy wiemy to, czy teZ nie, modlitwa jest spotkaniem Boga, ktéry pragnie
z naszym pragnieniem. Bog jest spragniony nas i dlatego my jeste§my spragnieni
Jego” (2560). Nastepnie Katechizm méwi o objawienin modlitwy przez Boga
i powszechnym wezwaniu do niej. Inny z artykuléw streszcza dzieje modlitwy
w Kofdciele, a rozdziat drugi poswigcony jest tradycji modlitwy, pokazujac jej
Zzr6dta i drogi, a nastepnie Swiadkéw i nauczycieli. Rozdzial trzeci nosi tytul Zycie

T, Sikerski, dz cyt, s. 25-26.
8Zob. M. Borkowska, Trud bycia dzieckiem. Katechizm o modlitwie, ,WigZ”, 36, 1993,

nr 7, s, 37.
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modlitwy 1 przedstawia najpierw rézne jej rodzaje (modlitwa ustna, medytacja,
modlitwa myS$lna), w drugim za§ artykule pod wymownym tytulem Bdj
modlitwy omawia trudnoSci w modlitwie i warunki konieczne do jej uspra-
wnienia. Dopiero ostatnia sekcja po§wigcona jest Modlitwie Pafiskiej. ,,Autorom
Katechizmu — stwierdza s. Borkowska — najwyraZniej chodzilo o to, aby
nkaza¢ modlitwe chrzeScijafiskg u jej Zrodia i w calej prostocie podstawowego
i ponadczasowego ujecia. Wida€ to nawet w jezyku, pozbawionym najnowszej
terminologii teologiczno-psychologicznej. Decyzja ze wszech miar godna
pochwaly! Przeciez wiek XX wlasnie mija i cala jego mentalno§¢ zdez-
aktualizuje si¢ (lacznie z tym, co uwaial za swoje najwicksze osiagnigcia)
w ciagu Zycia jednego pokolenia; jego jezyk zostanie przylaczony do swych
przodkéw, zapomnianych zargondéw minionych pokolefi — a przekaz biblijny
pozostanie nadal aktwalny i przy odrobinie wysitku réwnie zrozumialy jak
dotychczas”®. Biblijny charakter modlitwy zostal ubogacony przyktadami
§wietych, zaréwno Ojcéw KoSciola, jak i1 bardziej wspoélczesnych (Sw. Jan
Maria Vianney), kiérzy przeszli do dziejéw Kosciola jako ludzie modlitwy.
Dla katechezy jest to szansa, aby stala si¢ nie tylko lekcja o modlitwie,
ale miejscem modlitwy zgromadzonej, malej wspblnoty wierzacych. Dotych-
czasowe bowiem doSwiadczenia wskazuja raczej na teoretyczne traktowanie
kwestii modlitwy na katechezie, a przeciez jezeli ma by¢ w niej powaznie
potraktowany wymiar wtajemniczenia, to jednym z jego wymiardéw jest whasnie
modlitwa.

Uwazna analiza tresci Katechizmu pozwala stwierdzié, e istnicja w nim
organiczne, wewnetrzne zwiazki, a przedstawienie rozlicznych, nekajacych
wspodiczesnych tudzi problemdw sprawia, Ze staje si¢ on lektura sklaniajacg do
glebokich refleksji.

3. HIERARCHIA PRAWD

Pod wplywem lektury Katechizmu, czytelnik moze odnie$€ wrazenie, ze
nagromadzenie tak licznych kwestii dotyczacych wiary moZe zaciemniaé jej
horyzont, szczeg6lnie poprzez liczne wskazania, sugestie, napomnienia, propozy-
cje. Innymi stowy, rodzi si¢ pytanie o tzw. hierarchi¢ prawd, ktéra dla katechezy
pozostaje tematem naczelnym. Wydaje si¢, jakby jej w Katechizmie nie bylo. Jest
to jednak tylko pewne zludzenie. Juz cztery czeSci na nia wskazuja, organizujac
wyklad katechetyczny wok6l najwazniejszych zagadniei. Traktujac za$ bardziej
szczegblowo propozycje KKK, mozna powiedzieé¢, ze jest kilka tematéw
naczelnych. Temat za$ Ekonomii zbawcze] przewija si¢ przez wszystkie jego
czedci. Ponadto Katechizm koncentruje sie wokél tajemnicy Tréjcy Swietej,

Y Tamze, s. 36-37.
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a szczegblnie ktadzie nacisk na misterivm paschalne Chrystusa. MOwi on, czym
jest Eucharystia w ekonomii zbawczej, opisuje obrzedy Eucharystii i wymienia
skutki Komunii Swietej, ktére przeciez mozna ujmowaé i wymieniaé w rézny
sposOb. Ks. Zuberbier zauwaza, ze Katechizm informuje o wierze katolickiej
zbyt jednoplaszczyznowo, tzn. tak, jakby wszystko, o czym moéwi, pochedzito
z jednego czasu i nie miato swoich korzeni historycznych. Dopiero siggnigcie do
przypiséw crientuje nas co do czasu, z ktérego pochodza Zrédia podawanej przez
Katechizm nauki. ,Jest zrozumiale, pisze, Ze ukazanie wiary chrzedcijariskiej
w jej rozwoju, a jednoczesnie systematycznie, wymagaloby dziela o podwoinej
objetosci, podczas gdy katechizm i tak wydaje si¢ bardzo obszerny. Takze sama
natura Katechizmu domaga sie wykladu raczej systematycznego niz historycz-
nego. Chodzi ostatecznie o to, jak dzisiaj wyznaje si¢ i ma si¢ wyznawal wiare.
Moéwi si¢ o tym w prologu (nr 18 i 23). Niemniej jakie§ zaznaczenie perspek-
tywy historycznej mialoby nie tylko warto$¢ informacyjna, ale jednoczesnie
pozwalaloby lepiej zrozumie¢ natur¢ samego wyrazenia wiary, okre§lony nie
tylko przez jej niezmienny przedmiot, ale i przez historyczne, nie mniej istotne
uwarunkowania” ?°. Zgadzajac si¢ z autorem, mozna jedynie wyraza¢ nadzieje,
ze dokona tego katecheta, juz w konkretnej realizacyjnej fazie katechezy.
Katecheza bowiem ma nie tylko proponowaé doktryne, ale caly, integralny fakt
chrzeécijanski, ktérego doktryna jest nastepnie interpretacjs. Katecheza, poprzez
opowiadanie o tych faktach, zmierza do tego, aby doprowadzi€¢ do lgcznosci
z osobami tam dzialajacymi, a w szczegdlnodci z osobg Chrystusa. Méwi o tym
adhotracja apostolska Catechesi tradendae: ,Przedmiotem istotnym i pierwszo-
rzednym katechezy jest — aby poshuzyé sie wyraZeniem przyjetym przez §w.
Pawla i wspdlczesnych teologdéw ~ »Tajemnica Chrystusa«. Katechizowaé, to
znaczy w pewien sposéb doprowadzi€¢ [..] do odkrycia w osobie Jezusa
Chrystusa catego odwiecznego planu Bozego, ktéry w niej si¢ wypelnil. Jest to
dazenie do zrozumienia zpaczenia czyndéw i stéw Chrystusa, oraz znakéw
dokonanych przez Niego, poniewaz zawieraja one w sobie, a zarazem ukazujg
Jego Tajemnice. W tym znaczeniu ostatecznym celem katechezy jest do-
prowadzié kogo$§ nie tylko do spotkania z Jezusem Chrystusem, ale do
zjednoczenia, a nawet glgbokiej z Nim zazyloéci. Bo tylko On sam moze
prowadzié do mitosci Ojca w Duchu Swietym i do uczestnictwa w zyciu Tréjcy
Swietej”(CT 5). Tak samo zadaniem katechety bedzie ukazywaé, wyjasniaé
i o§wiecal wszystkie etapy naszej drogi do Jezusa. I tu KKK moze byé pomoca,
wilasnie we wspomnianej wczeéniej syntezie, ktéra w jaki§ sposéb jest wskaza-
niem na to, co jest w przekazie katechetycznym najwazniejsze: w co wierze, jak
sprawuje i celebruj¢ zbawcze misteria, jak zyje i jaka jest moja modlitwa. I do
tej wlasnie drogi (syntezy) powinien katecheta odnosi¢ si¢ w przedstawianiu
relacji czlowieka do Boga.

A, Zuberbier, dz cyt,s 16-17.
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Sommario

L’obiettivo di questo articolo & presentare 'introduzione alle singole parti del ,,Catechismo della
Chiesa Cattolica”. Vuol essere una guida la quale dimostra la struttura del Catechismo, la natura delle
verith ¢ la loro gerarchia. La struttura del Catechismo recente, ricordando ,Catechismo Romano”,
dimostra i fondamentali concetti di pedagogia della fede, che si esprime nella seguente sintesi: in che
cosa crede, che cosa celebra, come vive e prega il contemporanec cristiano ¢ la Chiesa. La
fondamentale premessa del ,,Catechismo™ & la presentazione dell’unita e il complessivo concetto, Le
singole parti di questo documento si uniscono con una logicita intera, formando cosi una struttura ben
organizzata. Nella presentazione, da una parte, & stato messo in rilievo il carattere antropologico (il
punto di partenza & I"'vomo e la sua vita), dall’altra parte lo si colloca nella prospettiva biblico-teologica
del carattere cristocentrico e trinitario. 1.’ ilustrazione della fede indica il linguaggio della teologia
natrativa, invece la parte morale intitolata ,,Vita in Christo”, gia in titolo mette in rilievo, in che cosa
consiste 1a vita cristiana. La liturgia & dimostrata come la realtd dinamica e viva, attraverso quale si
esprime la Chiesa ¢ che adora Dio e Salvatore. La parte sulla preghiera & una particolare testimonianza
della Chiesa che prega. La gerarchia delle veritd, benche non sia esplicitata chiaramente, sembra che si
formi attorno delle veritd trinitarie e cristologiche, particolarmente pasquali.
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AKSJOLOGICZNE KIERUNKI MYSLENIA
O PRZYSZE.OSCI EUROPY

UWAGI WSTEPNE

Europa to kontynent Ziemi liczacy okolo 10,5 min km® powierzchni.
Geograficznie prawidtowo winno si¢ méwi¢ o jednym kontynencie euro-azjatyc-
kim, jednakze pewne czynniki powoduja wyodrebnienie czesci tego obszaru po
gbry Ural (wlacznie) i Kaukaz (wylacznie). Zatem decydujace okazuje si¢ nie tylko
kryterium terytoriaine, ale raczej to, ktére zwigzane jest z czlowiekiem zamiesz-
kuojacym to terytorium. JuZ na samym wstgpie zarysowuje si¢ zatem feza, Ze
czynnikiem decydujacym o wyodrgbnieniu Europy jest nie tyle sfera geograficzno-
-materialna, co raczej ideowo-aksjologiczna. Nie tyle cobrys ziemi, co raczej
wartoéci na niej realizowane decyduja o toZsamosci kontynentu.

W tym miejscu mozna zatem podjaé prébe naszkicowania gtéwnych wartoici,
ktére stanowia komponenty dziedzictwa europejskiego. Proba taka jest skazana
nieuchronnie na duza ogoélnikowosé, ale moZe przeciez by¢ inspiracja do bardziej
precyzyjnych przemysSlefi i ustaled. O wartoSci ziemi decydujg najpierw ludzie,
spolecznosci, narody. Ludnoéé Europy w 1979 r. wynosita ok. 680 min. Dzisiejsze
zaludnienie kontynentu, jego geografia i zréinicowanie s3 efekiem wiclo-
wiekowych proces6w, z ktérych najwazniejszym byt okres ekspansji ludow
indoeuropejskich. Badania jezykoznawcéw pozwalajg ustalié, ze istniejgca w V lub
IV tysiacleciu p..e. wspdlnota Praindoeuropejczykdw rozpadia si¢ na ludy
Tocharéw, Ttaldéw i Celtéw, a p6Zniej Grekéw 1 Germandw. Ostatecznie rozpadlo
sie takze samo jadro tej prawspélnoty, wylaniajac z siebie Indéw, Iraficzykow,
Trakéw i Ormian, Hiréw, Battdéw i Stowian. Ekspansywni Indoeuropejczycy
dokonali fuzji z pierwotnymi, prastarymi ludami kontynentu: Ligurami, Az-
janitami, w tym — Iberami i Baskami oraz takie ludami ugrofifiskimi. III wiek
p.Ch. przyniést kolejny naplyw ludnoéci, tym razem z poludnia Europy,
a mianowicie — Kartagificzyké6w i Zydéw. Kolejne stulecia przyniosty wedréwki
Arabéw oraz ludéw altajskich '

lPor. Z. Sutowski, Europa. Dane ogdlne, EK, 4, 5. 1305-1306.
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W obszarze zamieszkania tych ludéw dokonal sie proces ksztaltowania,
narodzin rzeczywistoéci narodu. Nalezy podkreslié, ze nar6d jest instytucia par
excellance europejska. Pozostaje przy tym tak bardzo zréZnicowanym pojeciem,
jak zréznicowana jest sama Europa dod$wiadczana wielowiekows historia. Wartosé
narodu w obszarze Europy zyskala wiele dzigki chrzeScijafistwu. Jego wkiad
mozna okre§lié w kategoriach personalizmu narodowego. ,,Kazdy naréd — podob-
nie jak kazda osoba — stanowi odrebna warto$¢, ma wiasng osobowoéé. Kazdy jest
wyjatkowy i rOwnie cenny. Nie ma »lepszych« lub »gorszych«, »wyzszych« lub
»nizszych« narodéw. [...] Kazdy naréd ma prawo zyé i rozwijaé sie zgodnie
z wilasna tradycjg i systemem wartodci. Kazdy ma do odegrania wlasna roig
w Bozym planie i nikt nie jest w stanie go zastapi¢” 2.

Chrzeécijafiski personalizm wniést takze koncepcje suwerennoSci, ktora kazdy
nardéd ma z racji swojej kultury. W konsekwencji rodzi to spostrzezZenie, ze droga
do suwerennoéci osoby i narodu (wspélnoty oséb) jest wlaénie kultura®, bardziej
nawet niZ sfera polityczna.

Zwigzek wartoéci narodu z wartoScia kultury jest jedng ze specyficznych cech
dziedzictwa europejskiego. Jednocze$nie upowainia do nakre§lenia zasadniczych
sfer tego dziedzictwa wedlug kryterium dominujacej w danym okresie kultury.

1. GLOWNE KOMPONENTY DZIEDZICTWA EUROPEISKIEGO

1.1. Dziedzictwo greckie

Sam termin Europa dla Grekéw i starozytnych Rzymian Iaczyt sie
z mitem Europy, corki Agenora, krola Tyru, porwanej przez Zeusa i przeniesionej,
czy tez uprowadzonej na wyspe Krete. Etymologicznie wigzany byl kiedy$
z semickim erib (ciemno$¢, zachéd storica), ale bardziej prawdopodobny jest jego
rodowdd w greckim stowie oznaczajagcym tyle, co ,szerokolicy”. Starozytno§é
rzymska dzielita uniwersum ziemi na trzy kontynenty: Europe, Azje i Afryke. Od
czaséw Flawiusza ten tréjpodziat polaczono z dziedzictwem Jafeta, Sema i Chama,
co w starozytnoSci chrzescijafiskiej (Augustyn i Hieronim) postuzylo do pewnego
rodzaju ideologizacji doktryny o wyZszo$ci kultury europejskiej nad pozostalyimi.
Koncepcja geograficzna i duchowa Europy jest zatem niewatpliwie tworem
greckim. Praziemig europejska w §wiadomosci kultury tego rejonu byly przeciez
Tesalia, Macedonia i Attyka, Nic wiec dziwnego, ze Europa jawi si¢ jako
rzeczywisto$¢ ksztattowana duchem greckim. Prostota tego stwierdzenia znacznie
si¢ komplikuje, gdy podejmuje si¢ prébe sprecyzowania istoty owego ducha

2. Ziétkowski, Chrescijarisino a narody w Europie — dziedzictwo historii i wyzwanie
wspdlczesnosc, ,,Znaki Czasu”, 1992, 25, s. 86-87.

*Por.R. Bouttiglione Suwerennoscosoby i narodu poprzez kulture, ,Ethos”, 1988, 2/3,
s. 78-86.
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i dziedzictwa greckiego. Wydaje si¢ wszakze, Ze istoty tego dziedzictwa nalezy
upatrywaé w my$li i postawie sokratejskiej, umiejetnosci rozr6zniania dobra i d6br
moca sumienia odczytujacego prawde. Drugim kemponentem tego dziedzictwa jest
bez watpienia spuscizna demokracji. Koncepcja hellefiska demokracji, co jest
niezwykle istotne dla naszej wspdlczesno$ci, wypowiada si¢ nie tyle w mechani-
mie panowania wigkszoSci, ale mechanizmie kontrolowania tego panowania przez
dobre prawo — eunomig 4,

1.2. Dziedzictwo chrzescijafiskie

Nowy Testament wnosi w rzeczywisto§¢ pojecia Eur o py istotng warto$é.
Chodzi tutaj nie tylko o tre$¢ Dobrej Nowiny, ale takZe o sam kierunek jej
gloszenia, Punktem wyj$cia Ewangelii jest bez watpienia Wschoéd. Pierwotny obraz
Kosciota namalowany przez Lukasza w jego relacji o Pigédziesiatnicy koncent-
rycznie wylicza ludy Azji, by doj$¢ na koricu do Rzymian. Taki jest tez kierunek
Ewangelii — droga z Jerozolimy do Rzymu. W ten sposéb dokonuje sie synteza
wiary Izraela i ducha greckiego, otwartego na przekaz wiary. Czytelno$é tego
otwarcia w Nowym Testamencie jest wyrazona wielorako: od ewangelicznego
zapisu proéby Grekéw: ,Checemy ujrzeé Jezusa” (J 12, 21), po zapis progby
kierowanej do Pawla: ,Przepraw si¢ do Macedonii i poméz nam” (Dz 16, 9).
Zdaniem kard. Ratzingera, Europa rodzi si¢ z tej wlasnie syntezy wiary izraelskiej
i ducha hellefiskiego, na tej syntezie si¢ opiera, a préby jej rozbicia majg znamiona
bezsensu i beznadziei®.

1.3. Dziedzictwo lacifiskie

Jedno§é $wiata starozytnego zostala rozbita z chwilga upadku Cesarstwa
Rzymskiego i ekspansji islamu. W obliczu zagrozefi i odpowiedzi na nie w postaci
reorganizacji chrzedcijafistwa i rozwoju paiistwa Frankéw pojawily si¢ pierwsze
préby samookreslenia si¢ Europy i Europejczykéw. Miano europenses pojawilo sig
po raz pierwszy jako okredlenie wojsk Karola Miota w bitwie z Saracenami pod
Tours w 732 r. Pojgcie to wyraznie zbudowane na podtozu konkretnie politycz-
nym, z chwila rozkladu sukcesji karolifiskiej ustgpilo jednak miejsca innemu
— pojeciu christianitas. Wedlug papieza Urbana I (1095) europenses jest
integralng czescia christianitas. Proby utozsamienia obu poje€ nie powiodly sie
wszakze, gdyz pojecie Europa bylo szersze od Sredniowiecznego Imperium
sacrum. Res publica christiana, kt6ra istniala w $§wiadomosci chrzescijafiskiego
Zachodu nie byla przy tym konkretnym modelem politycznym, ale Zywa i realna

“Por. J. Ratzinger, Ewopa - dzedzictwo zobowiqzujace chrzescijan, [w:] Koscidl,
ekumenizm — polityka, ,Kolekcja Communio”, 5, Poznaft — Warszawa 1990, s. 264.
STamze, s. 265.
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caloéciag w jednoSci kultury. Jedno$¢ ta manifestowala si¢ zwlaszcza w systemie
prawnym, synodach i soborach, rzeczywistosci uniwersytetdw oraz w zaktadaniu
i rozprzestrzenianiu si¢ zakondw, a wreszcie w wyjatkowej dla catoéci zycia
duchowo-koécielnego roli Rzymu .

Doswiadczenie tego etapu dziedzictwa i jego treSci wskazuje na koniecznosé
przekraczania samego tylko §wiata lacifiskiego i ram Zachodu. Wydaje sie, Ze
wyrazem tej tendencji stalo si¢ ogloszenie przez Jana Pawla II wspdtpatronami
Europy $wigtych Cyryla i Metodego (obok §w. Benedykta). Z drugiej strony to
samo doswiadczenie rzutuje na nieudolno$é préb oderwania Europy od dziedzict-
wa facifiskiego, dziedzictwa chrzeScijafiskiego.

1.4. Dziedzictwo nowozytnosci

Poczatek XVI w. przynosi swoista autonomizacje pojecia Europy itego,
co europejskie. Nie oznacza to oderwania od christianitas, ale podkreSla
odrgbnosC. Zaznacza si¢ to w literaturze, przy czym jednym 2z pierwszych
przykladéw jest tutaj dzieto Macieja z Miechowa Sarmatia europea z 1521 r.
Podkre§lenie autonomizacji dokonuje si¢ takze w ikonografii, gdzie Europa
zyskuje swoja personifikacje. Konkretyzacja idei Europy zyskiwata pod wplywem
konkretnych wydarzedd politycznych i przeobrazen dziejowych. Dzieki nim
pojawity si¢ m.in. koncepcja jakobifiskiego jednoczenia Europy, federalizmu
pafistw pod znakiem wieczystego pokoju (I. Kant), syntezy historiozoficzne F.C.S.
Schillera 1 J.G. Fichtego czy poglady filozoficzne ujmujace dzieje Europy jako
koniec historii (jak tego chcial Hegel po kigsce hegemonii napoleofiskiej), czy tez
jako pelna ,seri¢ spoleczna” w rozwoju ludzkoéci (co widziat A. Comte). Wiek
XIX przynosii nowe koncepcje jednoczenia Europy. Wymienié tutaj nalezy wizje
A. Mickiewicza 1 1. Micheleta ~ Europy ludéw’. Koncepcje ,stanéw zjed-
noczonych” Europy w 1851 r. podat V. Hugo, jege my§l byla konkretyzowana
w postaci ujed ideowych i ustrojéw federalistycznych. Ta sama epoka przynosi
obok niekwestionowania my$li o prymacie Europy, wiele my$li krytycznych,
analizujacych powstajace niebezpieczefistwa. Obawy przed nacjonalizmem
1 militaryzmem znajdujg swoje poglebienie w dobie po I wojnie Swiatowe]j. Wizji
katastroficznej autorstwa takich mysSlicieli, jak np. P. Valery czy T. Mann
towarzyszy jednak wiara i nadzieja w jej zjednoczenie oraz moraine odrodzenie
(J. Ortega, Y. Gasset). W wielosci i ambiwalencji dokonafi czaséw nowozytnych
na szczegdlng uwage moze zwréci¢ fakt rozdzielania wiary i prawa. Dualizm
pafistwa 1 Kodciola, obok realnych zagrozed, stworzyl takze szanse istnienia
»wolnej spoleczno$ci ludzkiej, w ktbrej zapewnione zostaje prawo sumienia,

SPor,H. Gollwitzer, Europa, Abendland, [w:1J. Ritter, Historisches Worterbuch der
Philosphie II, Basel — Stattgart 1972, s. 825,

"Na temat koncepcji A. Mickiewicza por. . Bach érz, Narody wymagajq stanowczych
krokow, O Mickiewiczowskiej idei Europy, ,,JEthos”, 1991, 1/2 (13/14), s, 39-53.
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a wraz z nim podstawowe prawa czlowieka. W spolecznosci tej moga wspdlistnieé
ze soba réinorodne przejawy wiary chrze$cijafiskiej oraz znajdowal dla siebie
odpowiednie miejsce réznorodne stanowiska polityczne, ktére przenikaja si¢
jednak nawzajem w jednym oSrodkowym kanonie wartosci, ktérego zobowiazujaca
moc stanowi zarazem ochrone najwigkszej wolnosei” &,

Taki idealny model dorobku nowozytnodci zostat w praktyce zaprzepaszczony
.w tendencjach radykalnej autonomizacji, czy wrecz absolutyzacji rozumu,
oddzielonego od bojaZni Bozej i podstawowych wartosci moralnych wywodzacych
sie z chrzeScijafiskiej tradycji. Nie moze tc jednak przestonié teoretycznej,
modelowej warstwy dorobku nowozytnoSci europejskiej, ktéra wyraza si¢ we
wzglednym oddzieleniu pafistwa od Kofciola, wolno§ci sumienia, prawach
cziowieka 1 wilasnej odpowiedzialnodci rozumu, $wiadomego swej zaleznoSci od

Boga — jedynego Tworcy prawdy.

2. ZDYNAMIZOWANIE SFERY AKSJOLOGICZNEJ
WE WSPOLCZESNE] EUROPIE (od 1989 r.)

Czas po II wojnie §wiatowej przynosi promocje wielu wartoSci wystepujacych
obok siebie w réinych koncepcjach, np. B. Coroce glosi pochwate wolnosci
i humanizmu; K. Jaspers ~ wolnosci, historii i nauki, A. Malraux wypowiada
pochwatle , humanizmu tragicznego”. Konfrontacja idei i warto§ci Europy z kultura
ogdlnos§wiatows przynosi postulaty autoafirmacji tego kontynentu (A. J. Toynbee)
oraz procesu ponownego uduchowienia (J. Maritain). Ostatnie lata stoja pod
znakiem my§li i praxis na rzecz zjednoczenia Europy przez intensywng wymiang
waloréw kultury europejskiej oraz realizacjg federalizmu ponadnarodowego ’.

W tym procesic dokonaly si¢ jednak w czasie ostatnich kilku lat istotne
przyspieszenia i zmiany. Cezura czasows, kidra wyznacza dynamizacje proceséw
europejskich, pozostaje — wediug powszechnych ustaled — rok 1989. Wspéiczesny
wybitny filozof pyta w zwigzku z ta data: ,,Dzi§ mozemy zapytat: co zostalo
z marksizmu po jego upadku? [...] Upadia idea utopijnego Swiata, ale pozostat
materializm, gdyz w ludzkich pogladach na Zycie — czy to jednostki, czy to
spofeczefistwa — czynniki materialne zachowuja swe pierwszefistwo. Efektem tej
kombinacji powodzenia materializmu z jednej strony i $émierci my§$lenia utopijnego
z drugiej strony jest nowa ideologia — najsurowiej konserwatywna, a przy tym
najbardziej ztowroga w historii” '°.

Konserwatyzm wspdlczesnej ideologii polega na jej dogmatycznym odrzucaniu
jakiejkolwiek krytyki istniejacego spoleczefistwa. Nie ma sensu krytykowanie
filozofii immanencji, gdyZ préby zamknigcia rzeczywistoSci Swiata w materii

8J. Ratzinger, dzcyt,s 267.

°A. Gieysztor, Europa Idea Europy, BK, 4, s. 1313-1314.

YR, Buttiglione, Uwagi o stanie kultury europejskiej po upadku komunizimu, ,Znaki
Czasu”, 1992, nr 25, s. 22,
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zostaly skutecznie sfalsyfikowane przez marksizm., Wydawaé by sie moglo, ze
oczywista w tej sytuacji jest propozycja filozofii transcendentalnej, ktéra nakazuje
mierzyé wszystko, co istnieje miarg etyki i religii. Jednakze w tym miejscu bardzo
czesto, co widaé w sytvacji na przyklad przemian i dyskusji polskich, sigga sie
uporczywie po argumenty marksizmu,

Ztowrogo$é owej wspélczesnej ideologii wyraza si¢ natomiast w fakcie
pozbawienia wspdlczesnych narodéw europsjskich jakichkolwiek fundamentéw
duchowych czy idealéw. W konsekwencji przynosi to odrzucenie motywacji
postaw na rzecz drugiego, postaw przekraczajacych wiasny wymiar egzystencji,
a takze do odrzucania odpowiedzialnodci. Bez altruizmu i odpowiedzialno$ci — jak
stwierdza R. Buttiglione — nie moze istnie¢ spoleczefistwo ',

Na uwage zasluguje przede wszystkim, jak si¢ wydaje, ten aspekt nowej
ideologii, ktéry negatywnie ustosunkowuje si¢ do chrzeécijanstwa. Wyraza si¢ to
migdzy innymi tym, Ze upadek marksizmu sprowadza sie wylgcznie do sfery jego
niewydolnosci ekonomicznej i gospodarczej. Wazna jest ta wylgczno$¢ i absolut-
no$é oceny. Nie kwestionujac bowiem oczywistych wad marksizmu jako systemu
gospodarki centralistycznej i ich rezonansu w proteécie narodéw Europy
Wschodniej, nie mozna jednak uznaé tych niedomogdéw za wylaczny czynnik
1 pow6d upadku systemu.

Doswiadczenia rzeczywistosci, ktéra okre§la sig dzisiaj umownie i ogélnie jako
»filozofie po Kolymie” czy ,teologie po Gulagu” wskazuja na odrzucenie
obiektywnej prawdy czlowieka 1 $wiata, zakorzenionej w Bogu, jako na
praprzyczyne i prazrodio kryzysu marksizmu. Wskazuja takze dobitnie na gléwny
czynnik zwycigstwa nad systemem. Czynnikiem tym bylo dawanie $wiadectwa
prawdzie, zaréwno przez KoScioly tej czeSci Europy, jak i przez wielu lodzi
niewierzacych. Dawanie §wiadectwa prawdzie naleZzy do pierwotnego przestania
Ewangelii. Jednocze$nie we wspéiczesnoSci Europy, nabiera nowego kontekstu,
a przez to nowej konkretyzacji. Kontekstem tego ,,starego” i ,,nowego” zarazem
§wiadectwa, jest fakt upadku marksizmu. Koniec epoki komupizmu oznacza
w gruncie rzeczy finat apogeum racjonalizmu, swoiste przesilenie kultu rozumu
wyrazone w postaci znanego ,,§wiatopogladu naukowego”, w domySle — racjonalis-
tycznego.

Czas po tym apogeum wyraza si¢ w réznorodnych formach. Jedna z nich jest
progresywistyczny idealizm, ktdry traktuje upadek filozofii Marksa jako krok na
drodze iluminizmu. Ten kierunek cechuje wiasny obraz historii, wiara w teorig
ewolucji przekladang z plaszczyzny zbioru hipotez biologicznych w aksjomaty
metafizyczne oraz przedziwny sojusz z pozytywizmem. Tak wigc, gdy powszech-
niec we wspdlczesnej teorii poznania przyznaje sie, Zze nauka odkrywa jedynie
ograniczony charakter prawd, pozytywizm uogélnia prawa naukowe, ktdre moga
mieé zastosowanie w waskiej dyscyplinie. Tym prawom nadaje charakter
absolutny, a przez to obdarza je znamieniem idealizmu. Innym trendem

“Por.R, Buttiglione, dz cyt,s. 22
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postmarksistowskim jest absolutny relatywizm i odrzucenie idei prawdy. Przyj-
muje on postaé wspbiczesnego, nowoczesnego empiryzmu jako kontestacji
racjonalizmu. Nie zwaza przy tym na pewnego rodzaju wewnetrzng sprzeczno$é
swoich dazefi, gdyz buntujac sie przeciw racjonalizmowi, pozostaje wigZniem
utworzonej przez racjonalizm koncepcji rozumu.

Ostatnig z wymienionych tendencji jest kierunek ku sceptycyzmowi i nihiliz-
mowi, a ostatecznie ku irracjonalizmowi. Jako jedyny z wymienionych, bardzo
wyraznie akcentuje koniec racjonalizmu i jako jedyny moze pretendowaé, by
faktycznie uchodzié za kierunek postmarksistowski 2.

Wszystkie wymienione trendy charakterystyczne dla kultury, kiéra chrono-
logicznie mozna okresli¢ jako postmarksistowska, cho¢ faktycznie bywa ona (w
pierwszym i drugim wypadku) wilaSciwie przedmarksistowska wskazuja na
trudnodci okreSlenia relacji rozumu do prawdy (nie tylko idei prawdy, ale
rzeczywistosci prawdy). Te trudnoSci wyrazaja si¢ w tendencjach kreatywistycz-
nych (usituja tworzy¢ prawdg), redukcjonalistycznych (zawezaja prawde do
waskiego tylko wycinka poznawanego do§wiadczalnie) badZ akognitywistycznych
(uznajacych prawdg za niemozliwg do poznania). Wydaje sie, Ze w tej relacji
rozumu do prawdy zawiera si¢ najwigkszy dramat wspdlczesnoSci europejskiej.
Dramat, kiéry zostal zapisany historycznie i politycznie dwoma obliczami
totalitaryzmu europejskiego. Jest to zarazem dramat, ktéry wcigZz trwa, pomimo
bowiem zaistnienia w Europie sytuacji ,,po Gulagu” brak wlasciwie dotychczas
wystarczajacych analiz tego zjawiska, jak i brak percepciji przestania morainego,
ktére z tego faktu wyplywa. Trudno jest w kilku zdaniach ukazaé glebszg analize
zarysowanego problemu, jednakze poniZej zostanie dokonana préba przytoczenia
tez—postulatéw stawianych wspdlczesnej Europie przez my$l chrzeécijafiska,
a nastepnie ukazana zostanie préba zsyntetyzowania tych postulatdw w ramy
jednego przeslania,

3. GEOWNE POSTULATY POD ADRESEM EUROPY PRZYSZEOSCI

Tym, co najogdlniej ujmujac, charakteryzuje wspolczesno$é naszego kontynen-
tu to dzialanie jednoczace ujete w ambiwalencje doznaf i wrazefi. Tendencjom
i dzialaniom zjednoczeniowym towarzysza w réwnej mierze réZnego rodzaju
separatystyczne badZ przynajmmiej broniace si¢ przed zjednoczemiem wysitki.
Niejasny pozostaje sam model zjednoczenia, na ile ma on byé dominacjg krajéw
bogatszych i bardziej rozwinietych, na ile natomiast winien by¢ wspdlnym
uczestnictwem w dobrach tego §wiata.

Zamiarem niniejszej wypowiedzi nie jest oczywifcie analizowanie zlozono$ci
tych zjawisk, ani tym bardziej podanie wzoru rozwigzania zaistnialych probleméw.
Chodzi natomiast tutaj raczej o podanie, dokfadniej moéwiagc, przypomnienie

2 Por, tamze, 8. 24-26.
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wypowiedzianych juz ze strony Kosciola postulatéw aksjologicznych, co do
przysziodci Europy.

Pierwszym z nich jest — ogélnic méwiac — glos Kosciola w kwestiach
demokracji. Demokracja jako zjawisko charakterystyczne dla historii i wspoh-
czesno$ci Europy domaga si¢ — zdaniem Kosciota — wewngetrznego przy-
porzadkowania jej prawu, nie podlegajacego Zadnej manipulacji, pewnego
rodzaju prawu prawdziwemu. Taka koncepcje demokracji mozZzna okreslié
jako nomistyczna i przeciwstawié ja koncepcji kratystycznej, ktdra akcentuje
krateje — wladze, jej technike, sam fakt wladania moca wigkszosci spolecznej,
bez odwolywania sig¢ do prawdy fundujacej prawo. Dla chrzeScijan problem
sporu o te koncepcje demokracji staje sig czytelny w Swietle doSwiadczenia
krzyza i postaw wspéiukrzyzowanych z Jezusem. Jeden z nich osigga w ,,sprawie
7z Jezusa” pewien konsens spoteczny, opowiada si¢ za opinia wiekszodci,
preytacza sig do strony wykonujacych technike wladzy sadzenmia. I traci
swoje zycie. Natomiast drugi — pozostaje osamotniony w rozpoznanej prawdzie,
uznaje stuszno§é prawa w imie tej wiasnie rozpoznanej prawdy i -~ ocala
swoje Zycie.

Postulat eunomii (dobrego prawa) jako fundamentu demokracji zawiera juz
w sobie podporzadkowana wewnetrznie drugg tezg, ktéra wyraza przekonanie, Ze
dobre prawo zawiera w sobie przesianke, oparcia go na podstawie prawdy i jej
jedynego Twércy — Boga. Bultmann w swojej analizie procesu Jezusa wypowie-
dzial m.in. taka uwage: ,,Mozliwe jest zasadniczo pafistwo niechrze$cijafiskie, ale
nie ateistyczne”. Ta uwaga nabiera szczegélnego wymiaru po 1989 r. — upadku
specyficznego (marksistowskiego) systemu prawa i paiistwa, wspierajacego si¢ na
takim prawie, Bultmanowska mozliwo$¢ zaklada wilaSciwie ustawienie proporcii,
ktére zapewniaja wlaSciwe miejsce Boga; w §wietle tego ustawienia nalezy przyjac
wiare w jej istocie jako sprawg publiczng oraz tolerancje niewiary. Doswiadczenia
Europy Zachodniej, w ktére Polska wkracza dzisiaj z zatrwazajaca predkoscia,
wskazujg tymczasem na istotowe odwrdcenie tych proporcji: ateizm staje sie
jedynym dogmatem, a wiara tolerowana rzeczywistoscia — i to wylacznie w sferze
prywatnei (ale wtedy nie jest istotowo wiara).

Kolejnym, konsekwentnie wynikajacym z powyZszego postulatem, jest
dokonanie refleksii nad wilasciwym Dobrem najwyzszym. Odrzucenie ateizmu,
jako dogmatu i zarazem odrzucenie mozliwoSci przetrwania pafistwa ateistycz-
nego, nakazuje zrewidowanie pogladéw na temat Dobra najwyzszego. Nie moze
nim by¢ ani naréd sam w sobie (jak tego chcial nacjonalizm), ani rewolucja (jak
glosit to totalitaryzm marksistowski). W to miejsce winny pojawi¢ si¢ konkretne
instytucje prawne, polityczne i gospodarcze ponadnarodowe, a zarazem reprezen-
tujace interesy poszczegdlnych narodow, regiondw, krajéw 2,

Powyzsze postulaty, czy tez tezy, a zatem eunomistyczna koncepcja demo-
kracji, uznanie publicznej obecnoSci prawdy i jej fundamentu — Boga oraz

Bpor.J. Ratzinger, dz cyt, s 269-270.
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podporzadkowanie intereséw partykularnych dobru wspélnemu, spotykaja sie
w istocie w rzeczywisto$ci osoby ludzkiej.

4. PRAWDA OSOBY LUDZKIEJ JAXO PODSTAWOWY WYMGG
DUSZPASTERSTWA PRZYSZLOSCI

Rzeczywisto§é prawdy pojawia si¢ w kontekScie rozwazatt europejskich jako
swoisty zwornik dziejéw, jako wektor wyznaczajacy kierunek rozwoju badZ
moment stagnacji. W kulturze europejskiej prawda byla traktowana jako warto§é,
wspotbrzmiaca w triadzie innych obok dobra i pickna. To miejsce prawdy byto
kwestionowane przez niektére kierunki my$lowe, jak pragmatyzm. Wydaje sie
wszakze, ze najwicksze zakwestionowanie prawdy przyniosto dwudziestowieczne
europejskie doSwie’czenie, ktére umownie okreflamy mianem ,GULAGU”.
W tym obszarze dokonalo sie z pomoca ideologii ateistycznej radykalne
zakwestionowanie prawdy pojetej zaréwno jako manifestatio, adaeguatio,
coherentia. Wyrazilo si¢ to zatem w postaci zamknigcia podmiotu na obiektywna
rzeczywisto§é z pobudek pysznej ideologii, w niewiernoSci poznawanej rzeczywis-
todci, wreszcie w swoistym dogmatyzmie — przyjmowaniu bez uzasadnienia
aksjomatOw marksizmn i leninizmu.

Wydaje sie, Ze mozna niemal utozsamié¢ kryzys i wstrzasy wspOlczesng]
Europy z kryzysem prawdy. Problem uS§wiadomienia tego zjawiska pozostaje
wcig#, jak mozna suponowal, problemem otwartym. Tym bardziej otwarta
i aktualna pozostaje refleksja nad prawda czlowieka, ktéry jest droga Kosciota.
Odslonigcie prawdy czlowieka jako osoby ludzkiej, charakterystycznej dla calej
misji KoSciota, ale aktualizowane dobitnie w czasie obecnego pontyfikaty,
przypomina szczegblng dialektyke tej osoby — jej podmiotowo$C i transcendent-
no$§¢. Oznacza to zaréwno rzeczywisto$§¢ dystansu duchowego, jak i sfere
manifestacji wyzszosci czlowieka poprzez mozliwo$¢ przekraczania dostgpnej
rzeczywistodci w strong tego, co ma charakter cato§ci, wymiaru ostatecznego.

Dystansowanie i przerastanie — wyznaczaja bardzo ogélnie sposéb Zycia
adekwatny do prawdy o czlowieku — ikonie Boga. Prawda ta stanowi takze zespo6t
konkretnych wyzwafi duszpasterskich naszych czaséw w kazdej sferze. W tej
szczegblnej sferze, jaka jest duszpasterstwo etniczne w Europie jednoczace] sig
i zarazem nie umiejacej opanowaé krwawych antagonizméw narodowoSciowych
pozostaje chyba wyznacznikiem podstawowym. Chodzi tutaj o permanentne
Swiadectwo tajemnicy ludzkiej egzystencji — od poczatkéw jej istnienia, do kofica.
Takie jest wezwanie epoki upadku totalitaryzmu marksistowskiego i takie jest
zadanie Buropy wobec wyzwai nowych czaséw.
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Résumé

L’article prétend 4 une sorte de reflexion concernant la dimension axiolgiqe de I’'Europe. Ce
continent différédes autres non seulement par les critéres géographiques ou nationaux, mais tout d*abord
par une communauté de culture et de valeurs. L’heritage europeen dans ce domaine a été formé par la
pensée hellénique (se manifestant par la capacité socratique et e mal par la democratie), chretienne (le
personalisme, 1a valeur de la nation, la signification de la souffrane), latine (I'unité et 'universalisme de
la culture), enfin par la pensée moderne (le pluralisme, la mise en relief de la libérte). La sphére
axiologique a recemment subi une dynamisation (depuis1989) dans le contexte de la chute du marxisme
et d un effort de {’interpreter. Tout cela fait apparaitre de nouvelles exigences provenant du vieux
patrimoine ~ la miseen sureté et la protection de la démocratie, le respect du bien commun et plus
particulierement de la vérité intégrale de la personne humaine.
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CHRZESCIJANSKIE WYCHOWANIE
DO WARTOSCI MORALNYCH

WPROWADZENIE

Pelne i prawdziwe wychowanie czlowiecka nie moze pominaé jednego
z najwazniejszych jego aspektéw — a mianowicie: wychowania moralnego. Chodzi
fu o takie wychowanie czlowicka (miodego czlowieka), by umial on w dorostym
zyciu wybiera¢ dobro, opierajac si¢ na prawidlowo uksztaltowanym sumieniu. To
dobro — zar6wno w wymiarze indywidualnym, jak i spolecznym — nie moze byé
sprowadzone jedynie do jakich§ korzyéci, ale ma swoje fundamentalne odniesienie
do $wiata wartofci, ktére w perspektywie sumienia staja sie wartoSciami
moralnymi.

We wspbiczesnym §wiecie nikt nie kwestionuje wprost tego wewnetrznego
zwiazku wychowania i wartoci moralnych. Ale potykamy si¢ wcigz o pewne
zredukowane koncepcje wychowania, ktére zardwno na piaszczyZnie szkolinej, jak
i pozaszkolnej sprowadzaja to wychowanie jedynie do ksztalcenia, albo tez do
wasko rozumianego przygotowania fachowego. I wowczas wychowanie do
warto§ci ogranicza si¢ do pewnej wybranej sfery intelektualnej lub technicznej,
przez co czlowiek wprawdzie do§¢ dobrze rozpoznaje to, co ,ma”, czym
dysponuje, ale nie dochodzi nawet do pytad, ,kim jest” i ,kim powinien byé¢”.
Podobnie redukcyjnie mozna podej§é do wartofci morainych i sprowadzié je
jedynie do jakich§ wartoéci kulturowo-spolecznych, a wigc wartodci catkowicie
zmiennych, tak jak zmienne sa warunki zycia i kultura danej spolecznosci. Stad tez
ukazywanie wychowania jako wychowania do wartoSci moralnych stawia przed
nami fundamentalne pytanie o wlasciwe rozumienie wartosci w ogéle — a wartosci
moralnych w szczegdlno§ci.

Zanim przyjdzie blizej rozwazy¢ to zagadnienie, trzeba najpierw (w ogromnym
skrécie) ukazaé istotng perspektywe niniejszych rozwazafi: wspélczesny kontekst
problematyki wychowania dc warto$ci moralnych (1). Sam problem wartoSci
moralnych zostanie odczytany najpierw w relacji do problemu sensu i celu zycia,
a wiec w odniesieniu do projektu zycia, jako szczegblnego zadania ludzi mtodych
(2). Jednym z najwaZzniejszych aspektéw tych rozwazafi bedzie przedstawienie
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antropologicznego (a wigc plynacego z prawdy o czlowieku, z integralnej
koncepeji zycia ludzkiego) fundamentu warto§ci moralnych (3). Dopiero w tym
Swietle bedzie mozna postawié pytanie o chrzeScijafiska perspektywe odczytania
wartoéci moralnych (4). Poniewaz ta chrzeScijafiska perspektywa z koniecznosci
odnosi sie dzisiaj do spoleczefistwa pluralistycznego, a sam pluralizm bywa
sprowadzany do jakiej§ absolutystycznie pojmowane] wolnoéci, trzeba bedzie
postawié pytanie, czy wolno§¢ oznacza wyzwolenie od wartoSci moralnych? (5).
To, Ze méwimy o wychowaniu do wartosci, wychowaniu, ktére zawsze odnosi sie
do ksztaltu zycia spolecznego, sprawia, ze ' w koficu warto si¢ zastanowi¢ takze nad
spotecznym wymiarem wychowania do warto§ci (6).

Wychowanie do warto§ci moralnych nie moze ograniczyé sig jedynie do
abstrakcyjnego opisu tychze wartosci, lecz powinno ukazaé ich odniesienie do
Zycia czlowieka, do dynamicznych przemian cywilizacyjnych i spotecznych. Takie
wychowanie moralne musi ukazywaé moralny wydiwigk sytuacji, w jakich znalazt
si¢ wspédiczesny czlowiek. Tylko w ten sposéb mozliwe jest wychowanie do
prawdziwej odpowiedzialnodci moralnej, ktéra musi podejmowaé zawsze czlo-
wiek, jesli nie chee w tym $wiecie zatracié samego siebie.

Kwestia odpowiedzialnofci moralnej wydaje si¢ tu szczegblnie wazna. Nie
tylko dlatego, Zze coraz czeSciej spotykamy sig — nie tylko wéréd miodych
- z pragnieniem wolnoSci, ale bez réwnoczesnego przyjgcia odpowiedzialnoSci.
Szczegblne znaczenie odpowiedzialno§ci moralnej wiaZe si¢ nade wszystko
z faktem, Ze jest ona wyznacznikiem osobowej dojrzalo$ci cziowieka, a wiec
dojrzatoSci prawidlowo uksztaltowanego sumienia. W perspektywie aksjologicz-
nej, a wigc na plaszczyZnie wartoéci odpowiedzialno§é wiaze sie fundamentalnie
z faktem rozpoznawania 1 uznania okre§lonego é$wiata (porzadku) wartoSci.
Czlowiek niejako slyszy wezwanie plynace z tych warto§ci i stara sie na nie
odpowiedzie¢ na miarg pelni swego czlowieczefistwa.

W perspektywie chrzeScijafiskiej, to wezwanie ptynace od wartosci czlowiek
rozpoznaje jako powolanie plynace od osobowego Boga, ktéry wchodzi w dialog
z czlowiekiem i stawia go przed wolnym wyborem. Dlatego chrze$cijanin,
rozpoznajac $wiat wartosci ludzkich, jednoczeénie odczytuje je poprzez Chrystusa,
w Swietle Jego Ewangelii. W punkcie wyjécia jest to wyb6r catkowicie wolny.
Dlatego Chrystus rozpoczyna dialog ze spotkanymi ludimi od tego pelnego
szacunku dla ludzkiej wolnoéci zdania: ,Jesli chcesz byé moim uczniem”; ,jeSk
kto chee p6j$¢ za Mna...” (por. np. Mk 8, 34). Kiedy jednak czlowiek wybiera
Chrystusa jako swego Mistrza, powinien konsekwentnie przyjaé t¢ wizje Zycia
ludzkiego 1 te hierarchie wartoSci, ktérej uosobieniem jest sam Chrystus,
Bég-Czlowiek, a kidrej streszczeniem jest Kazanie na Gérze (Mt 5-7).
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1. WSPOECZESNY KONTEKST WYCHOWANIA
DO WARTOSCI

Ten wspotczesny kontekst wychowania do wartoSci wigze si¢ bez watpienia
z aktualng sytuacja polskiego systemu szkolnego !, ale tez wkracza daleko poza
szkolny program wychowania i dotyka tego wszystkiego, co sprawia, ze trzeba
wprost méwic o pewnego rodzaju kryzysie moralnym wspélczesnej ludzkosci, albo
przynajmniej o jej powaznym zagubieniu na plaszczyZnie odkrywania i uznawania
warto$ci moralnych.

Nie spos6b tutaj méwi¢ o tym wszystkim, co si¢ sklada na wcigZz nieprze-
zwycigzone, negatywne dziedzictwo polskiej szkoty poddanej systemowi totalitar-
nemu w ostatnich kilkudziesieciu latach. Chodzi przeciez o zmiange mentalnosci
ludzkiej o przewartosciowanie kryteriéw ocen moralnych. Zaden parlament, Zadne
ministerstwo nie moze dokonaé ustawa, dekretem lub rozporzadzeniem zmiany
w ludzkiej mentalnoéci. Nie zadekretuje si¢ nieskazitelnodcei ludzkich sumieri i nie
wymaze sie zmiang struktur i programéw tego zla, ktére niejako ,,przyigneto” do
wielu nauczycieli i wychowawcow. Wielu ludzi wyniosto z przesziodci niezwykle
wyrazne ,,duchowe zranienie”, ktére w powaznym stopniu ostabilo zmyst wartosci
nade wszystko w odniesieniu do wartoéci duchowych i moralnych. Nalezy
z satysfakcja podkreslié, ze $§wiadomo$é tego ,,okaleczenia” towarzyszy wyraZnie
sporej czesci Srodowiska polskiej szkoly i Zze wieln ludzi podejmuje trud
poszukiwania sposobéw przezwycigZenia tej sytuacji.

Szkota polska byla przez tyle lat poddana utopijnej, a zarazem totalitarne;
wizji zaprogramowania czlowicka tak, by stal sie on postuszny ,straznikom
szczedcia ludzkodei”, ,,mesjaszom” doczesnego raju. Nie chodzito wigc o kszta-
iowanie zmystu warto$ci, ale wprost przeciwnie, o takie jego zdeptanie,
by czlowiek moégi w pelni poddaé si¢ totalitarnej wiadzy. Ta w koficu
niendana préba (nieudana dzigki ogromnej rzeszy najczeScie] anonimowych
nauczycieli i wychowawcéw, ktérzy tego programu nigdy nie uczynili swoim!),
préba zaprogramowania czlowieka przyniosia jednak pewnego rodzaju pasywnosé,
gotowo§é zbyt wielu ludzi poddawania si¢ ,zdalnemu sterowaniu”. Czekanie
na gotowe formulki 1 rozsirzygniecia, stan zniewolenia, swoista dyspozycyjno§é
wobec majacych wiadze, to tylko niektére z przejawdw manipulacji ptynacej
z systemu totalitarnego.

Kilka ostatnich lat naszego budowania spolecznoSci postiotalitarnej ukazalo
niezwykle wyrainie, iz zagubienie zmystu wartosci nie moZe byé odniesione
jedynie do uwarunkowan plyngcych z przeszlodci i nie moze by¢ jedynie skutkiem
totalitaryzmu. Wielu z nas ze zdziwieniem, z niepokojem, z moze nawet z lekiem
odkrywa, ze tzw. budowanie demokracji moze odbywaé si¢ bez odniesienia do
ckreslonego systemuo wartofci. Z czego to wynika? Warto — choéby pokrétce

'W niniejszej refleksji zostato dwiadomie pominigte zagadmienic wychowania moralnego
w rodzinie, albowiem ze wzgledu na swoja specyfike domaga si¢ ono odrebnego omdéwienia,
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niecia ducha i uniesiefi serca. Nic, zupelnie nic. Pozostaje tylko znuzenie [...].
Nienawi$¢ do czlowieka, do Indzkiego losu opanowala nas na réwni ze
zdziczeniem, 1 to sprawia, Ze twory nasze]j kultury sg tak pelne ohydy: szyderstwo,
jatki gnijacego miesa, zacieklo§¢ w przetrzasaniu dna zarazy [...] — kultura krukéw
fub hien {...J. Uciec? Lecz czy jest to mozliwe? Unicestwiono moje racje zycia,
szydzi sie ze mnie, gwalci moje sumienie, a ja tkwi¢ w tym wszystkim, duszac si¢
i szukajac po omacku §ladu straconych zhudzed [...]. Ludzkos$¢ trwata dzieki temy,
7e miala dla siebie szacunek, §wiadoma zarazem swej wielkoSci 1 ograniczonosci
swojej natury [...]. Obecnie nastato wielkie, szalone $wigto, gdy wszystko jest
dozwolone, wszystko obnazone, wszystko usankcjonowane w wielkiej orgii na
miarg naszego gatunku. Gdy zgasng pochodnie, co pozostanie z godnosci, ktéra
stanowila o naszej odrebnosci? Wyniszczajaca jasno$é widzenia pograzy wszystkie
warto§ci w ofchlani cynizmu — a ich ostatni obroncy, wyszydzeni, zelzeni,
traktowani jak klamcy, tchérze lub glupcy, zostana zmuszeni do milczenia” *.

Nawet je€li ten obraz dzisiejszego $wiata zostal namalowany zbyt czarnymi
barwami, to jednak widal w nim to przedziwne skondensowanie zagrozen, jakie
ludzko§¢ szykuje sama sobie. 1 czyz wspélcze$ni obroficy wartoéci moralnych,
w tym szczegdlnie wartodel chrzedeijanskich — nie sg w oczach tak wielu w naszym
spoleczensiwie tymi glupcami, wyszydzonymi, czyZ to nie oni sg traktowani jak
Idamcy, bo w ten sposdb chee sig im odebraé prawo méwienia i krytycznego osadu
wspdlczesnodei w imie obiektywnej hierarchii warto$ci? Zlo 1 klamstwo — atakujae
bezustannie i glosne, nade wszystko poprzez srodki przekazu — Zywia przekonanie,
ze jeshi beda gloéno krzyczed, to natychmiast zamienig sie¢ w dobro 1 prawde.

2. MIEJSCE WARTOSCI MORALNYCH
W PROJEKCIE LUDZKIEGO ZYCIA

Czlowiek jest sam sobie zadany, ma siebie ksztaltowaé, zmierzajac ku pelni
czlowieczefistwa. WigZe sie z tym w sposéb nierozerwalny okreSlony $wiat
wartosci, cho€ nie zawsze jest tak, ze kazdy czlowiek od razu odnajduje zwarty
system tychze wartoSci. W tym kontekScie méwi sie o jakim§ projekcie zycia,
ktéry cztowiek ksztaituje w sobie od miododci, a ktéry stale udoskonala i koryguje
przez cale zycie. Kiedy czlowiek podejmuje zadanie wznoszenia ,,budowli” swego
Zycia, ,,budulcem” staja si¢ przyjete przez niego wartosci. Tutaj wlasnie czlowiek
staje przed pytaniem o system moralny, o ksztalt swego sumienia, albowiem od
tego zalezy ostatecznie, jaki projekt Zycia przyjmie i jak go bedzie realizowat.

Niezwykle donioste sg tu stowa Jana Pawla I z Listu do miodych: ,Chrystus
pyta o stan Wasze] §wiadomoéci moralnej. Pyta réwnocze$nie o stan Waszych
sumiefl. Jest to pytanie kluczowe dla cztowieka. Kluczowe — dla Waszej miodosci.
Dla calego projektu zycia, ktéry wlasnie w miodosci ma sig¢ uksztattowaé. Warto§é

‘Y. Omimus, Prdby odpowiedzi, Warszawa 1972, s. 9-12 (wybrane fragmenty).
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tego projektu jest najSciSlej zwiazana ze stosunkiem kazdego i kazdej do dobra
i zla moralnego. Warto§¢ tego projektu zalezy w sposéb zasadniczy od
prawdziwosci i od prawoSci Waszego sumienia. Zalezy tez od jego wrazliwosci” .

Papiez nie zatrzymuje si¢ jednakze na indywidualnym znaczeniu prawego
sumienia, a wiec nie odnosi go jedynie do pojedynczego czlowieka. Odczytje ten
problem w perspektywie wspllnotowe] i dziejowej zarazem: ,,Poziom sumienia,
poziom warto$ci moralnych — to najwazniejszy wymiar doczesnoSci i historii.
Historia bowiem pisana jest nie tylko wydarzeniami, kt6re rysuja si¢ niejako »od
zewnatrz« — jest ona przede wszystkim pisana »od wewnatrz«: jest historig
tudzkich sumiefi, moralnych zwyciestw lub klesk. Tutaj tez znajduje podstawe
istotna wielko$§¢ czlowieka: jego prawdziwie ludzka godno$é. [...] Tak wiec
w sumieniu: w wewngtrznej prawdzie naszych czyndéw ~ stale poniekad obecny
jest wymiar zycia wiecznego. A réwnocze$nie to samo sumienie, poprzez wartosci
moralne, wyciska najwyrazistsza pieczeé na zyciu pokolefi, na historii i na kulturze
Tudzkich srodowisk, narodéw i calej ludzkosci” 6. Jak z tego wynika, ksztattowanie
w czlowieku takiego zmystu moralnego, by moégl on wiasciwie odczytal wartosci
moralne i dokonywaé wsréd nich odpowiedzialnego wyboru, jest nie tylko
promocjg godno§ci osoby ludzkiej w jej wymiarze indywidualnym, ale takZe
wplywa na ksztalt Zycia danego pokolenia, na ksztalt jego kultury 1 jego przysziych
dziejow.

Co to jednak znaczy, ze trzeba wiasciwie odczytal warto$ci moralne i co
wigcej wiasciwa hierarchie warto§ci? Zacznijmy od wyjaSnienia fundamentainych
nieporozumied, jakie towarzysza aktualnej dyskusji w Polsce na temat wartosci,
szczegblnie wartodci chrzescijafiskich w Zyciu spolecznym. Niekiedy prébuje sie
wartoci chrzescijariskie przedstawiaé jako wartodci przeciwko komus$ lub czemus.
Stad tez wezwanie do respektowania tychze wartoSci mialoby byé rzekomo
zamachem na pluralizm i demokracj¢. W ten spos6b chce sig przemycié czysto
subiektywistyczng koncepcje wartosci. W takiej strukturze my$lowej warto$ciowe
utogsamiatoby sie z tym, co jest korzystne albo potrzebne okre§lonemu cziowieko-
wi lub danej grupie, a nie musialoby byé wartoSciowe dla innych, co wigcej
mogloby by¢ nawet dla nich szkodliwe. Nie ma to nic wspblnego z obiektywna
wizjg wartoSci. Jezeli co§ jest wartoScia, to nie dlatego (moze precyzyjniej: nie
jedynie dlatego), ze kto$ to uznaje za wartoSciowe, ale dlatego, ze to odpowiada
prawdziwemu dobru cziowieka, jest w jakiej§ mierze (wigkszej lub mniejszej — tu
istnieje juz zréznicowanie wartoéci) wyznacznikiem jego osobowej godnosci. Stad
tez nie tylko za nieshuszne, ale za wprost niecne trzeba uznal ,straszenie” ludzi
warto§ciami chrze§cijafiskimi. WartoSci nie sa nigdy przeciwko czlowiekowi,
podobnie jak nie sg nigdy przeciwko demokracji. Gdyby tak bylo, mielibySmy do
czynienia z pseudowarto$ciami.

3 List do miodych, 6.
6 Tamze.
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Z tym wigZe si¢ drugie nieporozumienie. Moralne warto$ci zwiazane
z chrzedcijafistwem chce sie czgsto przedstawié jedynie jako warto$ci wasko
religijne, nickiedy jako wprost ,,dodatek” do ludzkiego zycia, czyli co$, co tatwo
odrzuci¢ jako przejaw swoistego ,religianctwa”. Jaki sens miatyby mieé te
warto$ci dla cziowieka bezreligijnego, mocno zsekularyzowanego, ktéry — jeéli
nawet nie odrzuca istnienia Boga — Zyje tak, jakby go nie bylo? Tymczasem
wartoéci wprost religijne stanowig tylko jeden z elementéw calego chrzeScijafis-
kiego systemu wartoSci i nawet je§li kto§ nie przyjmuje transcendentnego, a wigc
nadprzyrodzonego wymiaru zycia ludzkiego, to pozostale elementy chrzeécijafis-
kiego systemu wartoéci nie moga by¢ potraktowane jako jakies zagrozenie dla jego
czlowieczefistwa. Do tego zagadnienia przyjdzie zresztg wrdcié, kiedy bedzie
rozwazana chrzedcijafiska perspektywa warto§ci moralaych.

Czy nie lepiej jednak, jak sugeruja niektérzy, odwolywaé si¢ do wartosci
ludzkich, humanistycznych (niektérzy méwia: ogodlnoludzkich) zamiast toczyé
spory o wartodci chrze§cijafiskie jako wartoSci konfesyjne? Przeciez takze
chrzedcijanie powinni zgodzié si¢ na promocje wartoSci ludzkich. Gdyby bylo
inaczej mozna by ich latwo okrzyknaé wrogami praw czlowieka (takie oskarzenia
zreszig juz padaja). Otéz szkopul thkwi w tym, Ze dzisiejsze rozumienie wartoSci
humanistycznych (albo: humanistyczne rozumienie wartosci) wiaze si¢ ze
wspomnianym juZz wcze$niej relatywizmem w pojmowaniu moralnoSci, z czego
jednoczesnie rodzi sig¢ nastawienie pragmatyczne i utylitarystyczne w podejéciu do
tychze wartofci. W takiej koncepcji przestaje by¢é wazna warto$§€ sama w sobie,
a liczy sie jedynie ,,warto§¢ dla nas”, z podkre§leniem, ze to jest kwestia naszego
wyboru, co jest dobre dla nas. WartoSciowe staje sie¢ wtedy to, co jest przyjete
przez jaka$ grupe ludzi. Mdwienie w tym kontekScie o wartoSciach ogdélnoludzkich
oznaczaloby nie tyle to, Ze sg to warto$ci odpowiadajace powszechnie ludzkiej
naturze i sa wyrazem godnoéci kazdej osoby ludzkiej, lecz ze sg to wartosci
przyjete przez jak najwigksza grupe ludzi. Tymczasem nie mozna wartosci
sprowadzaé jedynie do plaszczyzny psychologicznej Iub socjologicznej, ale trzeba
odkrywa¢ ich ontyczny fundament.

Szczegdlnie niebezpieczny wydaje si¢ socjologizm w podejéciu do moralnoéci.
WartoSci moralne i odpowiadajace im zasady etyczne bylyby wdéwcezas roz-
strzygane na zasadzie referendum. Wiemy jednak dobrze, Zze ludzie w swoich
wyborach — co jest swoistym dramatem i paradoksem tak czesto powtarzajacym si¢
w dziejach Iudzkich — nie zawsze opowiadaja sig¢ za obiektywna wartoécia. Czy to,
ze Hitler doszedt do wladzy na zasadzie wolnych wyboréw, nadaje jego wiadzy
peing legitymizacje? A odwolujac sig do ewangelicznego obrazu sadu nad
Chrystuserm: czy fakt, ze Chrystus ,przegrat” referendum ludowe na rzecz
Barabasza oznacza, ze nie po Jego stronie byla prawda i dobro? (Warto ten obraz
mie¢ w pamieci, kiedy dzisiaj niektérzy z nieukrywana satysfakcjgs moéwia
o ,.przegranej” Koéciota w Polsce).

WyjaSnienie tych nieporozumied jest w tym miejscu potrzebne, albowiem
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czlowieka. Méwiac o warto§ciach, mamy na mySli zawsze jakie§ dobro, jakas
doskonato$é, pewng jako$¢, ku ktérej kierujg sie pragnienia czlowieka. Wszystko
wigc zalezy od tego, jaka kto§ ma wizje wartoSci. Ta wizja w sposob
fundamentalny zalezy od odkrycia celu i sensu zycia, a wigc takze od
wspomnianego powyzej projektu zycia. Czlowiek jest tego typu stworzeniem, ze
nie tylko jest, ale wie, ze jest. Dlatego tez mozZe stawia¢ fundamentalne pytania: po
co zyje? czy warto zy¢? Najpierw trzeba wigc daé odpowiedZ na pytanie o warto§é
zycia jako takiego, a dopicro w tym S$wietle mozna budowal okre§lony system
wartosci. Nic wiec dziwnego, Ze ludzie, ktérzy nie odnajduja sensu i celu zycia, nie
sa zdolni do pelnego odczuwania obiektywnej hierarchii wartoéci. T odwrotnie: kto
nie odnajduje prawdziwej hierarchii warto$ci, nie moze w pelni odpowiedzieé
sobie na pytanie, o sens i cel wiasnego zycia.

Kazdy, kto szuka cehu i sensu Zycia i na tym fundamencie buduje projekt zycia,
pragnie, by jego czyny, by cala jego dzialtalno$¢ nie byly bezcelowe. Widaé z tego
wyraZnie, ze wychowanie do wartoéci moralnych jest zawsze najpierw pomocg
ofiarowana mtodemu czlowiekowi, by odnalazt on sens i cel swojego zycia, bo
tylko w ten spos6b zostamie niejako wyznaczony zasadniczy Kierunek i wartoéé
ludzkiego dziatania jako realizacji okre§lonej wartoSci. Na tej podstawie moZna tez
okresli¢ podstawowe preferencje okreslonych warto§ci w zyciu danego cztowieka.
Przeciez mozna powiedzieé — trawestujac znane powiedzenie — ,,powiedz mi, jakie
wartoéci preferujesz, jakie stawiasz najwyzej, a powiem ci, kim jeste§”.

W kontekécie celu i sensu zycia latwiej tez czlowiekowi przyjaé, ze wartosci
ukladaja si¢ w okre§lony system, ze maja one swojg hierarchie, ze jedne z nich sg
wyZsze, a inne nizsze, Albowiem jedne z nich - te wyzZsze — bardziej potwierdzaja
zasadnicze kierunki zycia danego czlowieka, anizeli te, od ki6rych nie zalezy istota
czlowieczefistwa, Trzeba w zwiazku z tym zrozumieé zasadnicze prawa ukiadu
tychze warto§ci. Warto§ci niZsze stoja u podstaw ludzkiej egzystencji i sg
konieczne koniecznoS$cig §rodka: stanowig bowiem warunek do osiagnigcia innych,
wyzszych od nich warto§ci. Dlatego wartoéci niZsze nie mogg stanowil
prawdziwego celu zZycia, lecz sa jedynie Srodkami do celu. W jakim$ sensie ich
warto$¢ ostateczna zalezy w duZym stopniu od tego, jakim innym warto§ciom
wyzszym shuza, albowiem od tych wyzszych wartodci czerpia swoja dodatkowa
szlachetno§é. Chociaz te wartoSci niZzsze i podstawowe sg konieczne do Zycia
ludzkiego, to jednak czlowiek nie moze si¢ do nich wylacznie ograniczyd.
Albowiem nizsze warto§ci wspieraja si¢ zawsze na wartoéciach wyzszych 1 z nich
czerpia swoja celowo$é. W ten sposdb cziowiek, odnajdujac ostateczny sens i cel
Zycia, potwierdza go jednocze$nie poprzez swoje konkretne wybory okreélonych
wartodci, ktére stanowia dla niego cele czastkowe i podrednie.

W zwiazku z istnieniem obiektywnej hierarchii warto§ci wychowanie moralne
powinno zawsze odnosi¢ si¢ nie do odizolowanych, pojedynczych wartosci, lecz
ukazywaé ich &cisle wzajemne powiazanie z nieustannym podkre§laniem, co jest
wlasciwie §rodkiem, a co celem w zyciu. By nauczy¢ si¢ prawidiowo rozréznial
migdzy réznymi warto§ciami, zaréwno wychowawcy, jak i sami wychowankowie,
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powinni uniknaé trzech zafalszowafi w podejSciu do hierarchii wartoéci: jedno-
stronno§ci moralnej, przewrotnosci moralnej oraz podlodci moralne;.

Jednostronno§é moralna oznacza pewne zawezenie §wiata wartoSci do pewnej
okreSlonej grupy wartoSci. NajczeSciej chodzi tu o ograniczenie sig¢ do tych
warto$ci, kidre przez swoja konkretno$C latwiej narzucaja sie czlowiekowi
i zaspokajaja jego najbardziej podstawowe potrzeby. Im wyzsze warto§ci, tym ich
zaspokojenie staje si¢ spokojniejsze, mniej natarczywe, dlatego tez czlowiek moze
nie zauwazy¢ ich braku w swoim Zyciu. Nic wigc dziwnego, Ze jednostronno$é
moralna wiaZe sig¢ zawsze z jaka$ odmiang materializmu, w ktérym przesuwaja sie
na plan dalszy (lub zostaja zupelnie wyeliminowane) wartoSci duchowe i religijne.
Widoczne jest szczegdlnie wyraZnie w dzisiejszych podstawach konsumpcyjnych.
A trzeba to wigza¢ z wplywem $rodkéw komunikacji masowej, z reklama i moda,
ktére najpierw budzg w czlowieku potrzeby drugorzedne, a potem wskazuja na
drogi ich zaspokojenia.

Przewrotno$¢ moralna w podejSciu do wartoéci oznacza takie odwrdcenie
hierarchii wartoéci, w ktérym wartoSci niZsze zajmuja miejsce warto§ci wyzszych
1 odwrotnie. W ten sposdb zostaje zachwiana hierarchia celéw i §rodkéw. To, co
powinno by w Zyciu czlowieka tylko érodkiem do osiagniecia celu, staje sie dla
niego celem samym w sobie. Takie i tutaj wartoSci materialne, biologiczne,
zwiazane z podstawows egzystencjg ludzka moga staé si¢ celem samym w sobie.
Trzeba to widzie¢ w dzisiejszych postawach jakiego$ ,ubstwienia” pewnych
wartoSci, ktére wprawdzie sg wartoSciami w jaki$ sposéb wyznaczajacymi takie
bogactwo Zycia Iudzkiego, ale ktére w Zadnej mierze nie zastuguja na miano
wartosci najwyZszych.

Jeszcze bardziej fundamentalnym i groZnym dla zycia ludzkiego zafal-
szowaniem jest podlo§¢ moralna. Tutaj nie tylko dochodzi do catkowitego
przestawienia hierarchii celow i §rodkow, ale czlowiek znieprawia swoje sumienie
przez to, ze postuguje si¢ pewnymi warto§ciami wyzszymi lub najwyzszymi,
w celu osiggnigeia warto$ei nizszych. Czlowiek moze w ten sposéb wykorzystaé
warto§ci duchowe, nadprzyrodzone, aby osiagnaé pewne cele materialne Iub
spoleczne. Czlowiek moze sprzedaé swoje sumienie, swoja godno§é osobowa za
okreslone korzys$ci materialne lub za pewien awans w hierarchii spofecznej. W tym
sensie podloScia byloby takie wykorzystywanie wartoSci religijnych do jakie§
manipulacji politycznej.

Te i inne niebezpieczefistwa na drodze odkrywania i uznawania prawdziwej
hierarchii wartofci prowadzg do podstawowego pytania o kryteria, ktore
pozwalatyby nie tylko odrdinié prawdziwe wartoSci od pseudowartosci, ale takze
wirdd rzeczywistych wartosei te, ktore sa wazniejsze od mniej waznych. Przy
czym trzeba si¢ nauczyC rozrdZniaé to, co pilne w Zyciu cztowieka, od tego, co
naprawd¢ wazne . Dlatego tak wazne staje si¢ tutaj prawidtowe uksztalttowanie

" A. de Saint Exupery wyrazit to nastepujaco: ,,Od dawna nauczylem sie rozrézniaé to, co wazne,
od tego, co pilne. Filne jest rzecz jasna, zeby czlowiek jadl, gdyz bez pozywienia nie bedzie cztowieka
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ludzkiego sumienia. To za$§ w fundamentalny sposéb zalezy od pelnego poznania
prawdy o czlowieku, o jego Zyciu, o jego przeznaczeniu, a wige od wilasciwie
pojetej antropologii. Jasne jest jednak, ze chrzeScijanin nie zatrzyma sie w tym
przypadku jedynie na porzadku naturalnym, lecz odczyta go w kontekscie tego
wszystkiego, co wiaze sic z Osobg 1 dzialaniem zbawczym Jezusa Chrystusa.

3. ANTROPOLOGICZNY FUNDAMENT
WARTOSCI MORALNYCH

Jak to juz zostato kilkakrotnie podkre§lone, zaréwno wartoéci moralne, jak i ich
hierarchia maja charakter obiektywny. Nie zaleza wigc od psychologicznego
nastawienia poszczegdlnych ludzi, ani tez od stopnia spolecznej akceptacji.
Albowiem fundamentalne znaczenie tych wartodci 1 ich odpowiednie miejsce
w hierarchii warto$ci zalezg od tego, w jakiej mierze sa wyznacznikami osobowej
godnosci cztowieka. To, co stuzy prawdziwemu dobru czlowieka, nalezy uznaé za
wartoé¢. I im bardziej zaspokojenie danej wartoSci wskazuje na godno$€ osoby
ludzkiej, tym wyzsze miejsce nalezy sie jej w hierarchii wartosci®,

Widaé z tego wyraZnie, jak istotne jest wlasciwe odczytanie pelnej prawdy
o cztowieku, a wigc integralna koncepcja zycia ludzkiego. Jesli bowiem zostanie
zafalszowana prawda ¢ czlowieku, zostaje tym samym znieksztalcona hierarchia
wartodci. Warto w tym miejscu odwotaé si¢ do sléw Jana Pawla I, ktdry podezas
trzeciej pielgrzymki do Polski, w przemdéwieniu do przedstawicieli nauki méwit
w auli KUL-u: ,,Wlaénie poprzez refleksje nad wiasnym poznaniem, cziowiek
objawia si¢ samemu sobie jako jedyne jestestwo posréd §wiata, ktore widzi sig »od
wewnagirz« zwigzane z poznang prawdg — zwigzane, a wigc takZe »zobowigzane«
do jej uznania, w razie potrzeby takze aktami wolnego wyboru, aktami $wiadectwa
na rzecz prawdy. Jest to uzdolnienie do przekraczania sicbie w prawdzie [...].
Czlowiek zauwaza po prostu, Ze jest osobowym podmiotem, osoba. Staje oko
w oko wobec swojej godnosci!” Papiez wskazal jednoczednie, Ze to uznanie
prawdy o czlowieku nie jest sprawa prosta. Stad: ,,Czlowiek tez musi w imie

i w ten spos6b problem przestanie istnieé. Ale mitosé, sens Zycia i smak rzeczy Boskich sz wazniejsze
[...]. Nie stawiam wiec sobie pytania, czy cziowiek bedzie, czy tez nie bedzie szczgsliwy, czy bedzie 2yt
w dostatkn i wygodzie. Pytam przede wszystkim o to, jaki cztowick bedzie dostatni, szczg§liwy
i wygodnie zyjacy [...J. Nie odrzucam bynajmniej zdobyczy cziowieka, kidre pozwalajg mu wstgpowad
— jak po schodach — coraz wyzej. Ale nie chee pomylié celu ze §rodkiem, schodéw ze §wiatynia.
Konieczne jest, aby schody dawaly dostep do $§wiatyni, w przeciwnym razie bedzie to Swigtynia
bezludna. Ale wazna jest tylko §wiatynia. Konieczne jest, aby rodzaj ludzki trwal 1 mial do dyspozycji
to, co pozwala mu wzrasiaé. Ale to wszystko tylko schody, prowadzace do cziowieka. Dusza, ktdra mu
zbuduije, bedzie jak bazylika, bo tylko ona jest wazna. Potgpiam was wiec nie za to, Ze zalezy wam na
zwyklym zyciu. Ale za to, ze traktujecie je jako cel”, A. de Saint Exupery, Twierdza,
Warszawa 1985, s. 66.

8Prawa ukiadu wartoSci omawiaja szerzej: S. Witek, Chrzescijariska wizja moralnosci,
Poznari 1983, s. 95-104.
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prawdy o samym sobie przeciwstawi¢ si¢ dwojakiej pokusie: pokusie uczynienia
prawdy o sobie poddana swej wolnoSci oraz pokusie uczynienia siebie poddanym
$wiatu rzeczy; musi si¢ oprze¢ zaréwno pokusie samoubéstwienia, jak i pokusie
samourzeczowienia [...]. Czlowiek juz »od poczatku« necony jest pokusa peddania
prawdy o sobie wladzy swej woli i umieszczenia si¢ przez to »poza dobrem
i zlem«, Kuszony jest iluzja, Ze prawde o dobru i ziu pozna dopiero wtedy, gdy
sam bedzie o niej decydowal”®,

Trzeba w tym miejscu podkre§lié, ze dzisiejszy spdér w Polsce dotyczacy
wartoSci chrzescijafiskich i koncepcji zycia spolecznego tak naprawde jest sporem
o czlowieka. To nieprawda, Ze jest to spér o miejsce religii, czy tez KoSciola
w pafistwie demokratycznym. Tak naprawde w gre wchodzi pelna prawda
o czlowieku i nikt, kto naprawde chce by¢ odpowiedzialny za ksztalt zycia
ludzkiego — w wymiarze indywidualnym i spolecznym — nie moze udawac, ze nie
rozumie istoty tego sporu.

W kontekicie tego wspdlczesnego sporu o czlowieka — sporu obejmujacego
zreszta wickszo$é spoleczefistw — Jan Pawel II moéwi o szczegblnym niebez-
pieczefistwie wyobcowania czlowieka — o jego alienacji na drodze zagubienia
pelnej prawdy o sobie samym. Odrzucajac bigdng koncepcje alienacji w marksiz-
mie, Ojciec Swigty wskazuje, ze tak naprawde wiaZe si¢ ona z utratg autentycz-
nego sensu istnienia. A wzywajac do ukazania alienacji w perspekiywie
chrzeScijafiskie, stwierdza, ze ,alienacja polega na odwrdceniu relacji Srodkéw
i celéw: czlowiek nie uznajac warto§ci 1 wielkoS§ci osoby w samym sobie
i w bliznim, pozbawia si¢ mozliwoSci przezycia w pelni swego czlowieczefistwa
i nawiazania tej relacji solidarnodci i wspélnoty z innymi IndZmi, do ktérej zostat
stworzony przez Boga [...]. Wyobcowany jest zatem czlowiek, kiéry nie chce
wyjé¢ poza samego siebie, uczyni z siebie daru ani stworzy¢ autentycznej ludzkiej
wspblnoty, dazacej ku swemu ostatecznemu przeznaczeniu, ktérym jest Bég” '°,

Papiez stwierdza wyraZnie, Ze w odniesieniu do spoleczefistwa zachodniego
zostato tam wprawdzie przezwycieZzone zjawisko wyzysku w tych formach, ktére
opisywal Marks. ,Nie zostala natomiast przezwycigZona alienacja przejawiajaca
si¢ w réznorodnych formach wyzysku, polegajacego na tym, ze ludzie poshuguja
si¢ soba nawzajem i w sposéb coraz bardziej wyrafinowany, zaspokajajac swoje
partykularne i druogorzedne potrzeby, stajg sie glusi na potrzeby podstawowe
i autentyczne”'. Alienacja jest wiec typem zniewolenia, kt6re wigze sig
z falszywa koncepcja Zycia ludzkiego, a wige jednocze$nie z zafalszowaniem
wolnodci: ,,Czlowiek, ktory troszezy si¢ wylacznie albo gléwnie o to, by mieé
i uzywaé, niezdolny jest do opanowania wlasnych instynktéw i namigtnoSci oraz
do podporzadkowania ich sobie przez posluszefistwo prawdzie, nie moze byé

®Jan Pawet II, Do korica ich umitowat (Trzecia pielgrzymka Jana Pawla Il w Polsce), Watykan
1987, s. 45-47.

®Encyklika Centesimus annus (CA), nr 41,

" Tamze.
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wolny: postuszeristwo prawdzie o Bogu i o cziowieku jest pierwszym warunkiem
wolno$ci, pozwala cziowickowi uporzadkowaé wlasne potrzeby, wlasne pragnienia
i sposoby ich zaspokajania wediug wiaSciwej hierarchii, tak by posiadanie rzeczy
pomagalo mu wzrastaé” %,

Pele przezywanie godno$ci osobowej paradoksalnie nie staje si¢ tatwiejsze
przez to, Zze epoka nasza jest epoka ,humanizméw”, albowiem niektére z nich
opieraja si¢ na ateistycznych i sekularystycznych przestankach. Stad jedne z nich
prowadza do poniZenia, a nawet unicestwienia czlowieka, inne za$§ zafalszowuja
prawde o czlowieku przez jego ubOstwienie. Sg jednak 1 takie kierunki humanizmu,
ktére uznajac wielko$é a zarazem ubdstwo czlowieka, cheg ukazywaé i podtrzymy-
wacé jego pelna godno$¢. ,,Dlatego wlasnie widzimy — stwierdza Jan Pawel II - jak
rozprzestrzenia si¢ dzi§ i coraz bardziej umacnia poczucie osobistej godnosci
kazdej ludzkiej istoty. Dobroczynny prad przenika i ogarnia wszystkie ludy §wiata,
ktére coraz lepicj uSwiadamiaja sobie godno§¢ czlowieka, a wigc nie »rzeczy« lub
»przedmiotu«, ktérym mozna si¢ postugiwad, ale zawsze 1 tylko »podmiotu«, ktory
posiada sumienie 1 wolno$é, jest wezwany do odpowiedzialnego zycia w spole-
czenstwie i w dziejach i podporzadkowany warto§ciom duchowym i religijnym” 2,

Tutaj trzeba widzie¢ fundamentalny obowigzek KoSciola: powinien strzec
petnej prawdy o czlowieku, chocby mial przez to by¢ stale »znakiem sprzeciwu«
wobec wszystkich redukeyjnych koncepcji cztowieka i sensu zycia ludzkiego. Tym
bardziej, Ze obok zagroZenia alienacja, zagubienie pelnej prawdy o cztowieku rodzi
wcale nie wymySlone niebezpieczefistwo nowych totalitaryzméw. Tam gdzie
neguje sie istnienie prawdy absolutnej i neguje si¢ transcendentng godno$¢ osoby
ludzkiej (a tym samym i absolutny, obiektywny charakter warto§ci i calego
porzadku moralnego) tam latwo moze narodzic si¢ system totalitarnego niszczenia
czltowieka. Stad stwierdzenie Jana Pawla II, ze ,totalitaryzm rodzi si¢ z negacji
obiektywnej prawdy: jezeli nie istnieje prawda transcendentna, przez postuszenst-
wo ktérej czlowiek zdobywa swa pelna tozsamo$é, to nie istnieje tez zadna pewna
zasada, gwarantujaca sprawiedliwe stosunki miedzy ludZmi. Co wiecej, jesli si¢ nie
uznaje prawdy transcendentnej, triumfuje sita wladzy i kazdy dazy do maksymal-
nego wykorzystania dostepnych mu §rodkéw, do narzucenia wlasnej korzysci, czy
wiasnych pogladéw, nie baczac na prawa innych. Woéwczas czlowiek jest
szanowany tylko na tyle, na ile mozna si¢ nim postuzyé w wlasnych egoistycznych
celach. Tak wiec nowoczesny totalitaryzm wyrasta z negacji transcendentnej
godnosci osoby ludzkiej” .

W tym kontekscie Jan Pawetl II wyjasnia, dlaczego system totalitarny zwraca
si¢ przeciw Kodciolowi, a takZe prébuje wchionaé naréd, rodziny, wspdlnoty
religijne i poszczegdlne osoby. Otdz pafistwo 1 partia, ,,ktére siebie stawiaja ponad
wszelkimi warto§ciami, nie beda tolerowaly uznawania obiektywnego kryterium

2 Tamaze,
BChL, 5.
“CA, nr 44.
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dobra i zla, innego aniZeli wola sprawujacych wiadze [...]. To wiaénie dlatego
totalitaryzm stara sie zniszezy¢ Koécidl, a przynajmniej podporzadkowaé go sobie
i uczyni¢ z niego narzedzie aparatu ideologicznego”. Papiez dodaje: ,.Broniac
wiasnej] wolnoéci, Kofci6t jednoczeénie broni osoby ludzkiej, ktdra ma bardziej
stucha¢ Boga niz ludzi (por. Dz 5, 29)” .

Trzeba takze w tym miejscu wyraZnie powiedzieé, ze w celu uwolnienia si¢ od
tego zagrozenia totalitarnege nie wystarczy budowanie jedynie okre§lonych
struktur demokratycznych, a wigc odwolywanie sie do systernu prawnego nie
opartego na obiektywnym porzadku moralnym (przerazajacy jest tutaj ,,pozyty-
wizm prawny” wielu luodzi, ktérzy si¢ na ten porzadek powoluja, bez préby
odpowiedzi, czy prawa ustanawiane w Systemie komunistycznym naprawde
odpowiadaja dobru czlowieka i spoleczno$ci). Autentyczna demokracja opiera sig
bowiem na dwu fundamentalnych filarach: na systemie prawnym i na poprawnej
koncepcji osoby ludzkiej 'S, W tym $wictle latwiej przychodzi nam zrozumieé,
dlaczego budowanie w Polsce struktur demokratycznych i okre§lonego porzadku
prawnego nie wydalo jak dotad prawdziwych owocéw. Trzeba bowiem zmienial
czlowieka tak, by to on prawdziwymi wartoSciami budowal to wszystko, co mu
umozliwiajg demokratyczne struktury.

Pozwala to tez zrozumieé¢ 7rddia obecnego ataku na Koscibt i na wartosci
chrzedcijafiskie. Odwotajmy si¢ jeszcze raz do niezwykle doniostych stéw Jana
Pawia H, bo sg one doskonalym komentarzem do aktualnej sytuacji w Polsce:
»Dzi§ zwyklo sig twierdzié, ze filozofig i podstawa odpowiadajaca demokratycz-
nym formom polityki sg agnostycyzm i sceptyczny relatywizm, ci za$, ktérzy
zywia przekonanie, Ze znaja prawdg, i zdecydowanie za nia ida, nie sa,
z demokratycznego punktu widzenia, godni zaufania, nie godzg si¢ bowiem z tym,
Ze o prawdzie decyduje wigkszo$¢, czy tez, Ze prawda si¢ zmienia w zalezno$ci od
zmiennej réwnowagi politycznej. W zwiazku z tym nalezy zauwazyé, ze
w sytuacii, w ktdrej nie istnieje zadna ostateczna prawda, bedaca przewodnikiem
dzialalnoSci politycznej i nadajaca jej kierunek, latwo o instrumentalizacj¢ idei
i przekonafi do celéw, jakie sobie stawia wiadza. Historia uczy, ze demokracja bez
wartodel fatwo si¢ przemienia w jawny lub zakamuflowany totalitaryzm” 7.

Juz to ukazanie zasadniczego sporu na temat poprawnej koncepcji cziowicka
i sensu zycia ludzkiego prowadzi wprost do problemu wartoéci chrzescijariskich.
Ten spér potwierdza jednocze$nie w sposdb niezwykle wyraZny, ze weale tu nie
chodzi o wasko rozumiane wartosci religijne, ale o fundamentainy problem, czy na
zycie ludzkie, w tym takie na Zycie spoleczne, bedziemy patrzyli z pozycji
integralnej koncepcji czlowieka, czy tez poddamy sie manipulacji nowych
Hatopii”, ktére zamiast uznaé t¢ koncepcje, beda wolaly ,,wymyslié sobie” jakiego$
nowego czlowieka.

S Tamze.
% Por. tamze, nr 46.
T Tamze.
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4. CHRZESCHANSKA HIERARCHIA WARTOSCI

Byla juz okazja by podkreéli¢, jak niebezpieczne w dzisiejszym sporze na temat
warto$ci, w tym takze sporze na temat respektowania warto§ci chrzeécijafiskich,
staje si¢ znieksztatcone, zafalszowane pojecie tych wartosci, a wigc ukazywanie ich
rzekomo ideologicznego charakteru oraz sprowadzenie ich do wasko rozumianych
wartosci religijnych. Tymczasem chrzescijafistwo nie jest ideologia, lecz jest takg
koncepcja zycia ludzkiego, ktore wyrasta z osobowego spotkania — w duchu wiary,
nadziei i mitoSci — z Jezusem Chrystusem, Bogiem—Czlowiekiem. To spotkanie
rodzi wzajemng wigZ, ktéra w jezyku Biblii okre§lamy mianem ,,przymierza”. Jest
to nie tylko przymierze pomigdzy Bogiem a cziowiekiem, ale takze — wyrastajace
z tej relacji — przymierze ludzi migdzy sobg. Uznanie Boga jako Ojca prowadzi
konsekwentnie do budowania zycia w duchu braterstwa.

Tak wiec w centrum takiej wizji zycia ludzkiego stoi Osoba Chrystusa, a tym
samym niezwykle doniosta w rozumieniu wartoSci chrzescijafiskich prawda, ze
Bag stat si¢ Cztowiekiem. Ta prawda o Wcieleniu sprawia, Ze w chrze§cijafistwie
pie mozna w sposéb sztuczny oddzielaé tego, co ludzkie od tego, co Boze. Prawda
o wcielenin sic Boga jest najwigksza promocjg cztowieka, jest najpelniejszym
potwierdzeniem godnodci ludzkiej osoby. Czlowiek, ktéry chce odnaleZé petng
prawde o sobie, odczytuje t¢ prawde poprzez odniesienie do Chrystusa:
prawdziwego Boga i prawdziwego Czlowieka.

Wszyscy zapewne znamy stowa Jana Pawla I z Jego programowej encykliki
Redemptor hominis, stowa, ktre zostaly takZze w nieco innej wersji powtdrzone
podczas pierwszej pielgrzymki do Polski na placu Zwycigstwa w Warszawie:
,Chrystus—Odkupiciel [...] objawia w pelni czlowieka samemu czlowiekowi [...].
Czlowiek odnajduje z Nim swoja wiaSciwa wielko$é, godno§é i warto§€ swego
czlowieczefistwa [...]. Czlowiek, ki6ry chece zrozumieé siebie do kofica — nie wedle
jakich§ tylko doraZnych, czeSciowych, czasem powierzchownych, a nawet
pozornych kryteriéw i miar swojej wiasnej istoty — musi ze swoim niepokojem,
niepewnoscia, a takze slabosdcig i grzesznoScia, ze swoim Zyciem i $miercia,
przyblizy¢ si¢ do Chrystusa. Musi niejako w Niego wej$é z sobg samym, musi
sobie »przyswoil«, zasymilowaé calg rzeczywisto§¢ Weielenia i Odkupienia, aby
siebie odnalezé” ™°,

Czyz te stowa Papieza nie s najlepszym potwierdzeniem, ze odwolywanie si¢
do wartodci chrzedcijafiskich, a wiec warto§ci odczytywanych zawsze w odniesie-
niu do Osoby Chrystusa, prowadzi nas zawsze do cztowieka, do jego autentycznej
godnodci 1 wartosci. Nie trzeba sic wige ba¢ wartoci chrzeécijafiskich, tak jak nie
trzeba si¢ baé samego Chrystusa. Dotyczy to takze tych wszystkich, ktérzy nie
rozpoznaja i nie uznajg w Chrystusie Jego Béstwa. Zawsze pozostaje bowiem dla
nich odwotanie si¢ do tych warto§ci, ktérych uosobieniem jest Chrystus—cztowiek.

Zapewne wielu ludzi niewierzacych podpisze sig i dzi§ pod stowami Mariana

®RH, ar 10.
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Przeteckiego, ktdry pisal przed laty w artykule pod znamiennym tytulem
Chrzescijaristwo niewierzqcych: ,JEtyka chrzescijatiska jest maksymalistyczna.
Zada ona, aby w kazdej naszej decyzji czynnikiem rozstrzygajacym byl czynnik
moralny. Poczucie wazno$ci spraw cudzych, niewaZno§ci wiasnych, mito§é
i pokora — to rézne strony tej samej moralnej postawy, postawy kogo§, kto zyje dla
innych, a nie dla siebie. Czy ideal ten moZna uznaé za istote chrzedcijafiskiej etyki?
Nie mam co do tego watpliwosci. Co wigcej, w ideale tym sklonny bylbym
upatrywac istote chrzeScijaristwa w ogéle. Tak widze postaé i nauke Chrystusa
— 1 to w nich jest dla mnie taki wielki i bliski”. I autor pyta si¢ dalej o to, czy
mozna zy¢ na miare tego chrzeScijafiskiego ideahn: ,,Czyz nie jest to zadanie
szaleficze? C6z z tego, skoro jest to Zadanie naszego serca. Taki wiasnie
nieosiagalny ideat dyktuje nam nasza intuicja moralna. Idealu moralnego nie
wybieramy dowolnie, nie przykrawamy do takich czy innych mozliwoéci. Ideal ten
jest nam dany. Odkrywamy go w naszym intuicyjnym do$§wiadczeniu” *°,

Jakze do tvch sléw nie przystajg dzisiaj §wiadomie zmanipulowane ataki na
wartodci chrzedcijafiskie. Jakie wielu dzisiejszym ludziom brakuje zwyczajnie
dobrej woli w proébie przynajmniej zrozumienia tychze warto$ci. Moze dlatego, ze
Juz zrezygnowali w ogdle z jakiegokolwiek ideah: moralnego?

Chrzefcijafiska perspektywa wartoéci moralnych zycia ludzkiego, z jednej
strony, wskazuje na ideal czlowieczefistwa i zarazem pelng prawde o czlowieku
w Osobie Chrystusa, a z drugiej — ukazuje chrzefcijafiskg hierarchi¢ wartogei
poprzez odniesienie tych wartodci do celu i sensu zycia, kt6re chrzeScijanin
odnajduje poprzez uznanie Boga jako Stworcy i Zbawey. Czlowiek, ktéry uwierzyt
w Chrystusa odkrywa, Ze w jego Zyciu nie chodzi jedynie o odkrywanie
konkretnych zadafi, norm i postaw, ale o spotkanie z Kim§, kto wzywa do
wszechogarniajgeej mitoSci (por. 1 Kor 13), a jednoczes$nie ta miloscia obdarowuje.

W tym Swietle projekt zycia, za ktéry czlowiek jest odpowiedzialny przed
samym soba, zostaje odczytany jako powolanie o charakterze nadprzyrodzonym.
Dzieki wierze w Chrystusa w czlowieku dokonuje si¢ fundamentalne przejscie od
zycia pojmowanego jedynie jako realizacja okre§lonych zadaf, czy tez osiaganie
okre§lonych wartodci (czasami rozumianych wasko: jedynie jako korzysci), do
zycia w SwiadomoSci daru. Czlowiek najpierw odkrywa, Ze jest obdarowany, ze
jest przez Kogo§ kochany, ze jest wartocia ,,w oczach Boga” i dopiero w tym
Swietle rozumie pelniej sens swego zycia moralnego: jest to odpowiedZ na
uprzednie obdarowanie mitoScia. Juz sam fakt istnienia potwierdza fundamentalna
prawde: Bég muie chce, Bég mi méwi: ,,dobrze, ze jeste§”. Wiec i ja sam méwie
najpierw sobie: ,,dobrze, ze jestem”. Ta samoakceptacja powinna z kolei prowadzi¢
de akceptacji innych ludzi. Oni takZe sa chciani przez Boga, oni sa takze kochani.
Rozpoznajac wige innych ludzi jako ,,warto$¢”, ucze sie im moéwié: ,,dobrze, ze
jestescie”. Tak oto jezyk wartoSci staje si¢ jezykiem milosci o charakterze
uniwersalnym: kazdy jest moim bliZnim.

M. Przetecki, Chrzescijadistwo niewierzacych, ,,\Wie#”, 12, 1969, nr 6.
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Rodzi si¢ jednak pytanie: jeSli ta chrzeScijafiska wizja warto§ci moralnych,
a zarazem Wwizja Zycia ludzkiego odniesionego do milosci, jest tak gigboko
pozytywna, to skad bierze si¢ taka nieufno$¢ w podejéciu do tej wizji? Czy chodzi
tu jedynie o to, ze chrzeScijafistwo, gloszac tak wzniosla wizje zycia ludzkiego,
stawia czlowieka przed zbyt wielkimi wymaganiami moralnymi? Nie ulega
watpliwosci, Ze te wymagania moralne sg ogromne i przerastaja naturalne zdolnosci
czlowieka, ale przeciez — jak to zostalo powyzej powiedziane — wyrastaja one nie
tylko z kondycji ludzkiej, ale takie z nadprzyrodzonego obdarowania. Dlatego
Jezus przestrzega swoich wyznawcdw: , Kto trwa we Mnie, a Ja w nim, ten przynosi
owoc obfity, poniewaz beze Mnie nic nie mozecie uczyni¢” (J 15, 5).

Specyfika chrzescijariskiej wizji zycia ludzkiego, ktéra by¢ moze jest jednym
z najbardziej kontestowanych aspektOw doktryny chrzeScijariskiej, jest prawda
o tym, ze ten czlowiek umitowany przez Boga, naznaczony tak wielkg godnoscia
i wezwany do tak wzniostych celéw jest jednoczednie czlowickiem grzesznym. To
grzech w sposdb fundamentalny staje na drodze pelnego rozwoju czltowieka, to on
prowadzi do zaciemnienia wrodzonego zmyslu wartoSci. Kazde wychowanie
moralne, kazda préba ksztattowania w cztowieku wiaSciwej hierarchii wartoéci nie
moZe tym samym abstrahowaé od prawdy, Ze czlowiek — takze ten, ktéry
rozpoznaje pewne warto$ci 1 normy swego Zycia — jest zdolny do czynienia zla,
Swigty Pawet ten dramat zagubienia moralnego poprzez grzech wyrazil w drama-
tycznych stowach: | Nie rozumiem bowiem tego, co czynig, bo nie czynig tego, co
chee, ale to, czego nienawidze — to wlasnie czynie [...]J. Nie czyni¢ bowiem dobra,
ktérego chee, ale czynie to zlo, ktdrego nie chee. Jezeli za$§ czynie to, czego nie
chce, juz nie ja to czynie, ale grzech, ktéry we mnie mieszka. A zatem stwierdzam
w sobie to prawo, Zze gdy chee czynié dobro, narzuca mi sig zto” (Rz 7, 15.19-21;
por. szerze] ww, 14-25).

Jezeli czlowiek odrzuci prawde o swej grzesznoSci, w sposéb zasadniczy
zaklamuje prawde o swym czlowieczefistwie, a tym samym znieksztalca sie jego
zmyst moralny. Dlatego tak niebezpiecznym zjawiskiem ukazywanego tutaj
wychowania do warto§ci jest utrata poczucia grzechu zwigzana zawsze z jakim$
zaciemnieniem sumienia. W takiej sytuacji czlowiek zamiast stanaé w calej
prawdzie swego sumienia, tak naprawde od niego ucieka.

Jan Pawel II wiaze wyraZnie zamienie sumienia z utrata poczucia grzechu:
»Czy nie grozi czlowiekowi wspéiczesnemu zaémienie sumied? Martwota,
»znieczulenie« sumien? Zbyt wiele znakéw wskazuje na to, ze w naszych czasach
takie zaémienie istnieje [...]. W tej sytuacji w spos6b nieunikniony zaciera sie takze
poczucie grzechu, bedace Scifle powiazane ze §wiadomoscig moralna, z po-
szukiwaniem prawdy, z pragnieniem odpowiedniego korzystania z wolnosci” .

W tekScie przygotowanym do wygloszenia do mlodziezy zgromadzonej
w Krakowie na Skalce Jan Pawel II (ktéry ostatecznie wyglosil przeméwienie
improwizowane), nawiazujac do szlachetnej daznodci ludzi miodych, stwierdzil, ze

mAdhortacja Reconciliatio et paenitentia (EP), nr 18.
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prawidtowa realizacja tych daznosci domaga si¢ calo§ciowej wizji cztowieczenstwa.
I dodat: ,,Czlowiek jest soba poprzez dojrzato$¢ swego ducha, swego sumienia,
swego stosunku do Boga i bliZnich. Nie bedzie lepszym §wiatem i lepszym
porzadkiem Zzycia spolecznego taki porzadek, ktbéry tym wartosciom ludzkiego
ducha nie daje pierwszefistwa [...]. Pamigtajcie, Ze fad, ktérego pragniecie jest fadem
moralnym i nie osiggniecie go inaczej, jak tylko zapewniajac pierwszefistwo temu,
co stanowi site ludzkiego ducha: sprawiedliwosci, mitoéci, przyjaZni” 1.

Jednym z najbardziej wyrazistych, a zarazem przejmujacych wezwafi Jan
Pawet II do wladciwego ksztaltowania siebie na miarg prawego, dojrzalego
sumienia jest Jego przeméwienie do miodziezy podczas Apelu Jasnogérskiego
w ramach drugiej pielgrzymki do Polski (18 czerwca 1983), kiére Ojciec Swiety
powtbrzyt w dostownym brzmieniu podczas Apelu Jasnogérskiego z mibodziezg
§wiata 14 sierpnia 1991 r.: ,,Co to znaczy »czuwad«? To znaczy, ze staram si¢ byé
czlowiekiem sumienia, ze tego sumienia nie zagluszam, i nie znieksztalcam.
Nazywam po imieniu dobro i zlo, a nie zamazujg. Wypracowuje w sobie dobro,
a ze zla staram si¢ poprawié, przezwycigiajac je w sobie. To taka bardzo
podstawowa sprawa, ktérej nigdy nie mozna pomniejszy¢, zepchnaé na dalszy
plan. Nie. Nie! Ona jest wszedzie i zawsze pierwszoplanowa. Jest za§ tym
waznigjsza, im wigcej okolicznodci zdaje sig sprzyjaé temu, aby§my tolerowali zto,
aby$my sie z niego rozgrzeszali. Zwlaszcza, jeZeli tak postepuja inni [...]. Musicie
od siebie wymagaé, nawet gdyby inni od was nie wymagali [...}. Dzisiaj, kiedy
zmagamy Sig 0 przyszly kszialt naszego Zycia spolecznego, pamigtajcie, ze ten
ksztalt zalezy od tego, jaki bedzie czlowiek. A wiec: czuwajcie!” 2

. Zafalszowane poczucie grzechu albo utrata tego poczucia grzechu w powigzaniu
z jakim§ znieprawieniem sumienia jest potwierdzeniem zagubienia pelnej prawdy
o czlowieku. Oznacza wiec jednocze$nie zagubienie podstawowego punktu
odniesicnia w poszukiwaniu wlaSciwej hierarchii wartoéci. Tam bowiem, gdzie
czlowiek nie stara sie stanaé w calej prawdzie wobec zla, ktére dzieje si¢ wokdtniego
i w nim samym, tam jednoczesnie zostaje zagubione wyczulenie na §wiat wartoSci,
anawet zaciera si¢ granica pomigdzy tym co dobre, a co zle. W skrajnym przypadku
czlowiek prébuje nawet nazywaé zto dobrem i ukazywaé to zlo, jako wyzwolenie
z ,0kowdw” moralnoéci. Stajemy woéwczas w obliczu problemu wlasciwego
rozumienia ludzkiej wolnosci: czy naprawde jest ona wyzwoleniem od warto$ci?

5. WOLNOSC - WYZWOLENIEM
OD WARTOSCI MORALNYCH?

Wspblczesny §wiat jest w szczegdlny sposéb wyczulony na zagadnienie
wolnodci, a jednoczesnie stale stoi przed grozba zagubienia tej wolno§ci lub jej

! Tamze, s. 229.
2Yan Pawetl I, Pokdf Tobie, Polsko! Ojczyzno moja! (Il pielgrzymka do Polski), Watykan
1983, s. 78. ‘
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zafalszowania. Dla spoleczefistw Zyjacych cale dziesigciolecia w totalitarnym
uciskn istnieje jednak dzisiaj niebezpieczefistwo swoistego zachiy$niecia sie
wolnoscia, niebezpieczefistwo skoncentrowania si¢ na jednym jej aspekcie, czyli
na wyzwoleniu z wszelkich form uvcisku, ktory niszczy! godno$¢ osoby ludzkiej
i tkanke” zycia spolecznego.

Wydaje sig, jakby na zasadzie wychylenia wahadla w druga strong, ze wielu
ludzi zaczelo utozsamiaé wolno§¢ z dowolnodcia, ze zaczeto te wolnoéé
interpretowaé w duchu skrajnego liberalizmu (czy nawet libertynizmu) i per-
misywizmu. Dlatego tez wychowanie moralne czlowieka jest mieodlaczne od
poszukiwania prawdziwego ,,oblicza” wolnodci. Jest to dzisiaj tym wazZniejsze, im
bardziej czlowiek domaga sie tej wolno§ci dla siebie i im bardziej zagraza mu
oderwanie pragnienia wolnosci od prawdy o sobie samym.

Nie ulega watpiiwo$ci, ze od pewnego czasu stale postgpuje w Swiecie
pewnego rodzaju ,dechrystianizacja” wolnosci, Ze chce si¢ ja widzie¢ poza
ewangelicznym oredziem o wyzwoleniu, poza chrze§cijafiskim systemem wartoSci.
Tym bardziej, ze §rodki masowego przekazu wydaja si¢ lansowaé poglad, zZe
chrzedcijafiskic zasady moralne, a tym samym takze chrzeScijafiski system
warto§ci, stoja na drodze urzeczywistnienia si¢ prawdziwej wolnosci ludzkiej. Stad
tez glosi sie, Ze porzucenie wartodci chrzedcijafiskich i przyjecie liberalistycznej
koncepcji zZycia spolecznego umozliwi dopiero realizacje pelnej wolnosci tak
w wymiarze indywidualnym, jak i spotecznym.

Tymczasem zniewolenie i zafalszowanie wolnoSci jest mozliwe nie tylko
w systemie totalitarnym, ale takze w systemie liberalnym. Dlatego tez Papiez
Pawet VI — wskazujac na niebezpieczefistwa falszywego rozumienia wolnosci
w obydwu systemach spolecznych: komunizmie i liberalizmie - przestrzegal
w Octogesima adveniens przed idealizowaniem liberalizmu, ktéry rzekomo stot
zawsze na gruncie obrony wolno§ci osoby ludzkiej: ,,CzyZz jednak chrzedcijanie,
ktérzy angazuja sie w tym kierunku, nie maja z kolei sktonnosci do idealizowania
liberalizmu, ktéry staje sig wéwcezas proklamacja wolnoéci? Pragneliby oni znaleZé
jaki§ nowy model doktryny, bardziej dostosowany do warunkéw wspéiczesnych,
ale latwo zapominaja, ze liberalizm filozoficzny w swoich podstawach zawiera
bledpe twierdzenie o autonomii jednostki w jej dzialalnoSci, motywacjach
i korzystaninu z wolnosci. Znaczy to, ze takie ideologia liberalna wymaga od
chrzescijan roztropnego osadzenia” %,

Trzeba si¢ wigc bacznie przypatrzeé¢ temu nieustannemu powolywaniu si¢
w Polsce na zachodnie demokracje, na europejski system wartosci, na liberalistycz-
ng koncepcje zycia. Nie jest to — jak niektérzy prébuja pochopnie osadza
~ odwrécenie si¢ od zjednoczenia z Europa, lecz wskazanie na konieczno$é
krytycznego osadu wartosci, jakie sa proponowane przez wspdlczesna kulture
europejska. Wspblczesne przemiany w $wiadomoSci europejskiej prowadza
w niektérych przypadkach az do skrajnej postawy zaprzeczenia chrzeScijafiskiego

1.ist apostolski Octogesima adveniens (OA), nr 35.
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dziedzictwa. Objawito si¢ to nie tylko w ogloszonej przed laty teologii ,,$mierci
Boga”, ale takze dzisiaj w swoistej teologii ,,§mierci czlowieka”, ,,$mierci obrazu
Boga w czlowieku”, mimo calego wzniostego stownictwa o godnosci i wielkosci
czlowieka. To wiasnie systemy absolutyzujace czlowieka i jego ziemskie
osiggniecia doprowadzily do tego, ze poddano pod dyskusje samego czlowieka,
jego godno$é, jego warto§é i jego pragnienie Absolutu. Europejskie prady
my¢$lowe, zamknigte na transcendencjg, doprowadzily europejskiego czlowieka do
rozczarowania i egzystencjalnego leku. To, Zze wielu ludzi nie widzi pelnych
wymiar6w owego kryzysu, nie czyni go muiejszym — wprost przeciwnie. -

Rodzi sie pytanie, czy chrze$cijanom w Polsce 1 w Europie pozostato juz tyiko
przystosowanie sie do ideologicznie pojetej i czgsto lansowane] na rézne sposoby
przez §rodki spolecznego przekazu europejskodci, czy tez powinni prébowaé na
nowo tworzyé duchowe oblicze Europy oparte na istocie chrzescijanskiego
oredzia? Trzeba wiele odwagi, by nauczy¢ sig zy¢ i dziaiaé, nie tyle stosujac jakie§
zasady ideologiczne, odpowiadajace powierzchownemu pojeciu tozsamoSci
europejskiej, co raczej opierajgc szukanie swego mmiejsca w Zyciu poprzez
rozpoznanie i uznanie Chrystusowego Przymierza miloSci.

Holdowanie postawie subiektywistycznej i indywidualistycznej w pogoni za
wyimaginowana wolno$cia i w imie samorealizacji prowadzi do glebokiej alienacji
duchowej. Jeéli do tego dolgczy sig¢ mit postepu technicznego jako jedynego
antidotum na trudno$ci, to czlowiek wspliczesny pozostanie wowczas bez
transcendencji 1 bez wilasnego waetrza. Dlatego tez dla przyszlosci Polski, a takie
dla przysztosci Europy nie jest rzecza obojetng, czy ludzie — w pogoni za biedna
wizje woinosci — odrzuca chrzeScijafiskie orgdzie o wolnosci, ktére w sposéb
fundamentalny wiaZe si¢ z pelng prawda o czlowieku i jego powolaniem do mitosci.

Prébujac blizej opisal istote wolnosci czlowieka, a wiec jednoczeSnie
fundament jego stawania sig¢, Jan Pawel II wyraZnie wskazuje na jej zwiazek
z prawda i odpowiedzialnoScia. Jest to wigc jednocze$nie zasadniczy Kkierunek
dojrzewania ludzkiego sumienia. Ojciec Swicty stwierdza: ,,Wolno§¢ jest tym, co
mnie oftwiera ku rzeczywistoSci — a réwnocze$nie wiaze mnie czesto wewnetrzng
zaleznoScia. Jest to zalezno§¢ od prawdy. Wladnie przez t¢ zalezno§é od prawdy
poznanej i uznanej jestem »niezalezny« [...] niezaleiny poniekad od nikogo i od
niczego. Zaleiny wewnetrznie od siebie. Odpowiedzialno$¢ rodzi si¢ wraz
z poznaniem owej prawdy wraz z przekonaniem o prawdzie” %,

W kontek$cie samowychowania — a wigc nade wszystko w odniesieniu do ludzi
miodych — Jan Pawel II stwierdza, Zze pelna prawda o czlowieku jest warunkiem
jego wolnosci: I w tej dziedzinie Chrystusowe stowa »poznacie prawde, a prawda
was wyzwoli« stajg si¢ istoinym programem. Mlodzi majg — je§li si¢ tak mozna
wyrazi¢ — wrodzony »zmyst prawdy«. Prawda za$ ma stuzyé wolnoSci: miodzi
maja takZe spontaniczne pragnienie wolnoSci. A co to znaczy by¢é wolnym? To
znaczy: umie¢ uzywac swej wolnoSci w prawdzie — by¢ »prawdziwie« wolnym.

#A. Frossard, Nielekajcie sie. Rozmowy z Janem Pawlem H, Watykan 1982, s. 121.
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By¢ prawdziwie wolnym — to nie znaczy, stanowczo nie znaczy: czyni¢ wszystko,
co mi sig podoba, na co mam ochotg. Wolno$§¢ zawiera w sobie kryterium prawdy,
dyscypling prawdy. Bez tego nie jest prawdziwa wolnoscia. Jest zaklamaniem
wolnoéci. By¢ prawdziwie wolnym — to znaczy: uzywac swej wolnoSci dla tego, co
jest prawdziwym dobrem. W dalszym ciagu wigc, by¢ prawdziwie wolnym — to
znaczy: byé czlowickiem prawege sumienia, by¢ odpowiedzialnym, byé czlowie-
kiem »dla drugich«” .

W kontekécie tej prawdy o czlowieku, ktéry ma byé ,cziowiekiem dla
drugich”, chrzeécijafiska wolno§¢ 1 wyzwolenie sa zawsze zwiazane z realizacja
wielkiego nakazu mito$ci. Milo$¢ jest najwyzsza zasada chrzedcijafiskiej moralno-
§ci, takze moralnoéci spolecznej. Jest wigc tq wartoScia, z ktérej trzeba
wyprowadzi¢ wszystkie inne wartosci i odpowiadajace im zasady moralne. Chodzi
zawsze o pelne uznanie czlowieka i jego godnodci, z czego wywodzg si¢ prawa
i obowiazki czlowicka. Chodzi ostatecznie o to, aby coraz wigce] ludzi umiato
odnajdywaé siebie poprzez bezinteresowny dar z siebie. A poniewaz w tym wyraza
sie godnoéé osoby ludzkiej, czlowiek cheac sie ,uwolni¢” od systemu wartoSci
opartego na milosci jako darze z siebie, zaprzecza wlaSciwie swemu czlowieczefis-
twu 1 chee sie wyzwoli¢ od siebie samego.

6. SPOLECZNY KONTEKST WYCHOWANIA
DO WARTOSCI MORALNYCH

Dotychczasowe rozwazania na temat wychowania do wartoSci moralnych
w duchu oredzia chrzeécijafiskiego wskazaly juz bardzo wyrainie na spoleczny
kontekst przyjmowania okre§lonego systemu wartoéci. Konkretny czlowiek
i okre§lone spoleczesistwo, nade wszystko dany nardd, ksztaktuja swoje postawy
wobec $wiata wartosci, w tym wartoéci moralnych, w kontekdcie dziedzictwa
kulturowego, w jakim ksztattuje si¢ ich wychowanie. Zaréwno indywidualne oceny
okre§lonych wartoSci i calego systemu wartosci, jak 1 przyjety system wartoscl
wyznaczajacy dziedzictwo narodowe, wyrastaja z przekazu pokolefi.

Dlatego ten spoleczny kontekst problematyki warto§ci wyraza si¢ w tym
wszystkim, co zawiera si¢ w pojeciu tradycji. Tradycja jest zawsze zwigzana
z przekazem okres§lonych wartodci, a tozsamo$¢ danego narodu wiaZe sie w spos6b
zasadniczy z wiernoScig okreS§lonej tradycji, uznawanej za tradycje narodowa.
I chociaz nowe pokolenia nie przyjmujg w spos6b bierny tego wszystkiego, co
pozostawily poprzednie pokolenia, to przeciez zupelne zerwanie tych wigzi
z tradycja, stawia pod znakiem zapytania szanse¢ zachowania tozsamoSci
kulturowej danego narodu. Pewne miedzypokoleniowe konflikty na plaszczyZnie
przekazu warto$ci wydaja si¢ nie do uniknigcia, ale zasadniczy profil wyznaczony
przez tradycje danego narodu winien zostaé zachowany.

B List do mlodych, 13.
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Dlatego tez zachowanie tradycji narodowych, w tym takze okre§lonego §wiata
wartoéci, nie nalezy utozsamiaé z postawg falszywego tradycjonalizmu. Tu nie
chodzi o jakie$ ,zakonserwowanie” wartoSci tradycyjnych, ale o takie ich
przyjecie, oczyszczenie 1 rozwinigcie, by mogly byé one w twérczy sposéb
przekazane nastgpnym pokoleniom. Nie mozna tez uwaza z gory, ze kazda troska
o wlasna tozsamo$¢ narodowa na plaszczyZznie wartoSci jest przejawem nacjonaliz-
mu, albowiem nie chodzi tu o przeciwstawienie sie wartodciom innych narodéw,
ani tez o jaki$ imperializm kulturowy w odniesieniu do innych narodéw.

Tutaj niezwykle wazne jest harmonijne polaczenie wartoSci narodowych
z uniersalizmem chrzedcijariskiego orgdzia, ktére przeciez nie zamyka si¢ do
jednego narodu, ale wyznacza tozsamo$¢ wielu narodéw §wiata. Przyjecie
chrzescijafiskiego systemu wartoci wraz z poszanowaniem tradycji wlasnego
narodu nigdy nie mozZe prowadzi€ do nacjonalizmu. Dlatego tez w wychowaniu do
warto$ci moralnych tak waZny staje sic problem odkrywania i zachowania
wlasnego dziedzictwa. Nie diatego, ze chcieliby§émy wrdcié do przeszlosci, ze
tesknimy za jakim§ dawnym ksztaltem zycia spolecznego, ale dlatego, ze
wykorzenienie z wlasnego dziedzictwa prowadzi takie do utraty wlasnej
tozeamodci. Bez tej toZzsamofci nie jeste§my zdolni do Zadnego prawdziwego
dialogu, a samo otwarcie si¢ na drugiego i na innych traci wlaSciwie wszelki sens.

Chociaz dwu rzeczywisto$ci: wiary 1 kultury nie mozna utozsamiad, to przeciez
ich wzajemne powigzanie jest oczywiste. To dzigki tej wiezi to samo oredzie
chrzedcijafiskie zostalo wpisane w kulturowe dziedzictwo grecko-rzymskie,
w kulture ludéw celtyckich i germanskich, a takie w kulture narodéw stowiafis-
kich, a wigc takze w kulture narodu polskiego. I wlaénie to oredzie chrzedcijafiskie
— pomimo wszelkich réznic kulturowych — jest wyznacznikiem duchowego oblicza
Europy. Warto odwolac si¢ tu do stow Apelu do mieszkaricow Europy, skierowane-
go przez Jana Pawla II z wysokoSci Mont Balnc, 7 wrzes$nia 1986 r.: , Korzenie
jednodci Europy tkwia we wspélnym dziedzictwie wartoSci, ktérymi zyja
poszczegblne kultury narodowe. Istotg tego dziedzictwa sa prawdy wiary
chrzeScijafiskiej. Spojrzenie na dzieje tworzenia si¢ narodéw europejskich pozwala
dostrzec, jak decydujaca role odegrala w Zyciu kazdego narodu postepujaca
inkulturacja Ewangelii. A zatem na fundamencie tych ludzkich i chrzescijafiskich
warto§ci Europa moze stara¢ si¢ o odbudowanie odnowionej i silniejszej jednosci,
odzyskujac w ten sposéb swoja wazna role w dazeniu ludzkodci do autentycznej
cywilizacji” %,

ZAKONCZENIE
Nie sposob nie odwotla¢ si¢ na koniec tych rozwazafi do fundamentalnego
problemu dialogu. W pluralistycznym S$wiecie dialog staje si¢ podstawowym

narzgdziem poszukiwania wlaSciwego ksztaltu Zycia spolecznego, ale nade

%jan Pawetl M, Apel domieszkaricéw Europy, J.'Osservatore Romano”, 7, 1986, nr 9, s. 12.
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wszystko poszukiwania peinej prawdy o nas samych. ChrzeScijaiistwo bywa
czasami okre§lane religia dialogu. I stusznie: albowiem wyrasta z tego dialogu,
ktéry Bog zainicjowal, zawierajac przymierze z czlowiekiem, a znajduje swoj
punkt kulminacyjny w Slowie, ktére stalo si¢ Cialem i zamieszkalo w Jezusie
Chrystusie. Jest to Stowo Prawdy i MiloSci. Dlatego tez kazdy prawdziwie ludzki
dialog jest dialogiem w duchu prawdy i milosci.

Jednakze do prowadzenia dialogu potrzeba dwu stron, ktorych wprawdzie faczy
to samc umilowanic prawdy 1 cierpliwe jej poszukiwanie, ale stron, ktbre
jednoczes$nie znaja swoja odrebnosc 1 swoja tozsamosé. Jest ogromnym ziudzeniem
relatywistow i sceptykdw, jest ogromnym zafalszowaniem istoty dialogu, ktéry to
w imi¢ tegoz dialogu, w imi¢ rzekomej tolerancji zada sie, by jedna ze stron
wyrzekla sig¢ wlasnej tozsamoSci.

Tylko autentyczni chrzescijanie, rozpoznajacy swoja tozsamo$¢ nie tylko na
plaszczyZnie kulturowo-spolecznej, ale nade wszystko w pelnym przyjeciu orgdzia
Chrystusa i Jego hierarchii wartoéci beda mogli — prowadzac dialog z inaczej
myélacymi ludZmi dobrej woli — by¢ jednocze$nie ,sola ziemi” i ,Swiatlem
¢wiata”. Czyz jednak S§wiat dzisiejszy, tak mocno sceptyczny, moze znie§C
chrzescijan przekonanych, ze — dzigki objawieniu si¢ Boga w Jezusie Chrystusie
— docieraja do prawdy absolutnej, prawdy niezmiennej?

Czym innym jest jednak przekonanie chrzeScijan o istnieniu prawdy ab-

solutnej, podobnie jak o istnieniu absolutnych, miezmiennych wartosci, a czym
innym $wiadomo$é, ze wyznawcy Chrystusa, podobnie jak inni ludzie, sg
zawsze ,,w drodze” do tej pelni prawdy, ktéra objawila si¢ w Chrystusie.
Niezwykle wymownie brzmiag w tym kontekicie slowa Papieza Pawila VI,
“ktéry w rozmowie z Jean Guitionem powiedzial na temat dialogn miedzy
wierzacymi i niewierzacymi: ,,Ci, kt6rzy posiadaja prawde wiary, sa jednoczesnie
jak gdyby nie posiadajgcy, z powodu meki pragnienia, Zeby posiadaé ja
w sposGb coraz to bardziej czysty i gleboki. Ci, ktérzy jej nie posiadaja,
ale ktorzy szukajg jej calym sercem, w pewnej mierze, jak moéwi Pascal,
juz ja znaleZli”. Nastgpnie zostaly w tej rozmowie przypomniane stowa
Pawla VI z Jego oredzia na zakoriczenie Soboru Watykariskiego I (8 grudnia
1965 r.) skierowane do intelektualistéw i ludzi nauki: ,,Do was takze kierujemy
oredzie, a oto jego tre§é: nie przestawajcie szuka niestrudzenie, nie watpiac
nigdy o prawdzie! Przypomnijcie sobie stowa jednego z waszych wielkich
przyjacidl, §w. Augustyna: »Szukajmy przejeci pragnieniem znalezienia, 1 znaj-
dujmy przejeci pragnieniem .dalszego szukania«. Blogostawieni ci, ktorzy
posiadajac prawde, szukaja jej nadal, zeby ja odnowié, poglebi¢ i da¢ innym
ludziom. Blogostawieni c¢i, ktérzy jej jeszcze nie znaleZli, ale szczerym
sercem do niej daza: niech szukaja §wiatla przeznaczomego na jutro za
pomoca §wiatla, jakie maja dzisiaj, az dojda do jego petni!”?

Trzeba sig nieustannie odwotywaé do tych niezwykle madrych stéw Pawla VI
Wychowanie moralne jako wychowanie do dialogu jest nieustannym uczeniem si¢

7). Guitton, Dialogi z Pawlem VI, Poznafi—-Warszawa 1969, s, 186-187.
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postawy otwartej wobec drugiego czlowieka. Ta otwarto§¢ nie wyraza sie
w falszywej postawie irenizmu, czyli zgody na wszystko, co drugi méwi dla
~Swigtego spokoju”. Otwarcie na drugiego czlowieka w duchu milosci, bez
jednoczesnego otwarcia na prawde jest oszustwem. Ale i odwrotnie cheé gloszenia
prawdy bez milo$ci moze prowadzi¢ do ,,przekonania przeciwnika”, ale nie bedzie
»zdobyciem go dla prawdy”. Potrzeba ram takiego dialogu, potrzeba nam takiego
otwarcia na drugiego i takiej dobrej woli. Mozna si¢ tylko pytaé spokojnie, czy te
wszystkie napaSci na warto§ci chrzescijanskie, na role KoSciota w zyciu
spotecznym, t0 naSmiewanie si¢ wprost z tego, co jest dla chrzeécijan $wigtodcia,
jest naprawde przygotowaniem dobrego klimatu do dialogu o przysziodé Polski?
Gdzie ta dobra wola, tolerancja i otwarto$¢ ,,cbroficdéw” demokracji i pluralizmu
w Polsce?

W tym wielkim sporze o budowanie §wiata przysziego opartego na systemie
warto$ci, z ktérego wyrasta zardwno tozsamo$é narodu polskiego, jak i innych
narodéw europejskich, w centrum pozostanie zawsze czlowiek ze swoja wolnoscia
sumienia, wolnoécig, ktéra jednak zobowiszuje do poszukiwania prawdy w duchu
mitosci. Dlatego tez wychowanie do warto§ci moralnych w chrzedcijariskie]
perspektywie wiaZe si¢ zawsze najpierw i nade wszystko z przemiang mentalnosci
kazdej osoby, z nawrdceniem serca czlowieka.

Nie wystarczy budowanie struktur demokratycznych jako struktur prawnych,
jeSli nie bedzie criowieka, ktéry bedzie zdolny wypelié te demokratyczne
struktury swolm prawdziwym czlowieczefistwerm poprzez odniesienie do prawy
i mitoéci. Zaden porzadek demokratyczny nie moze wiec tworzyé sie w oderwaniu
od wartoS§ci. Mialby woéwczas ksztalt opuszczonego domu, domu, z ktérego
wuciekto” cieplo rodzinnej mitoSci. Stoimy przed zadaniem zbudowania Polski
jako domu rodzinnego: niech mury tego domu wyrastaja z bogactwa ekonomicz-
nego i porzadku prawnego, ale atmosfera tego domu, jego cieplo niech plynie
z ewangelicznego ognia i §wiatla, w ktérym rozpoznajemy prawdziwa wartosé
Iudzkiego zycia.

Sommario

Questo articolo ¢ una prova di dimostrare una serie di valori morali che sembrano necessari
nell’educazione cristiana. Tutto il suo contenuto viene presentato in punti sequenti: I’attuale contesto
deli’educazione ai valori morali, loro luogo nel progetio della vita umana, fondamenti antropologici di
essi, gerarchia cristiana dei valori morali, liberta e liberazione dei valori morali ed il contesto sociale
dell’educazione ai valori morali.

L’educazione morale nel mondo di oggi deve prima di tutto prendere in considerazione una forma
attiva della vita sociale ¢ la piena liberta dell’'uomo. Questa educazione é anche un’educazione cristiana
all’etteggiamento verso il prossimo nello spirito di cariti. Tutto questo & congiunto cen il cambiamento
di mentalita di ogni persona umana insieme con la conversione del cuore umano e della sua volont.
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NASLADOWANIE CHRYSTUSA
W WIZJI MORALNOSCI CHRZESCIJANSKIE]

WPROWADZENIE

Wobec wspélczesnych frudnosci pojawiajacych sie¢ na drodze moralnego
wychowania milodziezy, idea naSladowania zdaje si¢ by jakby na nowo
dowarto§ciowana i wskazywana przez Kofcidt jako skuteczny sposéb przetamywa-
nia kryzysu moralnego, dotykajacego dzi§ w sposéb szczegOlny miodziez.
Swiadczy o tym chociazby ostatnia encyklika Jana Pawla II Veritatis splendor,
w ktérej m.in. znaleZé mozZna takie stowa o naSladowanin Chrystusa: ,Na-
§ladowanie Chrystusa jest pierwotnym 1 najglebszym fundamentem chrzeScijafis-
kiej moralnodci” (VS, 19). Nadladowanie to jednak nie polega na shuchaniu nauki
i na postusznym przyjmowaniu przykazat, lecz oznacza przylgnigcie do osoby
samego Jezusa, uczestnictwo w Jego Zyciu 1 przeznaczeniu, udzial w Jego
dobrowolnym i pelnym mitoéci postuszefistwie woli Ojca (VS 19). NaSladowanie
takie otwiera przed czlowiekiem perspektywe doskonatej mitosci, ktéra nie polega
jedynie na zachowywaniu wszystkich przykazan, lecz na oddaniu si¢ bez reszty
braciom dla mitosci Boga (VS 20).

W takiej sytuacji, warto blizej przyjrzed si¢ przynajmniej niektérym aspektom
chrzedcijaniskiej koncepcji naSladowania (1), jak réwniez, zastosowaniu tej
koncepcji do najwyzszego wzoru osobowego, jakim jest Jezus Chrystus (2)
nastepnie, niektérym istotnym momentom przy na$ladowaniu wzordw osobowych
$wietych (3), a takie wskaza¢ na niektére wspélczesne postulaty pastoralno-
-wychowawcze w odniesieniu do moralnego wychowania miodzieZy za pomoca
wzoréw oscbowych (4).

1. CHRZESCIJANSKA KONCEPCIA NASLADOWANIA
Idea nagladowania Boga swdj najwlasciwszy sens i najpelniejsze wythumacze-

nie znajduje tylko na gruncie religii personalistycznej, a wiec tam, gdzie Boga
pojmuje si¢ osobowo. Chrzedcijafistwo niewatpliwie do takiej religii nalezy, gdyz
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osobowg doskonalo§¢ Boga stawia jako cel ludzkiej egzystencji i glosi ja
réwnoczeénie jako ideal Iudzkiego postepowania’, dajac przez to §wiadectwo
najwyzsze] wzorczoéci Boga w Swiecie osob. Ma to wielkie znaczenie dla
morainego postepowania czlowieka, gdyz oprécz samych formalnych norm
1 zasad, istnieje jeszcze pozytywna i oscbowa miara jego wielkosci, wedtug kidrej
moze on pelniej ksztattowaé swoje zachowanie i rozwijaé swéj osobowy byt 2

Nasladowanie Boga znane juz bylo w religiach pierwotnych, ale stuzylo ono
jako podstawowy §rodek do wyrazania catkowitej transcendencji §wiata boskiego
w stosunku do $wiata ludzkiege. Ludzie pierwotini, wszystkie wazniejsze
wydarzenia w swoim zyciu oraz cala swoja dziatalno$¢, do ktérej przywigzywali
jakie$ znaczenie, traktowali jako powtarzanie niebiafiskich archetypéw *. Byli oni
przekonani, ze cziowiek tylko czeSciowo, tj. w sferze czysto duchowej, moze
osiagnaé pewne podobiefistwo do Boga. Przekonanie to wyrastalo z dualistycznego
pogladu, wyraZzajacego niestyczno$¢ wartodei ludzkich z wartoéciami duchowymi.

W odréznieniu od tej mistycznej i ahistorycznej w swej istocie koncepcji,
biblijna idea naSladowania Boga, wychodzi z zalozenia pewnego podobiefistwa
i Iacznoéci cztowieka z Bogiem. Bog nawiazuje kontakt z czlowiekiem, objawiajac
mu si¢ poprzez wydarzenia historyczne i wartoci ludzkie. Objawienie to jest Scisle
zwiazane z Jego zbawczym dzialaniem, poprzez ktére ukazuje si¢ On jako Osoba
— ale nie w sensie ontologicznym, jako ideal wyrazajacy negacje jakiejkolwiek
podzielnoSci (jako substancja), lecz w sensie soterycznym, zawierajacym ideg
jednodci wszystkiego w Bogu *. Na tej podstawie czlowiek moze Boga nadladowaé
w swym ziemskim, historycznie uwarunkowanym Zyciu, stajac sie coraz bardziej
osoba, podobna do Niego.

Na$ladowanie takie nie jest jednak na§ladowaniem czysto moralnym, kiedy to
obie strony sa sobie bytowo réwne, a tylko jedna z nich, bogatsza o jaka$§ wartosc,
staje si¢ wzorem dla drugiej. BOg jest nieskoficzenie wickszy od czlowicka
i dlatego nasladowanie Go, oznacza raczej uczestnictwo w Jego doskonalosci, niz
jej odwzerowanie. To nie czlowiek obiera sobie Boga na wzér, lecz Bég czyni
z siebie jedyny i najwazniejszy wzdr, objawiajac sie ludziom poprzez ich historie 3,
Bog jest bowiem dla czlowieka nie tylko wzorem postgpowania, lecz réwniez
ir6dlem jego doskonalodei. Oznacza to, ze cziowiek moze Boga nasladowaé tylke
woéwcezas, gdy jest z Nim zjednoczony osobowa wigzig mitosci. Milod§é bowiem
najéciélej jednoczy czlowieka z Bogiem i zarazem upodabnia go do Niego. Bog

Por, K. Woijtyta, Ocena mozliwosci zbudowania etyki chrzescijariskiej przy zaloieniach
systemu Maksa Schelera, Lublin 1959, s, 30.

*Nasladowanie sprzeciwia si¢ formalistycznej etyce Kanta oraz wszelkiej abstrakcyjnej etyce
wartosci.

3Por.J. Sali 1, Wielowarstwowos¢ idei nasladowania Boga, [W:] Powofanie czfowieka, Poznaft
— Warszawa 1974, s. 258.

“Tamze, s. 265,

“Por. B. Hirin g, Nauka Chrystusa. Teologia meralra. Swieto$¢ a dobro. Wrzajemny srosunek
religii { moralnosci, 1. IV, Poznaf 1963, s, 178.
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jest Mitoscia (1 J 4, 8, 16) 1 mito$é objawia przez swoje zbawcze czyny, wyzwala-
jac tym samym czilowieka z niewoli grzechu i laczgc go z soba.

Mito$é zatem jest najwazniejsza wartoScig w nasladowanin Boga, a jednoczes-
nie zasadniczym warunkiem obierania Go sobie za wzdr. Najpierw wiec musi
czlowieka ogarnaé mitoéé Boza, aby mogl ja w Nim rozpoznaé i naSladowad ®.
W mitoSci tej potem, jak w soczewce skupiajg si¢ wszystkie inne wartoSci Boga, na
ktére wskazuja juz skadinad Jego przykazania i nakazy zawarte w normach
moralnych. Bez mifoSci trudno byloby czlowiekowi dostrzec w nich jaki$ glgbszy
sens i szans¢ na swdj osobowy rozwdj, trudno byloby mu sie do nich przekonaé
i wyzwoli¢ w sobie wicksze osobiste zaangazowanie przy ich realizacji’.

Mito§é w swym najglebszym znaczeniu jest osobowym darem, ktéry Bog
pierwszy ofiarowal czlowiekowi, oddajac mu si¢ catkowicie. Czlowiek nasladujac
Boga, powinien réwniez zdoby¢ si¢ na uczynienie z siebie daru, aby zlozy¢ go
Bogu jako .wyraz swoje] milo§ci. MoZe to uczyni¢ poprzez postuszefistwo.
Postuszefistwo to jednak nie moze polega¢ tylko na §lepym wykonywaniu Bozych
polecesi, lecz przede wszystkim na catkowitym i bezwzglednym oddaniu sic Mu,
skoro On uczynit to weze$niej w stosunku do niego. Niedosciglym wzorem takiego
mifosnego oddania si¢ Bogu ~ postuszefistwa az do Smierci, jest Jezus Chrystus, ale
oprécz Niego kazdy moze byé nasladowca Boga, jesli podobnie jak On odda sie
Bogu w miloéci, w takiej mierze, na jaka pozwoli mu ograniczono$é jego ludzkiej
natury, miejsca i zadan %,

2. NASLADOWANIE JEZUSA CHRYSTUSA

Mitosé, ktéra jest gldwnym przedmiotem na$ladowania Boga, swdj najpehiej-
szy osobowo-ludzki wyraz znalazla w Osobie Jezusa Chrystusa, najwyZszego
chrzedcijafiskiego wzoru osobowego. Przez to, idea nafladowania ukazana
w Nowym Testamencie nie ma - jakiego§ spekulatywnego czy abstrakcyjnego
charakteru. Mieéci sie w niej wszystko to, co wyraza wciaz zywy i osobowy
stosunek cziowieka do Chrystusa oraz odpowiedziaino$é, zardwno te wewnetrzng
za siebie, jak réwniez te zewnegtrzna wobec historii i ludzkoSci, ktéra si¢ niesie
w Chrystusie.

SPor. R. Guardini, Welr und Person. Versuche zur christlichen Lehre vom Menschen,
Wilizburg 1939, s. 20-28.

7Zdaniem Hiringa w tym zaangaZzowaniu ujawnia si¢ réZnica miedzy nasladowaniem a naladow-
nictwem. Nasladowanie polega przede wszystkim na entuzjazmowaniu si¢ milujacg osobs, a dopiero
~ w dalszej kolejnosci na odwzorowywaniu jej poszczegGinych cech i zachowad. Natomiast naladownic-
two nie bierze pod uwage tego pierwszegs, koncentrujac si¢ od razu na pewnych szczegbiach jej zycia.
Zob.B. Hiring, dz cyt,s 173

8Por. F. Tillman, Handbuch der katholischen Sittenlehre, t. M1, Die katholische Sittenlehre.
Die idee der Nachfolge Christi, Disseldorf 1934, 5. 45; por. takze 1. B. M e tz, Zum Christologischen
Rang der Nachfolgen, Freiburg 1977, s. 40 an.
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W Nowym Testamencie poijgcie ,,na$ladowanie”, oprécz Apokalipsy (14, 4)
i Pierwszego Listu do $w. Piotra (2, 21), uzyte jest tylko w ewangeliach. Swiety
Jan rozumie je w sensie powotania Chrystusa do nasladowania i dotyczy najpierw
»drogi”, ktéra musi si¢ przeby¢, a potem ,,0s0by”, za ktéra ma si¢ i§€. Ponadto §w.
Jan taczy nasladowanie pierwszych uczniéw z ich nastgpcami, si¢gajace przez to
daleko w przyszioé¢®. Natomiast u synoptykOw zasadniczy sens naSladowania
skupia sie w przedwielkanocnym dofwiadczeniu uczniéw Jezusa, z tym, Ze
nierozerwalny spos6b nakladaja si¢ tutaj na siebie: Jezusowa tradycja (Jesu-
siiberlieferung) oraz tworzenia si¢ pierwszej wspdlnoty (Gemeindelbildung). W ten
sposdb, zostaje zachowana kontynuacja migdzy zachowaniem Jezusa a pdiniej-
szym zachowaniem sic Gminy, kiSra byla $wiadoma, iz zachowanie to jest
wynikiem i jednocze$nie §wiadectwem nasladowania Chrystusa '

Mozina by wiec powiedzieé, Ze nowotestamentalna kategoria naSladowania,
wyraza co§ posredniego migdzy wewngirzng wiarg a jej uzewnetrzaniong forma!!
lub 7ze w naSladowaniu dokonuje si¢ przemiana wiary indywidualnej na wiarg
osobowg we wspélnocie, pod wplywem ktérej cztowiek rozwija i ksztaltuje swoja
chrzeécijariskg osobowosé. Wprawdzie stowo ,,0s0bowos¢” nie wystepuje ani raz
w Nowym Testamencie, niemniej jednak to, co si¢ pod nim kryje, zawiera sie
w calej nauce Jezusa Chrystusa. Chodzi tu mianowicie o efekt pracy zwiazanej
z wykonywaniem zadania wyznaczonego czlowiekowi przez Boga (z wypel-
nieniem powolania) znajdujacy swéj wyraz w jego osobowym Zyciu ‘2. Wezwanie
do na$ladowania Chrystusa wyrywa jakby czlowieka z jego wlasnego stanu, dajac
mu tym samym do zrozumienia, Z¢ nie moze on w pelni sicbie rozwinaé i ckre§lié,
tylko na podstawie swojej subiektywnosci i Ze potrzebne mu jest BoZze powolanie
oraz wspdlnota do urzeczywistnienia go

Najbardziej dojrzala osobowo$¢ prezentowal na swoim przykladzie Jezus
Chrystus, ktoéry poprzez swoje Wcielenie, przybrat ludzka postaé, rozwijajac ja
w sposOb, stosownie do naszych warunkéw i mozliwoéci, rozwijaé wszystkie swoje
naturalne i nadprzyrodzone dary. Szczegélnie istotna role odgrywaja w tym
rozwoju dwa czynniki, na ktére Chrystus czesto zwracal uwage, a mianowicie
wspélnota i czas

°Por. H. U. von Balthasar, Die Nachfolge Christi im Neuen Testament, [w.] B. Al-
brecht, H. U. von Balthasar, Nachfolge Christi — mirten in dieser Welt, Meitingen-
-Freising 1971, 5. 13,

Wpor. M. Hen gel, Nachfolge und Charzsma Eine exegetisch-religions-geschichtliche Studie
zu Mt 8, 21n und Jesu Ruf in die Nachjolge, Berlin 1968, s. 186,

“Por. B. Neuhdusler, Anspruch und Amtwort Gottes. Zur Lehre vom den Weissungen
innerhalb der synoptischen Jesusverkiindigung, Disseldorf 1962, s. 186,

2Por. F. Tillmann, Handbuch der katholischen Sittenlehre, t. III; Die Idee der Nachfolge
Christi, Diisseldorf 1934, s. 63.

BPor. H. 1. G&rtz, Die Fundamentaltheologische Bedeutung der Nachfolge, TuPh, 60, 1985,

3, s 330.
“Por,F. Tillmann, dz cyt., s. 64-77.
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W Kazaniu na Goérze Chrystus wyrazZnie uzaleznia doskonato$¢ czlowieka od
jego zwiazku ze wspllnota, kibrej sam jest twérca i duchem ozywiajacym.
Wspélnoty tej nie traktuje jednak tylko jako czysto spolecznego tworu, lecz przede
wszystkim widzi w niej niejako teren urzeczywistniania Krdlestwa Bozego. W jej
zakres wchodza bowiem wszyscy, ktorych jednoczy milo$¢ Chrystusowa (por.
KDK 1). Dzigki temu wspélnota ta uzyskuje wyzszy stopiefi jednosci z réwnoczes-
nym zabezpieczeniem poszczegblnych jej cztonkéw jako oscbowosci . Wypetnio-
na Chrystusowym duchem osobowo$¢ nie ksztaltuje si¢ wige sama w sobie, lecz
staje si¢ wewngtrznym i w pelni zyciowym zwigzkiem z braémi i z Bogiem. W ten
sposéb nasladowanie oznacza przede wszystkim wejécie we wspélnote nasladuja-
cych Tego, ktéry identyfikuje zaréwno catg wspblnote, jak i kazdego indywidual-
nego czlowieka, ktéry w nig wchodzi. Osobowos¢ chrzeScijafiska najglebszy swdj
sens znajduje w wezwaniu Chrystusa do stawania si¢ dzieckiem Bozym.
Dzieciectwo to za$§ zostaje ofiarowane wszystkim, kidrzy wierza w Chrystusa,
Syna Bozego i nasladujac Go, stajg si¢ — podobnie jak On — synami Bozymi 5,

Drugim czynnikiem, ktéry odgrywa wazng role w na$ladowaniu osoby
Chrystusa 1 ksztaltowaniu na Jego wzdr osobowoSci chrzedcijafiskiej, jest
czasowo$é. Nie chodzi tu jednak o czas typu linearnego (chronos), lecz raczej
o czas dopelniajacy (kairos)'’. Nowy Testament czesto okre§la powolanie jako:
.wypelnienie czasu i przybliZzenie si¢ Krélestwa Bozego”. NaleZy to rozumied
w ten sposdb, ze powolujacy Chrystus obdarza cziowieka zupelnie nowa
rzeczywistodcig zbawienia, ktdra jednak nie jest czym§ zupelnie gotowym. Jest ona
pewnym zadaniem do urzeczywistnienia w historycznym rozwoju rozpigtym
migdzy przeszlo$cig (ziemskim zyciem Chrystusa) i przyszioScia (paruziq).
Nagladowanie nie polega wigc tylko na odtwarzaniu historycznego oblicza Jezusa,
lecz réwniez na oczekiwaniu na Jego powtérne przyjscie 8. Uzdatnia to czlowieka
do pewnego nowego widzenia rzeczywistoSci, gdzie linearny czas, jako funkcje
jego $wiadomodci, zostaje przemieniony w tzw. nowy stosunek kontynuacji, ktory
nadaje calej historii wciaz nowy porzadek i nows orientacje . Sam Chrystus jawi
sic mu jako kto§ znany i nieznany zarazem, jako Osoba, kt6éra wciaz fascynuje
i przyciaga, ofiarujac mu coraz to pelniejszy cbraz siebie 1 wizje jego osobowosci.

Osobowosé te mozna by za F. Tilmannem %° scharakteryzowaé w nastepujacych
punktach:

1. Rozwija sie ona tylko w tym czlowieku, ktéry zyje Chrystusows miloScia
i realizuje w swym 2zyciu program o$miu blogostawieristw. Odzwierciedla ona
doskonalo$é Ojca Niebieskiego, czerpigc wzér z Jezusa Chrystusa. Tylke On

S Tamze, s. 77.

1 Tamze, s. 64.

Z0b. H. 1. G &1tz dz cyt., s. 322. Autor nazywa ,kairos” jako ,,guerlaufende Zeit”, I. Kant
czas ten wyrSznia jako ,,schemat rozumu”, natomiast Hegel jako ,.czas pojec”.

¥ por, tamze, 5. 322-333.

¥ Por, tamze, s, 334, .

®por.F. Tillemann, dz cyt, s. 64-68.
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bowiem bezposrednio od Ojca czerpie t¢ doskonalo§é, natomiast wszyscy inmi,
tylko 1 wylacznie za Jego poSrednictwem. Osobowo$¢ ta rozwija sie stopniowo,
w miare postgpowania za Chrystusem kiedy to cziowiek coraz bardziej staje sie
zdolny rozpoznawaé w czlowieczefistwie Jezusa ukryte Jego bdstwo 1 przez swoje
czlowieczenistwo oraz na miare swoich mozliwoéci urzeczywistniaé je w sobie,
stajac sig¢ kolejno najpierw uczniem Chrystusa, a potem dzieckiem i synem Bozym.
W ten sposéb cel, ku ktéremu zmierza w swym rozwoju, jakkolwiek nigdy nie
moze byé przez niego w pelni osiagniety, przybliza si¢ do niego i coraz bardziej
rozjas$nia wiaSnie w jego osobowoSci.

2. Osobowos¢ chrzescijafiska odznacza si¢ mocnym charakterem i silng wola.
Tylko ten bowiem moze naSladowad Jezusa, kto jest gotéw bezwarunkowo p6j§é
za Nim (por. Mt 19, 16-30; Mk 10, 17-31; £k 18, 18-30). Dlatego Jezus,
powohujgc kogo§ do péjScia za sobg, wymaga od niego niepodzielnoSci i cal-
kowitosci. Jego uczen musi byé zdolny do wyrzeczefi i samozaparcia sig (Mt 10,
37-39); nie moze dwom panom stuzyé (Mt 6, 24; 2k 16, 13); musi oddaé wszystko
aby moégl zrozumieé warto$€ swego powolania (Mt 13, 44-46; Lk 9, 24n) musi
opuécié swoich bliskich i nie ogladac sig¢ wstecz (Ek 9, 60-62), itp.

3. Niezalezno$¢ od wszelkiego posiadania jest kolejnym koniecznym zaloze-
niem chrzedcijafiskiej osobowosci. Ona bowiem wywyzsza czlowieka ponad Swiat
i jego moce, czynigc go wolnym i przez to zdolnym do nasladowania Jezusa. Jezus
czesto przestrzegal ludzi przed niebezpieczefistwem bogactw (por. Mt 6, 19-21;
13, 22) 1 wskazywal na potrzebe szukania przede wszystkim Krélestwa BozZego
(Mt 6, 25-34). Ten kio chee i8¢ za Chrystusem musi wyrzec si¢ wszelkiej pretensji
do wiasnoSci i zrezygnowaé z wlasnych planéw, dobr i sil, aby staé sie wylaczng
wiasnodcig Chrystusa. Straci¢ wszystko dla Chrystusa, sta€ si¢ ,,bezsilnym” tak jak
On, by w Nim tylko wszystko odzyskaé i byé silnym, oto zasadniczy warunek
naSladowania i istota osobowosci chrzeScijafiskiej.

4. Nie mniej wazng wlasciwoScia chrzeécijafiskiej osobowosci jest postuszes-
stwo Bogu. Pragnienie pelnienia woli Bozej, zawsze byto dla Chrystusa czyms$
najwazniejszym, gdyZ wyznaczalo podstawowy sens calej Jego ziemskiej misji
i dzialalnosci. Czesto poréwnywal je do codziennego pokarmu (por. Mt 6, 10; J 4,
34), zadajac go réwniez od swoich uczniéw. Nie chcial jednak od nich tytko czysto
zewnetrznego dostosowania si¢ do wymagadi Bozych. Chrystusowi nie chodzilo
w postuszefistwie o wykluczenie samego sprzeciwu wobec woli BozZej, lecz przede
wszystkim o calkowite zjednoczenie si¢ z Nim. Sam by! najdoskonalszym wzorem
takiego postuszeristwa, ktére bedac wyrazem Jego mitosci do Ojea, $cisle go z Nim
jednoczyto. Dlatego Zadajac postuszefistwa od uczniéw, Jezus cheiat im ulatwid,
z jednej strony, zrozumienie tego, ze to Bég jest jedynym sprawcg ich
doskonatosci, a z drugiej strony, zjednoczenie z Nim. Tak wiec, kto na$laduje
Chrystusa w Jego postluszefistwie, wzmacnia swojg osobowo$§¢ moralng sila
pochodzaca od samego Boga?'. v

“Por.J.A. Jun gmann, Christus als Mittelpunks religitser Erziehung, Freiburg 1939, s, 1-2.
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5. W pelni rozwinigta osobowo$¢ chizescijafiska nabiera cech dojrzatosci
moralnej, czego przejawem jest poczucie odpowiedzialnodci. Odpowiedzialnosé za
siebie, za wypelnienie swojego powolania, za innych, za Krélestwo Boze — to
wszystko w dojrzalej odpowiedzialnosci jest ze soba zlaczone. Jest to od-
powiedziainoéé wedhig miary Jezusa Chrystusa, ktéry czut si¢ odpowiedzialny
wobec Boga za catego i kazdego czlowieka, za caly nardd i Swiat, za historyczne
wypelnienie swojej misji i za zbawienie wszystkich ludzi®®. Czlowiek o roz-
winigtej do takiej dojrzatoSci osobowoS$ci zyje wolnoscia dziecka Bozego
i eschatologiczng nadzieja powtdrnego przyjécia Chrystusa.

3. NASLADOWANIE WZOROW OSOBOWYCH SWIETYCH

Na samym poczatku nalezy stwierdzi€, ze Zycie §wigtych nie przemawia
w plerwszym rzedzie za na$ladowaniem, lecz raczej sktania do chwalenia Boga.
Nasladowanie w &cistym tego stowa znaczeniu przynalezy tyiko Bogu, gdyz On
tylko moze byé jedynym i niezawodnym wzorem. On tylko moze zapraszaé do
na§ladowania, bo jest najdoskonalszg i prawdziwa Osobg zdolna nawigzaé wiez
interpersonalna, ktéra jest czym§ istotnym w nasladowaniu. Swigci natomiast o tyle
sa wzorami, o ile zostaja ogarnigci przez Bozg milo§¢ i uczestnicza w Jego
osobowym bycie, odzwierciedlajac, na wz6ér Jezusa Chrystusa, Jego istotg w swoim
zyciu®. Doswiadczaja oni najpierw we wiasnym zyciu u§wigcajacego dzialania
Bozego, ktére uzdalnia ich dopiero do dawania o Nim §wiadectwa wsrod innych.

W swojej funkcji wzorczej §wieci nie zwracaja uwagi na wilasna warto§é ani
nie patrzg na swoje indywidualne przymioty, lecz poznajg je niejako wtdrnie,
spogladajac najpierw z mitoScia na Mistrza: ,,To dopiero jego milo§¢ czyni
na$ladowanie laskawym prawem znamionujacym Jego uczniéw”*. Ich osobiste
cechy i pewne historyczne szczegdly przytaczane z ich zycia, sa tylko ilustracja
trudnej do artykulacji istoty ich §wigtoSci wyplywajacej z osobowej relacji do
Boga. Dlatego pod nazwa ,§wiegty” kryje si¢ nie tyle jaki$ konkretny cziowiek, ile
usankcjonowany i przez Koéciél promulgowany obraz jego Zycia, ktéry ma
przedstawiaé wspdlnocie wiary ,,cud uSwigcajacego dzialania Bozego w zyciu
cztowieka” %

Sfera oddzielywania $wigtegc nie obejmuje, jak w przypadku geniusza
~ §wiata, ani tez jak w przypadku bohatera —~ narodu, lecz obejmuje wszechogar-
niajacego Boga 1 dlatego jest ,,ponad$wiatowa”, a zarazem ,wewnatrzéwiatowa”.
Swiety widzi wszystko wylacznie w pierwotnym $wietle Boga, z ktérym zyje

ZPor. H.J. Goértz, dz cyt,s. 336,

¥por.B. Hiring, Nauka Chrysiusa. Teologia moralna. Swicto¢ a dobro, t. IV, Poznad 1963,
s. 175,

* Tamze, s. 178.

Bpor. H. P. Siller, Unabgeschlossene Uberlegungen zu einer theologischen Pragmatik des
Vorbildes, s. 38.
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w §cislej tacznosei. NaSladowaé §wigtego oznacza wspdlprzezywaé z nim blisko$é
Boga i odtwarzaé jego Zycie ducha, w swoim zyciu, zupelnie inaczej wypelnionym
przez zdarzenia, czyny, dzialania i dzieta *. '

Spos6b oddziatywania §wigtego réwniez rozni si¢ od sposobu innych wzoréw
osobowych. On nie oddzialuje na ludzi, tak jak np. bohater — poprzez swoje czyny
tylko, ani tez jak geniusz, ktéry caly zyje w swoim dziele i z nim si¢ niemal
utozsamia. Swiety oddzialuje na innych calym soba, poprzez cala swoja
osobowo§é. Poszczegdlne za§ cnoty czy dzialania §wietego, wskazujg tylko na jego
byt i §wieto§é. U niego wazne jest przede wszystkim to, kim jest, a nie to, co czyni,
gdyz rodzaj jego cndt i czyndw jest juz wczeSniej okre§lony przez Osobe Jezusa
Chrystusa?.

Podobne rozumienie nasladowania §wietych, zdaje si¢ prezentowaé réwniez
w swoich listach apostolskich §w. Pawel. Samo naSladowanie opisuje on tam
w podwdinym znaczeniu: raz, jako ,,by¢ lub zyé w Chrystusie”, innym razem, jako
.bra¢ wzor z Chrystusa” . W obu przypadkach wzér $wigtego ma Scisle
odniesienie do Chrystusa, w ktérym jest pelnia §wietosci. Jeszcze bardziej wyjasnia
prawidlowy sens naSladowania, ktéry stawia sobie lub innych za wzory
zachecajace do naSladowania. Szczegblnie wymowne sg tutaj trzy zdania §w.
Pawla, ktére domagaja sie jednak pewnego wyjaSnienia.

1. ,Prosz¢ was przeto, badZcie nasladowcami moimi”. (1 Kor 4, 16) Aby zro-
rumieé wymowe tego zdania, nalezy umieSci¢ je w nieco szerszym kontekécie
obejmujgcym caly tematycznie zamknigty odcinek, dotyczacy roziamu w gminie
korynckiej (1 Kor 1, 10-4, 21). Pawet usituje przezwycigzy¢ roztam, odwohujac sie
do obopélnego doswiadczenia, ptynacego ze wspdlnej stuzby Ewangelii. Konflikt
z Koryntianami osiaga przez to bardzo osobisty wydZwigk. Nie chodzi tu
o moralng nagang wypowiedziang przez Pawla w jakim§ wzniostym 1 nakazujacym
tonie, lecz o pareneze, czyli ojcowskie napomnienie wiary. Stawiajac siebie za
wzbr, $w. Pawel nie chce przez to pretendowal do miana normy moralnego
postepowania. Nie chodzi mu réwniez o jaki§ szczegblny rys jego charakteru, czy
tez konkretne zachowanie, ktére Koryntianie mieliby w nim nasladowad. Jego
wzér stanowi jedynie kontrast w stosunku do ich roztamu. Zycie i praca Apostola
sa bowiem §ciSle wiaczone w Zycie i prace gminy, a zarazem we wszechobej-
mujace dzialanie Boga. Rozlam sprzeciwia si¢ zatem nie tylko pracy Pawla, lecz
takze pracy i dobru calej gminy, a przede wszystkim wysitkom samego Boga, aby
z nich uczynié prawdziwa wspdlnote .

2. ,BadzZcie naSladowcami moimi, tak ja jestem naSladowca Chrystusa”.
(1 Kor 11, 1) Zdanie to nalezy do ciagu argumentaciji dotyczacej problemu spozy-
wania miesa skiadanego na ofiare bozkom pogafiskim. Ciag ten rozpoczyna sie juz

%por. M. Scheler, Swiety, Znak”, 19, 1967, or 154, s. 512.

¥ Tamgze, s. 516.

ZPor. H. . G 6tz Die Fundamentaltheologische Bedeutung der Nachfolge, TuPh, 60, 1985,
2. 3, 5. 325.

®Por. H.P. Siller, dz. cyt,s. 39-40.
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od rozdziatu 6smego. Podobnie jak poprzednio, tak i tym razem, Pawel nie narzuca
autorytatywnie Koryntianom z géry ustalonej zasady postgpowania w takich
momentach, lecz jedynie przytacza im tzw. ,regule wolnoSciows”, ktéra jednak
powinna byé korygowana przez ,regule wspllnotows”. Wedlug niej, sumienie
drugiego czlowieka ,stabego”, powinno staé si¢ granicg i legitymacja zarazem
w angazowaniu swojej wolno$ci. Moralnie poprawne zachowanie powinno mie¢ na
wzgledzie przede wszystkim chwale Boza i stuzbe dla braci, czego jedynym
i najlepszym wzorem jest Jezus Chrystus, ktéry poswigcit w tym celu swoje Zycie
(por. 1 Kor 8, 11). Pawel za$, stawiajac siebie za wzor, odwoluje si¢ do wzoru
Jezusa, ktérego sam jest nasladowca *°.

3. ,,BadZcie bracia wszyscy razem moimi na§ladowcami i wpatrujcie sig
w tych, kt6rzy tak postepuja, jak tego wzér macie w nas”. (Flp 3, 17) W zdaniu
tym nalezy wzia¢ pod uwage to, ze Pawel wystepuje tutaj przeciw zwolennikom
nawrotu do judaizmu. Jako jeden z argumentéw przytacza on swojg biografie,
typizujac i podnoszac ja do rangi wzoru. W odniesieniu do tego wzoru, takze i inni
mogg by¢ identyfikatorami, jako czlonkowie gminy i obdarzani wiarygodnoScig
prawowiernoSci. Stawiajac siebie na wzoér, Sw. Pawel nie ma na my§li zadnego
wlasnego wyczynu, lecz jedynie to, Ze dal si¢ porwaé w wir historii, w ktdrej Bég
dziata na rzecz zbawienia wszystkich. Na taka interpretacje wskazuja teologiczne
kategorie czasu, w jakich wz6r ten jest przedstawiony (,,wczeSniej” — w. 5; ,teraz”
—~ W. 9n; ,jeszcze nie” — w. 12n) oraz opisanie go w pasywnych zwrotach: ,Ja
datem si¢ pozbawié wszystkiego...” (3, 8); ,,... poniewaz zostalem porwany przez
Jezusa Chrystusa” (3, 14)3.

Na tle powyzszych interpretacji naSladowania $wigtych, mozna z kolei
wysunaé kilka praktycznych wnioskow i postulatéw dydaktycznych.

1. Zasadnicza warto§¢ wzoru $wigtego plynie z jego zwiagzku z Chrystusem,
ktérego wiernie w swym zyciu nasladowal. Wykorzystat przy tym wszystko, co
mogtoby stuzyé urzeczywistnieniu Jezusa: czas, sytuacje, fudzi z ich problemami
i prezentowat to na swoim przyktadzie. Gléwnym celem jego Zycia bylo catkowite
oddanie sie Chrystusowi wedlug tego, co mowi §w. Pawel: ,,Teraz za juz nie ja
zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20). To urzeczywistnienie w swoim zyciu
Chrystusa powinno stanowié¢ gléwny przedmiot na$ladowania $wigtego, ktdry
w ten sposéb staral sie sprostaé historyczne] sytuacji, w jakiej zostal przez Boga
ustanowiony i powolany.

2. Wzér $wigtego nie moze byé ujmowany ponadczasowo, jako pewna
uniwersalna norma postgpowania. On jest bowiem $ci§le ,,wkomponowany”
w dang sytuacje i czas, w ktérym zyl. Nalezy wiec go braé¢ w calym kontekscie
historycznym, wytaniajac z niego to, co jest najistotniejsze, a co mozna realizowaé
réwniez i w innych warunkach i sytuacjach. Swiety stanowi pewne historyczne
ukonkretnienie na to, do czego kazdy jest powotany przez Jezusa Chrystusa.

N Tamze, s. 40-41.
* Tamze, s. 41-42.
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3. Swiety, aby skutecznie mégt oddziatywaé na innych, musi staé si¢ dla nich
komunikatywny. Oznacza to dla niego konieczno§¢ kierowania sie nie tylko
wlasnym sumieniem, lecz réwniez liczenia si¢ z przekonaniami wspodlnoty, wérdd
ktérej zyje. Identyfikowanie Swigtego jako wzoru, nie moze wiec byé zwiazane
 z wezeéniej ustabilizowanym jego stanem czy sytuacja, lecz powinno odbywaé sie
w trakcie tzw. interakcji, powstale] w wyniku polaczenia sytuacyjnych oczekiwan
wspodlnoty z jego biograficzng kontynuacja.

4. Wzor §wietego jako ucznia Chrystusa poczytuje sobie za stratg to wszystko,
co dla innych stanowi zysk i oceniane jest wysoko. Dla Chrystusa zdolny jest
zrezygnowal z przystugujacych mu praw i przywilejow; musi zapomnieé o sobie,
aby calym sobg ukazywaé Chrystusa. Dlatego ten wzér nie bgdzie pociagat do
nasladowania, gdy bedzie ujmowany i przedstawiany tylko w kategoriach czysto
zewnetrznych, On musi prowadzi¢ cztowieka do odkrycia jego wartosci, ktére na
zewnatrz moga nieraz wydawaé si¢ paradoksalne, ale dopiero od wewnatrz jawia
si¢ w calej swojej okazatoSci.

4. POSTULATY PASTORALNE W ODNIESIENIU
DO WSPOLCZESNEJ MLODZIEZY

Opierajac si¢ na powyzszej propozycji chrzedcijafiskiego wzoru osobowego,
nalezy teraz wskaza¢ na pewne konkretne sposoby i mozliwosci realizacji takiego
wzoru przez wspélczesng miodziez.

Sprawa zasadniczej wagi jest tc, aby religijne wartosci chrzeScijafiskich
wzoréw znalazly wigksze odzwierciedlenie w zyciu mlodziezy i nie stanowity
czego$ konkurencyjnego w stosunku do innych wartoSci jej Zycia. Mozna to
uczyni¢ za pomoca dobrze pojetego i wykorzystanego ,.do§wiadczenia”, ktére
coraz czefciej powraca w horyzont religijnego nauczania i wychowania, gdzie
znajduje duze zastosowanie. Jest to najpierw postulat blizszy milodziezy, ktéra
latwiej percypuje treSci wzoru poprzez doS§wiadczenie niz przez wyuczone
zachowania, a ponadto doSwiadczenie daje wiecej mozliwosci dzielenia sie nim
z innymi, co pozwala mlodziezy z wigksza wiarygodnoscia spoglada¢ na wzory
i stawiaé swoje Zyciowe do§wiadczenia we wcigz nowym $wietle.

Doswiadczenie, o jakie tu chodzi, nie moze byé jednak rozumiane w sensie
pozytywistycznym, tj. zredukowane tylko do pewnych sensytywnych odczué czy
przezyC. Nie moze by¢ nim réwniez czysto wewnetrzne do§wiadczenie mistyczne.
Ma to byC przede wszystkim doswiadczenie osobowe, do ktérego wymagana jest
zywa 1 aktualna obecno§¢ osoby oraz to wszystko, co istotnie jest z nig zwigzane.
A wigc oprécz pewnego odczuwania musi to by¢ réwniez uwzgledniona okre§lona
teoria osoby ujeta w odpowiednie kategorie mySlowe, ktérymi mozna by
obiektywnie wyrazi¢ i okre§li¢ do§wiadczang osobg. Wazny tu jest takze pewien
kontekst spoleczno-kulturowy oraz tto historyczne ujawniajace okreslone opinie
i poglady innych ludzi, jak réwniez czynnik religijny zwiazany z jej wiara, ktéry
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rzuca najistotniejsze Swiatlo na istote i warto§¢ osoby. W do$wiadczeniu tym
jednak nie chodzi o przekonanie miodziezy do jakiejé zasady czy normy moralnej,
ktorej zywa ilustracjg bylby okreSlony wzdr osobowy, lecz o ukazanie na jego
przykiadzie mozliwosci i sposobéw dziatania osoby i ksztaltowania swego zycia ku
osobowej pelni 2.

Aby mlodziez byla zdolna do tego typu doSwiadczef, a poprzez nie do odkryé
prawdziwych warto§ci wzordw osobowych, musi by¢ najpierw do tego odpowied-
nio przygotowana. Szczegdlnie waina rolg do spelnienia ma tu wychowanie
religijno-moralne, ktére za swoj gtéwny cel stawia warto§¢ osobowego Boga oraz
dojrzalo$¢ osobowa w wierze czlowieka. Musi ono jednak liczy¢ si¢ z pewnymi
prawami rozwoju psycho-fizycznego miodego czlowieka, jak réwniez doskonale
znaé uwarunkowania spoleczno-kulturowe, w jakich rozwdj ten przebiega, gdyz od
tego w duzej mierze zalezy doSwiadczenie o ktOrym jest tu mowa.

Bog nie od razu jawi si¢ miodziezy jako Osoba. Poczatkowo wystepuje On pod
postacia pewnych materialnych i antropomorficznych wyobrazei miodziezy,
w ktorych jednak tkwia juz pewne zalazki transcendencii i duchowosci Boga™.
Potem w zyciu religijnym milodziezy nastgpuje przejicie do konstrukcji bardziej
abstrakcyjnych. Przej$cie to zaznacza sie¢ zazwyczaj réznego rodzaju pytaniami
i watpliwosciami dotyczacymi mozliwosci jakiegokolwiek doSwiadczenia Pana
Boga w §wiecie realnym, natomiast wyobrazenia o Nim maja charakter bardziej
analogiczno-symboliczny. Bog jawi sie jej jako co§ piynnego, zmiennego,
duchowo-podobnego . Bardzo waine w tym momencie wychowania jest
u$wiadomienie miodziezy konieczno$ci odkrywania swojego wnetrza (duchowe
,Ja”) oraz pobudzenie jej do medytacji, modlitwy i refleksji, w wyniku ktérej sama
moglaby doiéé do przekonania, Ze spotkanie z niewidzialnym i duchowym ze swej
istoty Bogiem, jest mozliwe®.

Niewatpliwie najistotniejszym momentem do§wiadczenia osobowego Boga jest
spotkanie z Jezusem Chrystusem. Nie wystarczy tu samo werbalne stwierdzenie, ze
Jezus jest Synem Bozym - obrazem Boga niewidzialnego - lecz za tym
stwierdzeniem musi stanaé mocne przekonanie plynace wlasnie z do§wiadczenia.
Doprowadzenie miodziezy do tego spotkania jest o tyle trudne, Ze wymaga
ukazania osoby Jezusa jako prawdziwego czlowieka, a zarazem objawiajacego sie
w Nim Boga. Poczatkowo miodziez nie rozréznia wystarczajgco jasno dwdch natur
w Jezusie Chrystusie. Jest On dla niej raz Bogiem, a raz Czlowiekiem, z tym Ze
traktuje Go najczesciej jako jakiegodé nieokreS§lonego blizej nadczlowieka.
Mlodziez starsza natomiast ujmuje te dwa pojecia wykluczajace si¢®®. Réwniez

2por. H.P. Siller, Die Schar der Zeugen in unseren Unterricht!, ChwbV, s. 124,

BZob. A. S. Kessler, A. Schopf, Ch Wild, Erfahrung, [w:] Handbuch
philosophischer Grurdbegriffe, pod red. H. Krings, t. 1, Miinchen 1973, s. 373-386.

*¥Por. B. Grom, Religionspedagogische Psychologie des Kleinkind — Schul — und Judendalter,
Diisseldorf 1981, s, 212.

% Tamze.

*%Tamze, s. 213.
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katecheci z powodu tych trudnoSci spychaja czesto nauke o dwdch naturach Jezusa

na dalszy plan lub przedstawiaja Go jako antropomorficznego czlowieka,

odwartosciowujac w ten sposéb prawdziwe Jego czlowieczefistwo. Jezus taki jawi
sic mlodziezy jako narzucony i uciskajacy autorytet, ktéry wcale nie zacheca do
na$ladowania.

W przezwyciczaniu tej trudnodci, nalezy wzia¢ pod uwage z jednej strony
umigj¢tne przedstawianie miodziezy sylwetki Jezusa, wydobywajac z Ewangelii te
momenty, kidre §wiadcza o Jego ludzkich przymiotach, jak réwniez te, ktoére -
wykraczaja poza ludzkie mozliwosci, interpretujac je jednak nie w duchu jakiej$
magicznej potegi czy bohaterstwa, lecz w perspektywie tajemnicy zbawienia.
Z drugiej strony, nalezy pamigtaé, by obrazy te jak najwczes$niej wprowadzié
w $wiat wewnetrznych przezy¢ 1 wyobrazed miodego czlowieka, aby mogly sig
w nim bardziej zasymilowaé. Jest to szczegblnie wazne przy do§wiadczeniu przez
niego pierwszych kontaktéw osobowych. Do§wiadczenie uczy, ze bez posrednict-
wa tych kontaktow, wzér Jezusa tylko w . wyjatkowych wypadkach moze
skuteczanie oddziatywaé w zyciu mlodziezy. Chodzi tu giéwnie o to, by Jezus jawil
si¢ jako wzér zanfania, zgody i wzajemnej milosci i SciSle taczyt sig z budowa jej
zasadniczej postawy Zyciowej 1 spotecznej. Milodziez bowiem musi znaleZé
w sobie potwierdzenie tego, co slyszy o Jezusie, aby z wigkszym przekonaniem
mogla si¢ z Nim identyfikowaé .

W doprowadzeniu mlodziezy do do$wiadczenia Jezusa w swym Zyciu nalezy
wiec zwrbcié szczegblng uwage na nast¢pujgce momenty: ‘

a) czesto postugiwal si¢ przykiadami i postannictwem Jezusa przy interpretacji
odslaniajacych si¢ przed milodzieza wartoSci i nowych obszardw zycia;

b) koncentrowad wokdt osoby Jezusa budowa mtodziezowej hierarchii warto$ci,
aby nabrata ona cech jednolitych i osobowych;

¢) ustawial wzdr Jezusa w zbawczej perspektywie;

d) pobudza¢ mtodziez do spontanicznege wyobrazania sobie Jezusa w roznych
sytuacjach zyciowych, do samodzielnego uswiadamiania sobie licznych
zaleznoSci i uwarunkowadi zwiazanych z Jego osobg oraz do wcigZz nowego
formulowania stosunku do Niego *.

Duzg poinoca przy do§wiadczeniu wzoru Jezusa mogg wysSwiadczyé wzory
osobowe §wigtych, ktére w swoim zyciu do§wiadczyty szczegélnej bliskosci Jego
Osoby i w sposéb optymalny upodobnily sie do. Niego, wykorzystujac do tego
niemal wszystkie swoje mozliwoéci. Dlatego przed wychowawcami i nau-
czycielami religii staje drugie wazne zadanie umiejetnego przyblizenia mlodziezy
tych wzoréw, doprowadzenia do spotkania z nimi poprzez osobowe do§wiadczenie.
Doswiadczenie powinno koncentrowaé si¢ wokét pytania: ,.skad Swiety czerpie
sily i mozliwosci dla §wigtego swojego Zycia i dzialania?”. Akcent przy prezentacji
Jjego sylwetki musi by¢ przesunigty z jego bezpoSredniego stosunku do Boga

3 Tamze, s. 234.
®Por. A. Biesinger, Aufgaben des Religionslehrers, ChwbV, s. 103-123.
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(transcendentalnej subiektywno$ci) na egzystencjalna obicktywno$é, tj. na
okreslone uwarunkowania jego Zycia, na historyczne dokonania i inicjatywy oraz
konkretne osiagnigcia dla dobra ludzkosci i §wiata. Stowem, nalezy braé¢ pod
uwage nie same tylko tredci religijne, ale takze pewne prawdy historyczne,
socjologiczne czy kulturowe, ktérymi Swiety 2yl na codzied. TreSci religijne
przedstawione w takim egzystencjalnym kontekScie nabiorg przez to wigkszej
zywotnosci, stang si¢ blizsze mtodziezy i latwiejsze do przyswojenia. Mozna je
rozumieé jako przedtuzenie dzialania Boga w tym $wiecie i dla tego $wiata*.

Inng wazng sprawg, ktora nalezy uwzgledni€ przy prezentacji wzoréw §wigtych
jest to, aby ukazywaé je miodziezy w calym dynamicznym przebiegu ich Zycia,
czyli w ich dochodzeniu do $wietoSci poprzez zmagania si¢ z licznymi
przeciwno$ciami, trudnoSciami i ludzkimi staboSciami. Mlodziez latwiej wéwczas
bedzie sie z nimi identyfikowala, odnajdujac w ich biografiach momenty, ktérych
sama w zyciu dofwiadczyla. Nie chodzi tutaj o przytaczanie wszystkich
historycznych faktéw i wydarzett z ich Zycia do ponownego ich odtwarzania, gdyz
jest to juz niemozliwe, lecz o nadaniec niektérym z nich glebszej ewangelicznej
interpretacji, tak aby milodziez, na§ladujac ich, mogia potem sama podobna
interpretacje nadawaé swojemu zyciu *.

Takie egzystencjalne podejScie do wzoréw osobowych Swigtych, znajduje
swoje potwierdzenie i uzasadmienie w pierwotnym znaczeniu ,S$wiadectwa” 4.
Swiety jako $§wiadek Chrystusa, nie od razu $wiadczyl o Nim z calym
przekonaniem plynacym z wiary i gotéw byl za nie oddac swoje Zycie. Poczatkowo
$wiadectwo to bylo zawarte w jego dofwiadczeniu Zyciowym, uwyraZnionym
w biograficznym opisie. Stad $wiadectwo jako takie nie wystepuje tylko
w pewnym formalnym i zewnetrznym zwigzku z wiara, lecz takie w pewnym
tre§ciowym urzeczywistnieniu zZycia $wigtego. Na tej podstawie moina wigc
powiedzieé, ze jego §wiadectwo ugruntowane jest réwniez w jego konkretnych
— historycznie uwarunkowanych momentach Zycia. Sita jego wskazania piynie
z réznego rodzaju do$wiadczen, zachowar, dokonad, sytuacji i pogladéw, wérdd
ktérych nasladujacy mozZe sobie dowolnie wybraé to, co mu najbardziej
odpowiada, a co znajduje potwierdzenie w jego osobistym do§wiadczeniu.

H. P. Siller podaje kilka warunkéw, kt6ére nalezy uwzglednié, aby wzér
§wietego uczynié komunikatywnym $wiadectwem *,

a) §wiadectwo nalezy rozumieé jako okre§lony rodzaj dzielenia si¢ Zyciowym
doswiadczeniem;

b) powinno ono by¢ wyprowadzone z wzoru na podstawie wspdlnego do$wiad-
czenia 1 ukierunkowane na wspdélng historie:

¥Por, B. Grom, dz cyt, 5. 235-236.

“Opor, H.P. Siller, dz cyt, s. 125-126.

“Por. A. Lorenzer, Sprachzerstirung und Rekonstruktion, Frapkfurt 1973, s. 230-241.
“por. H.P. Siller, dz cyt,s. 127-138.
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c) mowa, gesty i zycie §wigtego musza mie¢ wyraZny charakter wyznania, aby je
mozna byto odnie§é¢ do Boga; '

d) musi ono zakladal powszechng oczywistoél, otwarto§¢ i mozliwo§é dalszej
kontynuacji;

e) samo $wiadectwo nalezy mozliwie oddzieli¢ od §wiadka, §wiadek bowiem nie
moze zupehtie identyfikowaé si¢ z trefcia swojego §wiadectwa; musi najpierw
wraz ze wspbinota stanaé przed tym, o czym zaSwiadcza, aby §wiadectwo jego
bylo znaczace dla wspdlnoty.

Stad wniosek, ze zar6éwno przy badaniu chrzescijaiskich wzoréw osobowych

u miodziezy, jak réwniez przy konstruowaniu do celéw dydaktycznych i pedagogi-

czoych, powyzsze warunki nalezy braé pod uwagg, je§li wzory te maja odpowiadad

zapotrzebowaniom wspdlczesnej miodziezy i spelnia¢ wspétczesne postulaty.

Sommario

L’idea d’imitare Cristo sembra aquistare di nuovo un valore ed & indicata dalla Chiesa come
un’csigenza per ’educazione morale dei giovani. Questo problema viene appunto presentato in guesio
articolo. Ii suo autore descrive in prima linea alcuni aspetti del concetto d’imitazione. Poi egli indica
I’applicazione di questo concetto al sommo modello personale che & Cristo ed anche aicuni momenti
essenziali nell’imitazione dei modelli personali delle persone sante. L articolo finisce con delle attuali
richieste pedagogico-personali per quanto riguarda P'educazione morale dei giovani tramite modelli
personali.
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SCALANIE WIARY I PRAKTYKI
W NAUCE SPOELECZNEJ KOSCIOtA
O ROZWOJU W SWIETLE ENCYKLIK
POPULORUM PROGRESSIO 1 SOLLICITUDO REI SOCIALIS

Encykliki spoleczne zajmuja sig wspdlczesnoicia, to znaczy najwazniejszymi
zagadnieniami spoleczinymi tego czasu, w ktérym zostaly opracowane. Wynika to
z faktu, ze jakkolwiek Kosci6t ma cele ponaddoczesne i ponadczasowe, to jednak
realizuje je w Zyciu ludzi, istniejacych 1 dzialajacych w okreSlonych spoleczno-
§ciach i w wymiarach czasowych, na tle okre§lonej rzeczywistodci kulturowo-
-spotecznej. Rzeczywisto§é ta ma historyczny wymiar, ulega wigc ustawicznym
przemianom i dlatego problematyka encyklik spolecznych podlega charakterys-
tycznemu rozwojowi, a tre$¢ kazdej z nich sklada si¢ jakby z dwoéch warstw:
warstwy zasad 1 warstwy zastosowafl. ’

Encykliki Populorum progressio i Sollicitudo vei socialis nie ograniczajg si¢
wytacznie do uzasadniefi rozwoiu. Kazdy z tych dokumentdw ma takie
plaszczyzne programowa. W ten sposéb dokonuje si¢ scalenie dwéch warstw:
zasad i zastosowaf. Powstaje zatem pytanie: co konstytuuje owa plaszczyzne
programowa, Ze ma ona sile scalania wiary i praktyki w rzeczywisto$ci rozwoju?
Wydaje sie, ze wyznacza ja przede wszystkim wyraZnie zdefiniowany cel rozwoju,
a nastepnie okreélone kryteria, §rodki i zasady rozwoju.

1. CELOWOSC ROZWOIU

Pojecie ,,rozw6j” uzywane w zakresie spraw spolecznych ma rézne znaczenia,
od zwyklego wzrostu ekonomicznego przez organiczne zréZnicowanie wszystkich
ludzkich wartosci 1 integralny humanizm rezwijany w skali cziowieka, aZ do tego
samege humanizmu w perspektywie mozliwie najszerzej pojetej, a mianowicie
humanizmu w skali Boga. W §wietle trefci przyjetych tu encyklik rozwdj jest
solidarny przemiang ludzkodci, ktéra swéj wzrost ma realizowad na korzysé
wszystkich Iudzi i catego czlowieka (por. PP 14; SRS 38). W tym ujeciu rozwoju
zawiera si¢ jego celowosé. Nie wyznacza jej ani produkcja, ani bogactwo jako
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takie, ale wyznacza jg czlowiek. Tym kim by¢ powinien, staje si¢ czlowiek dopiero
wéwezas, gdy przekracza samego siebie (por. PP 42). Stad przypomniana przez
Pawla VI zasada, a przez Jana Pawla II tak silnie zaakcentowana: ,,wigcej mieé, by
pelniej byé” (PP 6: SRS 28) . Chodzi zatem o rozwéj calego cztowicka wedtug
hierarchii jego mozliwosci, i wszystkich ludzi, odpowiednio do ich réz-
norodno§ci?. Poniewaz szczytem zadafi ludzkich jest udzielenie odpowiedzi
cziowieka na jego powolanie do powszechnej miloSci, stad ostatecznie rozwdj
ludzki polega na spelnieniu si¢ miloSci Bozej w ludzkiej wspélnocie: ubi
caritas et amor, Deus ibi est.

W skali stosunkéw miedzynarodowych wyréznia si¢ dwie koncepcje osiagania
celu rozwoju: anglosaska i tacifiska. Przedstawiciele pierwszej z nich, wychodzac
od obserwacji niedorozwoju i zwiazanego z nim zgorszenia, jakim jest cierpienie,
organizujg globaing strategi¢ rozwoju, mobilizujac przede wszystkim $rodki
ekonomiczne. W ramach tej koncepcji konkretna pomoc dla rozwoju polega na
obliczaniu potrzeb i odpowiednim zaangazowaniu kapitaldw, by nedze zastgpit
dostatek, W tym celu nalezy siggna¢ po fachowcdéw, by wprowadzali porzadek
przez podawanie prognoz i projektéw w terenie’. Wydaje sig, ze w tym ujeciu
istnieje powazne ograniczenie zasiggu zmian spolecznych, gospodarczych,
politycznych wewnatrz praktycznych ram, stanowiacych jakby kres mozliwoSci
oddziatywa.

Szerszg perspektywe dzialafi na rzecz rozweju proponuje koncepeja iacifiska,
ktéra rozwaza globalnie projekt skoncentrowany na czlowiekn, a mianowicie
rozwdj calego cziowieka, co implikuje wolno§¢ wraz z jej dynamizmem
1 wszystkimi jego mozliwoSciami. W ten sposéb rozwdj staje si¢ procesem
majacym na uwadze przemiang spoleczefistw i kazdego cztowieka z osobna, tak by
ten stat si¢ odpowiedzialny za swdj pelny rozwdj w spotecznosci, ktéra z kolei
bylaby sama twérca swego stawania si¢. Ten kierunek mys$li nad rozwojem
podkreéla szczegbinie wyzwolenie sig od ,.barier” rozwoju; i to nie tylko od barier
zewnetrznych, ktérych obalenie prowadzi do zmian, ale takze wyzwolenie od
barier wewngtrznych, ktérymi sa mentalno§ci klasowe, przestarzaly ustréj

! Takie rozréznienie miedzy ,,mie¢” i ,,by¢” podniést G. Marcel w wykladzie w 1933 r. pt. ,.By¢
i mie¢”. Wyraz ,byé” ujety jest w sensie egzystencjalnym, inaczej méwiac w ludzkim sensie.
Podporzadkowanie pojecia ,;miec” pojeciu ,,byé” jest podstawows mysla ostatniego Soboru (zob. KDK.
33), encyklik: Popuiorum progressio i Sollicitudo rei socialis. O ile jednak KDK 35 i PP6 podkre§laja
réznice pomiedzy ,.mieé” i ,by¢”, to Jan Pawet II, zaznacza, Ze ta réznica nie musi si¢ przeksztalcaé
koniecznie w antynomie migdzy ,mieé” i ,,by¢”. Spelnia sig to szczegélnie wéwcezas, kiedy zostaje
uwzgledniona jako$§é i uporzadkowana hierarchia (zob. SRS 28).

*Na ten element personalistyczny, na kolejno$é: najpierw osoba, p6Zniej spolecznosé, zwraca
szczegSing uwage Jan Pawel I Zob. SRS 46,

*Zob.R. Laurentin, Rowdj a zbawienie, Warszawa 1972, s. 202-203.

*Zob. tamze, s. 203. Koncepcja ta zostala wyraZnie okre§lona podczas Sympozjum w Louvain,
listepad 1968. Byto ono poSwiecone problematyce katolickiej nauce spolecznej, zagadnieniom rozwoju
w szczegdlnosei.
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rolnictwa, nie dostosowane struktury ekonomiczne, spoteczne, nawet wychowaw-
cze, a wreszcie przymus ze strony natury, kultury, polityki, a nawet religii, tam
gdzie religia jest elementem alienacji. Taka perspektywa przychyla si¢ bardziej ku
procesowi gwaltownego rewolucyjnego wyzwolenia’.

W encyklice Populorum progressio Pawet VI pozostawit jakby otwarta sprawe
mozliwosci rewolucii, co w pdZniejszych wystapieniach Papieza zostalo stonowa-
ne. Dopiero Jan Pawet Il w Sollicitudo rei socialis, poglebiajac koncepcje lacifiska
rozwoju o spojrzenie personalistyczne, wyjasnit jak nalezy rozumieé prawdziwe
wyzwolenie, do ktérego prowadzi w tej perspektywie proces rozwoju (por. SRS
46). Dokonalo sie to dzigki pelnemu odniesieniu rozwoju w kazdym aspekcie
rzeczywisto§ci do porzadku etycznego. Papiez bardzo wyraZnie wykazuje réZnice
miedzy analiza Swiata w ujeciu spoleczno-politycznym a refleksja teologiczna
(por. SRS 36). Ta druga jest bogatsza od pierwszej o kryterium natury
etyczno-moralnej. To ono sprawia, ze rozwdj, bedacy poczatkowo problemem
wyzwolenia, jest ostatecznie problemem kultury.

Wirdd dziedzin zaleznoSci pojawiajacych si¢ w analizie kultury, tyIko cztery
sa uznane w analizie spoleczno-politycznej. Sa to: kapital technologiczny,
systemy ekonomiczne, systemy wiladzy i struktury grup elementarnych. Pozostate
dwie nalezace do dziedziny duchowej: podstawowa osobowo§é, tj. zréznicowana
struktura osoby i jej charakterologia oraz wartoSci sa pomijane®, A tymczasem
dopiero uwzglednienie wszystkich wymienionych elementéw modelu spoleczno-
-kulturowego charakteryzujacego kazda grupe pozwala przeprowadzi¢ wiaSciwa
analize rozwoju i prowadzié ten proces do celu. Istnieje tu glebokie powigzanie
wewnetrzne, Rozwdj ksztaltuje ten model dlatego, Ze jest rozwijajaca sie kultura.
Nie spos6b przeciez dokonaé poglebionej analizy czynéw i zaniedbafi ludzkich
w jakiejkolwiek dziedzinie, pomijajac porzadek etyczny. Tylko takie spojrzenie
pozwala poznaé prawdziwa naturg zia, kitére pojawia si¢ w rozwoju ludéw, zia,
ktore zagraza osiagnieciu celu rozwoju. Gléwna bowiem przeszkoda, ktdra
nalezy przezwyciezy¢ by osiagnaé cel rozwoju, jest grzech i wywodzace sig
z niego siruktury (por. SRS 46). To one sprawiaja, Ze szczyt zadai ludzkich,
ktérym jest powolanie czlowieka do powszechnej mito$ci pozostaie poza jego
zasiggiem.

Rozwéj zatem to dojscie czilowieka do lepszych warunkéw Zycia, a przede
wszystkim doprowadzenie go do tego, by pelniej byt i wicksza mial warto$¢.
Jednak, aby to mozna bylo zrealizowaé, nalezy wyznaczy¢ kryteria, jakim
powinien odpowiadaé proces rozwoju, rozumiany w duchu omawianych encyklik.

5Zob. tamze. Autor zauwaza, ze Pawel VI, ktérego dziatanie jest raczej blizsze perspektywie
anglosaskiej, to encykhka Populorum progressio wiaie si¢ bardziej z perspektywg lacifiskg. Zob.
Tarze.

6Zob.R. Laurentin, dz cyt,s. 204,
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2. KRYTERIA ROZWOIU

Perspektywa humanistyczna i kulturalna rozwoju jest bardzo otwarta. Niemniej
nie mozna zapominaé o wymaganiach ekonomicznych. One to giéwnie, choé
rozumiane w szerokiej perspektywie, stariowig podstawe planifikacji rozwoju.

Sam plan procesn rozwoju musi by¢ bardzo realistyczny, tj. mozliwy do
urzeczywistnienia, a jednocze$nie zdolny porwaé za soba umysly’. Pierwszym
wige kryterium rozwoju jest jego finalizacja, to znaczy takie ujecie planu, ki6re
sprawi, Ze nie bedzie on mitem, ale celem Swiadomie i realistycznie okre§lonym.
Musi przy tym nastapi¢ arbitraz potrzeb (por. PP 18), ktéry w efekcie wzbudzi
wéréd ludzi cnoty: cierpliwoSci, dhugomyS$lnosci, statoSci i wyirwatosci tak, ze
mozliwe okaze si¢ to zrealizowanie celu (por. PP 15).

Drugie kryterium rozwoju dotyczy zachowania réwnowagi w ruchu wszystkich
aspektéw rozwoju (por. PP 13, 29). Chodzi jednak o to, aby takie jego aspekty, jak:
biologiczny, wychowawczy, kulturalny, techniczny, ekonomiczny, polityczny,
moralny 1 duchowy byly ze soba §ci§le powiazane. PoloZenie wigkszego nacisku na
jeden lub kilka z nich prowadzi do przesunigé, ktérych przezwycigzenie moze
okaza¢ sig trudne albo wrgcz niemozliwe w osiagnieciu prawdziwego rozweju. Ta
wspblzalezno§é miedzy wymienionymi aspektami rozwoju zostala przez Jana
Pawla 11 okre§lona mianem kategorii moralnej (por. SRS 38). Przyimuje sig, ze
stanowi to pewne rovum w nauczaniu Kosciota®,

Kolejne kryterium domaga sie takZe harmonii rozwoju, lecz nie wéréd jego
aspektéw, ale w czasie (por. PP 5}). Rozw§j jednolity powinien unika¢ skokow,
a takZe musi opieraC si¢ na teraZniejszoSci i przeszioSci, w celu budowania
przyszioéci. W rozwojn nie moze nastgpowac absolutna rewolucja, natomiast moga
zaistnie¢ ewolucje podobne do rozwoju, jaki widaé w Zywej istocie (por. PP 31).
Zmiana nie jest sama przez si¢, na skutek koniecznodci historycznej, zmiang na
lepsze; ona by¢ taka powinna®. Dazeniu do zmian spolecznych, ktére sa przeciez
dzielem ludzi, musi towarzyszy¢ poczucie odpowiedzialnos§ci za wszystkie ich
skutki. Dlatego tez wszystkie zmiany powinny byé wynikiem wszechstronnych
rozwazafi i wnikliwych studiéw istniejacego stanu rzeczy. Jest to racja, dla ktdrej
nalezy odrzuci¢ walke jako metode dokonywania przemian spolecznych. Walka
moze doprowadzic tylko do przemiany form Zycia spotecznego, nie dotykajac jego
tre§ci. Prawdziwy rozw6] musi dotyczyé nie tylko form, ale tresci zycia
spotecznego, musi 1§¢ w parze z rozwojem moralnym spoleczefistwa. Jan Pawet IT
rozwinat nauke Populorum progressio, wyjasnit wewnetrzne powigzania rozwoju
i prawdziwego wyzwolenia. Wyraza si¢ ono w praktyce solidarnodci, czyli
»mifogci i stuzby blizniemu, zwlaszcza najubozszym” (SRS 46).

7Zob. PP 30, 50; SRS 4; por. takze R. Laurentin, dz cyt., s. 210,

fZob. . M ajka, Komentars do encykliki Jana Pawla IT ,Sollicitudo rei socialis”. Katolicka
nauka Spoteczna, Warszawa 1988, s. 493,

°Zob. J. M ajka, Koscidt wobec zagadnieri spoteczno-ustrojowych, ,Znak”, 11, 1959, nr 58,
s. 438 nn..
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Aby prawdziwy rozwéj byl urzeczywistniony, struktury podlegajace roz-
wojowi, muszg mieé stale wlasny impuls *°. Chodzi o stworzenie takich warunkéw,
w ktérych twoércze inicjatywy moglyby rodzi¢ sie¢ wciaz na nowo, i to przez
wszystkie stopnie struktur. Poniewaz rozwdj jest symbioza, jest nieustanng
twoérczoscia, dlatego konieczne jest przestrzeganie zasady subsydiarnoSci, czyli
wzajemnej pomocy. Wyzszy stopiefi nie powinien zastgpowal nizszego, ale
pozostawiaé mu odpowiedzialno§¢ za zadania, ktére do niego nalezg. Stad
powtarzajace si¢ wezwania papiezy, by pomoc w rozwoju nie polegala na
wyreczaniu ubogich, lecz na inicjowaniu ich aktywnosci (por. PP 50). T o ile
Pawel VI zwr6cit uwage na samg zasade, to Jan Pawel Il w Sollicitudo rei socialis
podkreéhit zwiazany z nig pewien aspekt, ten mianowicie, Ze stosowanie zasady
subsydiarnoéci przez kraje rozwinigte nie przyniesie efektéw, jesli kraje roz-
wijajace sie przyjma postawe bierng (por. SRS 39).

Ostatnie kryterium, a mianowicie,niepodzielno$¢ taczy si¢ z dwoma poprzed-
nimi. Niepodzielno$¢ to pojecie, ktére oznacza wspolnotowy charakter rozwoju.
Zadaniem rozwoju jest zaprowadzenie wspolnego dobra na wszystkich stopniach,
przy urzeczywistnienin optymalnych warunkéw do ksztaltowania wspélnoty,
jakimi sa spoleczefistwa (PP 82). Natomiast w nauczaniu Jana Pawla II, te
niepodzielno§é nalezy rozumieé jako rozwdj, ktdry ma dotyczyé nierozigcznie
wspdlnoty ludzkiej 1 kazdego cztowieka z osobna ',

Wymienione kryteria lacza sig, a czeSciowo pokrywaja. W calofci tworza
pewien dynamiczny ideal, kiéry wydaje si¢ by¢ niecsiagalny (por. PP 24}. Bo
rozwéj widziany jako konkretny proces przejécia od tego, co mniej ludzkie do tego,
co bardziej ludzkie, nigdy nie oznacza doskonalego zakoficzenia, doskonatej
harmonii, doskonalej jednolito$ci, doskonalego napigcia wewngtrznego, doskonalej
niepodzielno$ci. Od czasu zbawczego dzieta Jezusa Chrystusa na rozlegly
panorameg dziejéw pada ciefi Krzyza, kt6ry jest symbolem mocy zla i bezsilnosci
dobra. Jednoczesnie apokaliptyczna wizja historii zadaje klam wszelkiej Swieckiej
wierze w rozwdj czlowieka i ludzkosci 2. Historia ludzkos$ci nadal jest naznaczona
wymiarem Krzyza, ona nie zostala jeszcze z niego zdjeta. A kto juz teraz prébuje
znaleZé schronienie w harmonii 1 spokoju wielkanocnego poranka moze rozminac
sic z Chrystusem i darowanym przezefi zbawieniem. Nie wolno stroni¢ od
na§ladowania Go w cierpienin i udzialu w Jego mece. Historia nasza jest
dos$wiadczaniem Krzyza i to w tym sensie, ze do§wiadczenie Krzyza, nedza, $mieré
i opuszczenie przez Boga przezywane przez jaka§ jednostke, tym bardziej
zaangazowang w dzielo rozwoju, ma znaczenie dla calej historii. I tak jak
maksymalistyczne jest wezwanie Ewangelii, tak tez rozwdj nalezy opisaC w jego

¥Zob.R. Laurentin, dz cyt,s 211

"Wskazuje na to definicja rozwoju, wedlug ktdrej pelny rozwéj polega na rozwoju ,.calego
cztowieka i wszystkich ludzi”, PP 14; SRS 38.

27cb. A. Lipple, Od egzegezy do katechezy, thum. B. Bialecki, t. 2, Warszawa 1986,
s. 457 nn. ’
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postaci doskonatej, by dla spoleczefistw i kazdego czlowieka z osobna, jasny byt
caloksztalt wymagafi rozwoju. ZapowiedZ powrotu Jezusa jest stwierdzeniem, Ze
odniesie On zwycigstwo nie w historii, lecz dopiero u jej kresu. Dlatego dla
chrze$cijafiskiej wspélnoty zbawienia nieodpowiedni jest przedwczesny tryum-
falizm. Tu, na ziemi, jest ona wcigz KoSciolem pielgrzymujacym, ktéry wprawdzie
ufa, ze Chrystus Pan nadejdzie, lecz jednoczes$nie przez swoje peine sprzeciwu
wobec zla zaangazowanie w rozwoju nosi blizny i znami¢ przynaleznodci do
Jezusa (por. Ga 6, 17). Co wigcej, oczekiwanie nie moze by¢ usprawiedliwieniem
postawy obojetnosci cztowieka wobec konkretnej sytuacji osobistej badZ rzeczywi-
stofci go otaczajacej (por. SRS 30), a samo odstgpienie od wzniostego dziela
rozwoju, niezaleZznie od przyczyny, jest sprzeciwem sie woli Boga Stworcy (por.
SRS 30).

3. SRODKI ROZWOJU

Historia zbawienia w swym wymiarze stworczo-zbawczym wyraZnie formutuje
wezwanie do podjecia i realizacji dziela rozwoju. Powstaje jednak pytanie: jakimi
§rodkami go realizowac?

Zardwno w Populorum progressio, iak 1 w Sollicitudo rei socialis zostato
ukazanych wiele oznak niedorozwoju. Ale o ile publikowaniu pierwszej z wymie-
nionych encyklik towarzyszylo, mimo istniejacych woéwczas trudnoéci, wiecej
nadziel na lepszg przyszlo§é, to drugiej bardziej przejawy zawodu wobec
istniejgce] sytuacji przemian. W istocie, sama encyklika Sollicitudo rei socialis jest
swoistym §wiadectwem kryzysu wspdliczesnego §wiata.

W okresie, kt6ry uplynat miedzy wydaniem obu encyklik, trudno dopatrzeé sie,
w ramach wielu dziedzin, owego rozwoju, o ktérym one moéwia, a raczej dostrzec
moZna wyrainy regres. A przedstawiona w trzecim rozdziale Sollicitudo rei
socialis panorame¢ S$wiata wspélczesnego mozZzna okre§li¢ ,panorama kleski”.
Sformutowanie to wyraZza kleske programu rozwoju, ktéry jest oczywista kleska
catej ludzkoéci, poniewaz zyje ona nie tylko w poczuciu zagroZenia pokoju, ale
takze egzystencji. Nalezy jednak zauwazy¢, ze oznaki niedorozwoju nie musza by¢
jego przyczynami. Trzeba si¢ strzec mieszania przyczyn, by nie pomieszal
przyczyn ze skutkami. Raczej powinno si¢ analizowaé kluczowe czynniki, ktbre
rzeczywiécie leza u podstaw takiej a nie innej rzeczywistoSci rozwoju.

Papiez Leon XIII rozszerzyl pele widzenia moralistéw katolickich, opieraja-
cych sie dotad najczesciej na jurydycznej koncepcji sprawiedliwodci 1 wiazacych
jej praktyczne nakazy z prawem pozytywnym. Wprowadzit pojecie sprawiedliwo-
§ci spolecznej, ktdrej nakazy moga przerasta lub nawet niekiedy przeciwstawiad
sig istniejacemu, wadliwemu porzadkowi prawno-spolecznemu. Jest tak, gdyz owa
sprawiedliwo§¢ opiera si¢ na prawie naturalnym oraz wynikajacej z niego
koncepcji dobra wspdlnego, a takZe naturalnych prawach osobowych cziowieka.
Nauke te kontynuuje w Populorum progressio Pawet V1, z ta réznica, ze poszerza
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on pole widzenia wspoéiczesnych sobie przedstawicieli katolickiej nauki spolecznej
w dziedzinie moralnoéci migdzynarodowej . Dokonuje si¢ to przez fakt nie tylko
odwolania sic w tej dziedzinie do prawa naturalnego w celu formulowania
wylacznie zakazéw, ale réwniez okreslaniu pozytywnych obowiazkéw poszczeg6l-
nych podmiotéw dzialania w skali miedzynarodowej. Wszystkie te sformutowania
maja odniesienie do koncepcji dobra wspdlnego w skali ogélnoludzkiej i maja
doprowadzié do prawdziwego rozwoju, a tym samym pokoju, ktéry nie jest jedynie
brakiem wojny, lecz stanem uporzadkowanego wspotdzialania wszystkich pafistw
i poszczegblnych ludzi. W zasadzie jest to koncepcja personalistyczna. Stanowi
ona punkt wyjécia w ocenie wszystkich instytucji spolecznych i politycznych oraz
domaga sie¢ podporzadkowania ich, zwlaszcza stosunkéw gospodarczych, nakazom
miedzynarodowej sprawiedliwo§ci spolecznej, a zatem prawu powszechnego
i integralnego rozwoju. W praktyce oznacza to, Ze wszyscy ludzie maja prawo
dostepu do débr i bogactw ziemi, do vdzialu w dorobku cywilizacji (por. PP 22).
W tej wiasnie perspektywie Papiez Pawet VI okre§la zadania, kt6re ciaza na
wszystkich podmiotach zycia spolecznego: poszczegdlnych ludziach, przedsigbior-
stwach, zrzeszeniach spoteczno-gospodarczych i kulturalnych, pafstwach gos-
podarczo rozwinigtych i w koficu na organizacjach miedzynarodowych (por. PP
43--87).

U podstaw nakre$lonego przez Pawla VI programu rozwoju lezg ostatecznie
nastepujace zasady: sprawiedliwodci, personalizmu, dobra wspdlnego, rdwnosci
pluralizmu, pomocniczoSci, milosci spolecznej i hierarchii wartoSci. W nakres$-
lonym w ten sposéb programie mozna wyrézni¢ dwa stopnie Srodkéw rozwoju:
zesp6l zadafi do bezpoSredniego i pilnego wykonania oraz program diugofalowy
(por. PP 47). Pierwszy stopiefi obejmuje natychmiastowsa, dorazng i nicodplatna
pomoc dla krajéw glodujacych, ktérej celem jest ratowanie bezposrednio
zagrozonego Zycia ludzkiego. Dzieki temu jest nadzieja uchronienia ludzi od
bezpoérednich skutkdéw nedzy.

Natomiast rozlegly i wszechstronny program diugofalowy obejmuje: przemia-
ny struktur spolecznych, w tym mentalnosci narodéw i rzaddw, ksztaltowanie
§wiadomodci ludéw, kidre dopiero co odzyskaly niepodleglo$¢, pomoc techniczna
w dziedzinie o§wiaty i zdrowia, badania rodzimej kultury 1 sztuki, szkolenie kadr
(por. PP 35, 70, 73). Za konieczne uwaza Papiez zbudowanie tak zwanej
infrastruktury gospodarczej i cywilizacyjnej, to znaczy administracji, komunikacji,
energetyki (por. PP 71). Trzeci element planu dlugofalowego obejmuje rozbudowe
aparatu gospodarczego, ktéry wymaga zaréwno pomocy kapitalowej, jak or-
ganizacyinej 1 technicznej (por. PP 49). Wszystkie te przemiany cywilizacyjne
winny by¢ kontrolowane, aby uniknaé niebezpieczefstw zderzefi kulturowych,
zdolnych zniweczvé calo§é tego budowania (por. PP 72). Osobne zadanie to
poprawa warunkéw handlu migdzynarodowego. Pawel VI stwierdza, ze sytuacja
w tej dziedzinie jest niekorzystna, a nawet krzywdzaca dla krajéw nierozwinigtych

B70b. 1. Majka, Katolicka nauka..., s. 386.
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i wymaga interwencji. Pomimo Ze podjeto wiele inicjatyw w kierunku realizacji
tego programu reform, obecna sytuacja rozwoju §wiata daje wrazenie negatywne.
Przyczyn tego stanu rzeczy nalezy szukaé glebiej '

Pawet VI przeszkody na drodze rozwoju dostrzegat jako wyroste na gruncie
zasad, ktére uwazat za fundamentalne dla rozwoju. Natomiast Jan Pawet 11, co jest
pewnym novum w katolickiej nauce spolecznej, w swojej analizie rzeczywisto$ci
zwraca uwage na istnienie i funkcjonowanie w niej pewnych komplekséw struktur
1 mechanizmow, ktére okre§la mianem mechanizméw zia (por. SRS 35-36).U ich
Zrédia leza struktury grzechu. Wprowadzona wigc tu zostala teologiczna
kwalifikacja rzeczywistosci. Struktury grzechu sa to struktury psycho-spoteczne,
systemy postaw i motywacji dominujace we wspéiczesnych spoteczefistwach.
Wsréd nich wymienione zostaja: wylaczna zadza zysku, pragnienie wiadzy,
tendencja do osiagnigcia celéw za wszelka cene, balwochwalczy kult pieniadza,
ideologii, klasy, technologii (por. SRS 37). Z kazda sytuacja grzechu zwiazane sa
zawsze osoby, ktére grzech popelniaja.

Do nielicznych zjawisk pozytywnych we wspélczesnym §wiecie zalicza Papiez
wystepujaca u ludzi odpowiedzialnych za rozwdj $wiadomo$§é koniecznosci
przemiany postaw duchowych, ktére okreslajg relacje czlowicka do siebie, do
innych ludzi, a takZe do wspdinot ludzkich (por. SRS 38). Réwnoczesnie Ojciec
Swiety zwraca szczeg6lna uwage na to, ze dla chrzefcijan jedyna odpowiedzia na
$wiadomosé grzechu jest przeciwstawianie si¢ woli Boga, jako wyraz lamania czy
niszczenia ustanowionego przez Niego tadu, moze by¢ tylko ich nawrécenie. Jako
zjawisko pozytywne ocenia si¢ réwniez wzrastajaca Swiadomosé wspétzaleznosci
migdzy ludZmi i narodami (por. SRS 38). Chodzi tu o fakt wspélzaleznosci
rozumianej jako ,,system determinujacy” stosunki w §wiecie wspélczesnym, w jego
wszystkich aspektach: gospodarczym, kulturowym, politycznym, religijnym. Przez
to niemalze wszyscy ludzie Zyja w tych samych strukturach grzechu. Czy istnieje
droga wyjécia z tej sytuacji na rzecz rozwoju czlowieka i wszystkich tudzi?

Na tak rozomiang wspoélzalezno$¢ Papiez odpowiada wezwaniem do postawy
moralnej i spolecznej, jaka jest solidarno$¢ (por. SRS 38-39). Wprawdzie pojecie
to wystepowalo juz w poprzednich Dokumentach Kosciola, w tym takze
w Populorum progressio (por. PP 64), jednakze uzywaty go tylko na okreslenie
pewnego postulatu ku urzeczywistnieniu tej tresci, ktéra to stowo powszechnie
wyraza . Réwnoczesénie jednak nie bylo poglebionej analizy pojecia solidarnosci,
jego tresci i skutkéw dla zycia spolecznego i religijnego cztowieka. Jako pierwszy
przedstawia je Jan Pawel IL. Papiez ukazuje w encyklice solidarnos¢ jako postawe
etyczng, sytuujaca si¢ miedzy dwiema zasadami spofecznej doktryny Kosciola:
prymatem osoby ludzkiej i troski o dobro wspdlne (por. SRS 39). Nowoscia jest
tutaj uznanie solidarno$ci za cnotg chrze$cijasiska (por. 40). Dotychczas m6éwiono

“Zob. SRS 26: por. takze J. M a j k a, Komentarz do encykliki..., s. 486,
BZob. P. Nitecki, Idea solidarnosci w nauczaniu Jana Pawla I, CHS, 21, 1988,

nr 184, s. 17.
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o niej na terenie katolickiej nauki spolecznej, i to wylacznie jako o jednej z zasad
zycia spolecznego. Tym samym Jan Pawet II, nie rezygnujac z tej plaszcezyzny,
przeniést rozwazania dotyczace rozwoju na plaszczyzne teologii moralnej ',
Uznajac solidarnoéé za cnotg w rozumieniu chrze$cijafiskim, wskazuje na nia, obok
nawrécenia, jako S$rodek umozliwiajacy realizacje powotania, ktérym jest
prawdziwy rozw6j. Dzigki tym dwdm postawom, z ktérych kazda zakorzeniona
jest w Bozej mitosci, mozliwa jest jej praktyczna realizacja przez spetnienie zadafi
moralnych. A takimi s wskazania szczegétowe programu zawartego w Sollicitudo
rei socialis. W§rdd nich nalezy wymienié konieczno$§é zreformowania Organizacji
Narodéw Zjednoczonych oraz niektérych zwigzanych z nia organizacji specjalis-
tycznych tak, aby mogly one przyczynia¢ sic do rozwoju dobra wspdlnego
spolecznodci ogdlncludzkiej, a nawet byC za nie odpowiedzialne (por. SRS 42).
Drugim zadaniem jest reforma pafistwa, poniewaZ koncepcje struktur prawno-
politycznych wykazujg wiele niedomagait i wymagajg rewizji z technicznego, jak
i moralnego punktu widzenia (por. SRS 44). Dokladnej analizy i rozwiazan
wymaga takze migdzynarodowy system gospodarczy, ktéry obejmuje wymiane
handlowg i system finansowy. Jest on niedoskonaty ze wzgledéw technicznych
i moralnych. Wracajac do okreslenia rozwoju jako nowego imienia pokoju, Papiez
wzywa do rozwiazania problemu porozumiefi regionalnych o charakterze
politycznym, gospodarczym i wojskowym (por. SRS 43).

Wraz z realizacjg takiego programu reform u wielu ludzi pojawia si¢ problem
rezygnacji, z uwazanych dotad za niewzruszone, stereotypdw my§$lenia i dzialania.
Stad rodzi si¢ konieczno$é okre§lenia pewnych wymogdw, ktére musza spelniaé
zaangazowani w dzialalno$¢ na rzecz rozwoju.

4. NORMY ROZWOIU

Normy rozwoju tworza pewien zesp6t cech, ktére winny charakteryzowaé
kazdego zainteresowanego rozwojem, a wigc kazdego chrzeScijanina. W rzeczy
samej jest to pewien ideal, ktéry winien urzeczywistniaé kazdy ze wspodlczesnych
ludzi. T cho¢ nickiedy papieze nie nazywaja tych cech konkretnie, to jednak
pofrednio na nie wskazuja .

Rzeczowo$C niejednokrotnie mylona jest z wyrachowaniem, majac na uwadze
obrong tak, wydawloby sie, bliskiej czlowiekowi cechy jak emocjonalno$é ™.
Tymczasem nie sg to pojecia przeciwstawne. Niezrozumienie wynika najczeSciej

1 Zob. tamze, s. 11.

1 Niektére konieczne niormy rozwoju omawia do§é szczegdtowo R. Laurentin. Autor zalicza do
nich: solidnod¢ kompetencji, udzial polityki, pewien profetyzm jako pomoc w dostrzeganiu sensu
dziatania na rzecz rozwoju w perspektywie zbawienia, a takze zasada uczestnictwa i porozumienia. Zob.
R. Lawrentin, dz cyt,s. 217-226.

" Interesujace studium pojeé: rzeczowoSci, odpowiedzialnoSci i solidarnofci przeprowadzit
M. Mazur, Rzeczowosc. Odpowiedziainos¢. Solidarnosé, ,Znak”, 21, 1969, nr 176, s. 224-229.
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z nieznajomosci znaczenia rzeczowosci, inaczej humanitas. Przede wszystkim jest
to postawa dialogu, zdolno$¢ do rozmowy. Wyraza si¢ ona szacunkiem dla
partnera (por. PP 40, 53; SRS 33), szczerofcig intencji, otwartoScia i obiektywna
oceng. Ta ocena winna byé réwniez krytyczna wobec otoczenia, jak wobec siebie
{por. PP 47; SRS 30). Rzeczowos§¢ to tez solidno$¢ kompetencji oraz zaan-
gazowanie, to jest wigczenie calej swej osoby — nie tylko intelektu (por. PP 20;
SRS 34, 38). Jan Pawet II daje pierwsze, mocne, teologiczne uzasadnienie takiej
postawy. Jest ona pochodna solidarnoSci, ktéra oznacza stalg gotowodd do
przyjmowania i realizowania zadai wynikajacych z przynaleznosci do okre§lonej
wspodlnoty (por. SRS 40).

Z novum, jakim jest dla katolickiej nauki spolecznej teologia grzechu zawarta
w Sollicitudo rei socialis, wynika, Ze grzech spoleczny jest owocem i zbiorem
grzechéw osobistych (por. SRS 38). Ta wspélzaleznosC sprawia, ze czlowiek jest
odpowiedzialny i to w trojaki sposéb. Po pierwsze, ponosi odpowiedzialno$é za
tworzenie struktor grzechu, sg one bowiem udzialem wielu poszczegéinych ludzi.
Po drugie, jest odpowiedzialny za zaniedbanie sprzeciwu, czy tez opieszalo$é w ich
zwalczaniu. Po trzecie, Zycie w strukturach grzechu nie zwalnia od odpowiedzial-
noéci moralnej za ludzkie postgpowanie (por. SRS 47). Nie mozna by¢ solidarnym
i odpowiedzialnym bez uczestnictwa (por. PP 74). Jest to pojecie zasadnicze dla
przeznaczenia czlowieka, ma charakter spoleczny. Chodzi o to, aby ludzie razem
uczestniczyli w najwyzszej wartoSci, w mitosci Boga, tu i w wiecznosci, a milo§é
ta wzrasta wlaSnie tu na ziemi, we wspllnocie. Istniejace w sercu kazdego
czlowicka wczuwania si¢ do udzialu w tej BoZej milosci, realizuje sie zawsze
w jaki§ sposdb w duchowym zjednoczeniu ludzi, szukajacych swego prze-
znaczenia.

Postrzeganie przeznaczenia jest zwigzane z profetyzmem, dostrzeganiem sensu
historii w perspektywie zbawienia. Kazdy czlowiek zaangazowany na rzecz
rozwoju, musi by¢ na swdj sposdb prorokiem. A kazde proponowane przez niego
drogi ku przyszloSci, powinny i8¢ zawsze w pewnym okre§lonym kierunku
rozwoju {por. PP 85; SRS 44, 55).

Trzeba zauwazy¢, ze przepa$¢ miedzy analiza teraZniejszoSci i przyszloscia,
ktéra nalezy budowaé, wymaga poSrednictwa polityki. Jedynie w ten sposéb
abstrakcyjny porzadek §rodkéw technicznych moze zostaé wiaczony w stuzbe na
rzecz rozwoju. Bez polityki niemozliwe staloby sie tworzenie nowych struktur
pafstwowych i miedzypafistwowych, do czego wzywaja programy (por. PP 85;
SRS 43). Tylko jako dobry polityk, kazdy moze zaja¢ wlasne miejsce w tej
pokojowej kampanii, rozegra¢ ja Srodkami pokojowymi, aby osiagnaé rozwdéj
w pokoju {por. SRS 47).

W Swietle powyzszych analiz mozna przyjaC nastgpujaca tezg: WSZyscy
zaangaZzowani w dziedzinie rozwoju, a szczeg6lnie chrzeScijanie, powinni spetniaé
powyiZsze normy. W przeciwnym wypadku grozi im poniesienie podwdjnej
szkody: po pierwsze, w dziedzinie materialnej, a po drugie, co wydaje si¢ jeszcze
wazniejsze, zagubienie celu transcendentnego.
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ZAKONCZENIE

B6g obdarzyt czlowieka rozumem, wolnoscia, miloScia, jednym stowem:
dusza. Dat tez cztowiekowi perspektywe zycia wiecznego. Réwnoczesnie powolat
ludzko$¢ do wspdipracy z Nim w dziele stworczo-zbawczym, ktére realizuje sie
w przemijajacej egzystencji tego $wiata. To wspéidzialanie czlowieka-ludzkosci
z Bogiem wyraza si¢g réwniez pojeciem ,,rozwdj”. Kompletne pojecie rozwoju
nalezy odnosi¢ do doczesnych postaw ludzkiego rozwoju. Tylko w tej perspek-
tywie mozna ukazal celowo$é rozwoju, wskazal jego kryteria i okre§lié
wymagania stawiane urzeczywistniajagcym te zatoZenia, w koficu, opracowad
érodki rozwoju. Uczynit to wszystko Papiez Pawet VI w encyklice Populorum
progressio, a nastepnie poglebil i zakiualizowal Jan Pawet II w Sollicitudo rei
socialis, aby dzigki temu nastepowalo scalenie si¢ wiary i praktyki w nauce
spotecznej Koéciola o rozwoju.

Na podstawie dokonanych badat poréwpawczych mozna stwierdzié, Ze
dziatalno§é KoSciola na rzecz rozwoju nie jest jaka$ nowa taktyka apostolstwa, ani
tez zwyczajnym przystosowaniem si¢ do nowych okolicznoSci historycznych, lecz
przede wszystkim wewngtrznym postulatem plynacym z samej natury Kosciofa.
Dany w Objawieniu, a przekazywany przez Urzad Nauczycielski depozyt wiary
poprzez ciagla interpretacjg, staje sig podstawowym Zrédiem poglebiania teologii
rOZWOju.

Summary

In the text of Populorum progressic and Sollicitudo rei socialis one connected two level of mles
and level of asings. This study tries to answer what makes the programmable surface having power to
connect aith and practising in one realisty of growth. Analyses of mentioned documents show that it has
been mainly created with cleary defined task and them wiht various conditions, means and miles of
growth. '



SEMINARE
1994, 10

ks, HENRYK SKOROWSKI SDB

WYCHOWANIE DO POSTAW ETYCZNYCH
W SPOLECZENSTWIE DEMOKRATYCZNYM

Sob6r Watykaniski II w Deklaracji o wychowaniu chrzescijariskim okre§la
wychowanie jako dazenie do ,ksztaltowania osoby ludzkiej w kierunku jej celu
ostatecznego, a réwnoczeSnie dia dobra spofeczno$ci, ktérych czlowiek jest
cztonkiem, i w ktérych obowigzkach, gdy doroSnie, begdzie bral udzial. Nalezy
wigc zgodnie z postegpem nauk psychologicznych, pedagogicznych i dydaktycz-
nych dopomagaé dzieciom i mlodziezy do harmonijnego rozwijania wlasciwosci
fizycznych, moralnych i intelektualnych”'. W tak definiowanym wychowaniu
chrzedcijafiskim mieéci si¢ kilka istotnych elementéw. Soborowy dokument
w pierwszej kolejnosci podkreSla, i2 najglebsza istota wychowania chrzedcijafis-
kiego jest doskonalenie cziowieka jako osoby. Nie chodzi zatem, jak podkresla J.
Majka, o ksztaltowanie czlowieka w sensie jego rozwoju jako gatunku, ale
o doskonalenie kazdego indywidualnego czlowieka . Oznacza to, ze osoba ludzka
jest ostatecznym celem wychowania. Drugi istotny element, na ktdry zwraca
uwage Deklaracja o wychowaniu chrzescijariskim, to plaszczyzny wychowania.
Je§li ostatecznym celem wychowania jest czlowiek jako osoba, tzn. jego
doskonalenie, to musi ono przebiegaé we wszystkich plaszczyznach i dziedzinach:
fizycznej, moralnej, intelektvalnej, duchowej itp. Pominigcie ktérej§ z tych
plaszczyzn w wychowaniu byloby zaprzeczeniem samej istoty chrzescijadskiego
wychowania, a wigc zaprzeczeniem ksztaltowania cziowieka jako osoby. Osoba
bowiem, ktéra w najglebszej swej istocie bytowej jest niepodzielna, domaga si¢
catoéciowego i integralnego rozwoju. Trzeci wreszcie istotny element soborowej
definicji wychowania chrze$cijafiskiego ukazuje tzw. kierunek, ku ktéremu
zmierza¢ winno wychowanie. J. Majka, interpretujgc soborowy dokument,
stwierdza: ,Jezeli zatem wychowanie okre§limy jako ksztaltowanie osoby, to
zmierza ono z natury rzeczy do realizacji tych zadafi osoby, przez kidre staje sig
ona coraz petniej i doskonalej osobowa i ludzka zarazem, przez kiére osiaga swoje

! Sobér Watykariski II. Deklaracia o wychowaniu chrzescijariskim, [w:] Sobér Watykariski I,
Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 1968, n. 1.

*Por. J. M ajka, Wychowanie chrzescijariskie —~ wychowaniem personalistycznym, ,Chrzes-
cijanin w Swiecie”, 1976, 4-5, s. 51.
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ludzkie cele” ?. Inaczej méwiac, owo ksztaltowanie czlowieka jako osoby, co jest
istotnym elementem wychowania, konieczne jest po to, by czlowiek mégt
zrealizowal swoje ludzkie cele w tym przede wszystkim cel ostateczny. Poniewaz
jednak realizacja celu ostatecznego dokonuje si¢ poprzez udzial czlowieka
w konkreinej rzeczywistofci spolecznej, w calym procesie chrzedcijafiskiego
wychowania, chodzi o ksztaltowanie osoby ludzkiej w kierunku jej celu
ostatecznego, ale réwniez dla dobra spolecznosci, ktérej czlowiek jest czlonkiem,
i w ktbrej zyje i dziala.

BRiorac pod uwage takie rozumienie chrzeicijafiskiego wychowania, nalezy
jednoznacznie stwierdzié, z w calym procesie tego wychowania, ktérego
ostatecznym celem jest czlowiek jako osoba, nie moze takie zabrakngé plaszczyz-
ny etycznej ukierunkowanej na rzeczywisto§¢ spoteczng. Chodzi o potrzebe
ksztaltowania okreslonych postaw etycznych umozliwiajacych czlowickowi jego
wlasciwe funkcjonowanie w rzeczywisto$ci spotecznej, w kidrej realizuje on swéj
cel ostateczny. Artykul niniejszy podejmuje ten wiaSnie problem. Wychowanie
bowiem do postaw etycznych, stanowiace integralny element chrzescijanskiego
wychowania, nabiera w dobie dzisiejszej, takze w dobie dokonujgcych sie w Polsce
przemian szczegdluego znaczenia. Chodzi bowiem o wychowanie jednostki
warto§ciowej do zycia spolecznego. Uzyte tu pojecie warto§ciowosci osoby moze
budzi¢ okre§lone zastrzezenia. Watpliwo$ci te wydaja sig by¢ w pelni uzasadnione.
Etyka katolicka uznaje bowiem, Ze osoba w najglebsze] swej istocie jest
wartoSciowa, co konsekwentnie oznacza, iz kazdy cziowiek jest dla wilasnego
§rodowiska wartodcia przez sam fakt swego wartoéciowego czlowieczefistwa. Nie
ulega jednak watpliwosci, iz czlowiek pomimo swego wartosciowego czlowieczefi-
stwa w wielu wypadkach moze by¢ spolecznie nieodpowiedzialny. Stad uzywane
w naszych refleksjach pojecie wartoSciowo$ci oznacza przede wszystkim
odpowiedzialnoéé osoby za wspoltworzenie wiasnego Srodowiska spolecznego,
ki6ra przejawial si¢ bedzie w caloksztalcie postaw prospolecznych i zachowarh
spolecznie odpowiedzialnych.

1. POTRZEBA WYCHOWANIA DO POSTAW ETYCZNYCH
W SPOLECZENSTWIE DEMOKRATYCZNYM

Wspommniano, ze wychowanie do postaw etycznych, stanowigce integralny
element chrze$cijafiskiego wychowania, nabiera w dobie dzisiejszej, w dobie
dokonujacych si¢ takie w Polsce przemian szczegblnego znaczenia. Nie ulega
watpliwosci, ze nasza polska rzeczywisto§é znaczong wieloma przemianami
polityczno-spoteczno-gospodarczo-kulturowymi, zdominowalo hasto ,demokra-
cja”. Zmierzamy ku demokracji — to deklaracje politykéw i przekonania ludzi. Ku
czemu zatem zmierzamy i zmierza¢ winni§my w naszych przemianach? Trzeba to

3 Tamze, 5. 55.
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pytanie postawil, poniewaz ono stanowi kentekst, z ktérego odczytaé mozna
potrzebe ksztaltowania w calym procesie wychowania chrzeScijafiskiego okres-
ionych postaw etycznych w. Zyciu spolecznym. Nie chcemy w tym miejscu robié
szerszego wykiadu na temat demokracji. Ograniczymy si¢ tylko do kilku istotnych
stwierdzef- w tej materti. Powinny one byl wystarczajace do uS§wiadomienia
potrzeby wychowania w sferze etycznej.

Pojecie demokracji moze by¢ analizowane w rbinych plaszczyznach, réznie
definiowane, wreszcie wielorake realizowane. Méwia nam o tym do$wiadczenia
historyczne. Nalezy jednak na demokracjg, ku ktérej zmierzamy, spojrzeé nie tylko
jako na system polityczny, jeden z wielu, tzn. nie tylko w plaszczyZnie politycznej
i spolecznej, ale takZze, a moze przede wszystkim, w plaszczyZnie etycznej.
Wymagania demokracji przekraczajg bowiem ramy czysto polityczne i przyjmujg
same z siebie wymiar etyczny“ Bez tego spojrzenia juz niejedno pokolenie
z demokracji uczynilo jej karykaturg. Stad tez, jak twierdzi J. Tischner, nasza
demokracja, ta ku ktérej zmierzamy i zmierzaé winni$émy, jest po prostu
demokracjg etyczna’. Co rozumie si¢ przez pojecie ,.demokracja etyczna” lub
demokracja rozwazana w plaszczyZnie etycznej?

Pojecie demokracji wiaze si¢ nierozdzielnie z ideg wolnoéci, ktéra jest wielkim
osiggnieciem czaséw nowozytnych. Ta idea, jak sic wydaje, w sposéb jednoznacz-
ny zdominowala my§lenie wspdlczesnego cziowieka i catego $wiata, przybierajac
postaé tzw. nowego humanizomu. Jest faktem niepodwazalnym, Ze demokracja musi
stwarzaé horyzonty wolnoéci dla osoby Iudzkiej. Cztowiek bowiem jest istotg
bytowo wolng, tzn. wolna w najglebszej swej istocie i dlatego musi mieé
zapewnione plaszczyzny realizacji swojej bytowej wolnosci®. ,,Cztowiek musi
mieé jakie§ pole wolnoSci i swobody. Czlowieczefistwo to takze indywidualna,
spontaniczna tworczos¢ cztowieka. Poprzez wolno§¢ przejawia sig bogactwo osoby
ludzkiej, ktérego nie mozna ograniczaé zadna funkcja. Czlowiek jest artystg swego
zycia i rzezbi je wedlug wlasnych wyobrazed o swym szczeSciu i honorze.
Wolnoéé jest zawsze zwigzana z jakim$ stopniem nieprzewidywalnoci. Wolno§é
jest niezbedna. [...] Bez wolnoSci Zaden czyn, Zadne pragnienie, zadne speinienie
funkcji nie bedzie wlasnym czynem czlowieka. Czlowiek winien byé sobg
w swych czynach. Gdzie brak wolnosci, tam cztowiek nie jest soba — nawet gdy
robi, co od niego wymagaja” .

Nie ulega watpliwoéci, ze kazda demokracja rozwazana w sferze etycznej musi
byé zwiazana z wolnoScig czlowieka jako jednostki i wspéinoty oséb. Mozna
powiedzied, ze idea jest wiedy demokratyczna, gdy daje ludziom mozliwie
najwieksze pole indywidualnej wolnosci uszczegblowionej w tzw. naturalnych,

‘Por. H. Skorowski, Refleksie nad postawami spoteczeristwa demokratycznego, ,,Wojsko
i Wychowanie”, 1993, 1, s. 22.

*Por. . Tischner, Etyka solidarnosci, Krakéw 1981, s. 50.

SPor, Jan Pawe?l 1L, Cheesz siugyé sprawie pokoju — szanuj wolnosé. Oredzie’ na
miedzynarodowy Dzieri Pokoju 1981, [w:] Nauczanie spoteczne, t. IV, Warszawa 1984, n. 1L

’J. Tischner, dz cyt,s. 49.
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niezbywalnych, podstawowych prawach czlowieka, W tym miejscu trzeba jednak
stwierdzi¢ jednoznacznie, Zze jeS§li przyja ide¢ wolnosci jako jedyna podstawe
demokracji, to trzeba takie powiedzie¢ i to, iz sama wolno§¢ moze byé
niepokojaca. Nalezy powiedzie¢ w ten sposob: tam gdzie brak wolnosci, tam
czlowiek nie jest soba, tam jednak gdzie wolno$¢ zle pojeta, przewarto$ciowana,
tam czlowiek takze nie jest soba® Stad niepokj o wolno$é jako jedyna
i najwazniejsza podstawe demokracii. Doswiadczenia historyczne niejednokrotnie
potwierdzity, Ze wolno$¢ moze by¢ przywilejem tylko niektérych. Nasza wolno§é
moze by¢ takZze zniewoleniem innych, moze wreszcie by¢ samowolg anarchizujgcg
zycie spoteczne. Co zatem w sferze etycznej, co oczywiscie oddziatywal takze
bedzie na sferg polityczna i spoleczng, winno by¢ ideg demokracji, ku ktdrej zdaza
wiekszoéC spoleczenistw, w tym takie nasze spoleczefistwo, a ktéra to rzeczywis-
toéé uszanowataby ludzka wolno§é?

W $§wietle katolickiej nauki spolecznej, rzeczywista, fundamentalng ideg
demokracii jest godnos$é czlowieka jako jednostki i wspélnoty os6b®, Kazdy owg
godno$é odczuwa i definiuje na swoj sposob: ,.czlowieczefistwo”, ,natura ludzka”,
»godno$é”, ale to co podstawowe W tym pojeciu jest wspdlne. Oczywisto§é
godnosei ludzkiej nie podlega dzi§ dyskusji: ,,w poczuciu godno$ci odnajdujemy
si¢ dzi§ wszyscy: robotnicy, chiopi, ludzie kultury i nauki. Idea godnoédci jest tlem
wszystkich nadziei konkretnych. Nawet w wolaniu o chleb jest wotanie o uznanie
godnosci. Diatego jest to dzi§ podstawa naszej demokracji” . To wlasnie godnosé
cziowieka jako jednostki i wspélnoty 0séb, méwi nam ¢ poirzebie takiego systemu
(rzeczywistodci) spolecznego, ktdry jest nowym i jedynie wiaSciwym typem
stosunkéw miedzyludzkich, stosunkéw opartych na poszanowaniu godnosci
wszystkich ludzi, a tym samym stosunkéw wyznaczajacych horyzonty prawdziwej
wolnoéci kazdego, ale 1 odpowiedzialnoSci. I to jest istotne dopowiedzenie
— wolnosci, ale takze odpowiedzialnoSci. Zdazanie wspélczesnego $wiata ku
demokracji, takZze w polskiej rzeczywistosci, musi byé zdazaniem ku spolecznoéci
ludzi wolnych, ale takze odpowiedzialnych za poszanowanie godno$ci kazdego
czlowieka. Prawdziwie wolnych bo odpowiedzialnych. To za$ jest mozliwe tylko
wiedy, gdy to co buduje czlowiek w sferze zycia spolecznego opierato sie bedzie
na idei godnosci czlowieka.

Ten kontekst sformutowany w pytaniu: ku czemu zdaza wspélczesny $wiat 1 ku
czemu zdazajg nasze polskie przemiany, pozwala wydobyé potrzebe ksztattowania
w calym procesie chrzeScijafiskim wychowania wlasciwych postaw etycznych.
Chodzi o caloksztalt postaw i zachowati, ktére znamionowaé winny wspélnote
chrzedcijan i kazdego jej czlonka, aby mozna nasza spoleczneéé nazwaé
spolecznodcia ludzi wolnych, ale takze odpowiedzialnych.

fPor. H. Skorowski, dz cyt,s. 22.
*Por.Cz. Strzeszewski, Katolicka nauka spoteczna, Warszawa 1985, s. 373-377.
Wy Tischner de cyt,s. 50.
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2. MILOSC FUNDAMENTALNA POSTAWA ETYCZNA
W SPOLECZENSTWIE DEMOKRATYCZNYM

Fundamentalng postawa etyczna, ktéra winna charakteryzowaé kazdego
chrzeScijanina w ramach Zycia spolecznego, a ktbéra tym samym winna by¢
przedmiotem wychowania, jest milos¢. Jest ona whasciwym i jedynym stylem bycia
chrzeécijanina w §wiecie spolecznym. Mito§é jako postawa etyczna jest dla
kazdego chrzescijanina konsekwencja wiary. Wiara bowiem, bedaca w najglebszej
swej istocie przyjeciem Boga we wlasne centrom, jest w gruncie rzeczy procesem
wewnetrzne] przemiany czlowicka w plaszczyZnie moralnych zachowafi. Bég,
wypelniajac poprzez wiarg wewnetrznie czlowieka, jest bowiem nie tylko
przedmiotemn kontemplacji, ale rdwniez, a mozZe przede wszystkim, Tym, ktbry
w czlowieku i przez czlowieka dziala. On swoim dynamizmem sprawie, Ze
czlowiek jest niejako ,przynagiany miloScia”. Mozna zatem powiedzied, ze
autentycznej wiary nie da si¢ w zaden sposob odizolowa¢ od etosu czlowicka
znaczonego miloécia, jako fundamentalng postawa w Zyciu spolecznym. Je$li
postawa mitosci jest fundamentalng postawg chrzeScijanina w Zyciu spolecznym,
w zyciu spoleczefistwa demokratycznego, to nalezy zapytal, jak nalezy ja
zdefiniowaé, okres§li¢ i ujaé? Jest to pytanie o zasadnicza tre§¢ postawy mitoSci.

Cheac ukaza¢ mito§é jako fundamentalna postawe chrzeScijanina w Zyciu
spofecznym, trzeba przynajmniej skrétowo odwolaé si¢ do chrzescijafiskiej wizji
criowicka. Bez przypomnienia zasadniczych prawd z chrzedcijariskiej antropologii
nie zrozumie sie pelnej tredci tej postawy.

Czlowiek w wizji chrzeScijafiskie) jest dwujednig elementu cielesnego
i duchowego. Na plaszczyZnie duchowej owej dwujedni dochodzi do glosu
jednoczace wszystko ,ja” czlowieka, ktére sprawia, ze czlowiek jest soba, tzn.
osoba czynng w sposOb $wiadomy 1 wolny. Pojecie osoby oznacza zatem:
samoistno$é w istnieniu, substancjalng calo§é cielesno-duchowej natury oraz
$wiadomoéé, wolnoéé i odpowiedzialno§é'. Pierwszym istotnym elementem
chrzeécijanskicj wizji czlowieka jest odniesione do niego pojecie oscby.

Tak rozumiany czlowiek — osoba, przerasta soba calg otaczajaca go rzeczywis-
to§é. Jako osoba charakteryzuje sie on bowiem posiadaniem siebie, dysponowa-
niem soba, nieprzekazywalna odpowiedzialnoscia za samego siebie, co w praktyce
oznacza, iz nie moze on byé zawlaszczony przez zadng instytucje, lecz nalezy do
siebie; nie moze byé przez zadna inng osobg wykorzystany, poniewaz sam dla
siebie jest celem zasadniczym; nie moze byC przez nikogo reprezentowany, lecz
odpowiada sam za siebie 2. Biorac to pod uwage, nalezy w odniesieniu do
cztowieka méwié o jego niepowtarzalnej wartoSci. Z pojeciem osoby w Scislej
relacji stoi zatem kolejna prawda, kt6ra jest przekonanie o najwyzszej 1 niepo-
wtarzainej wartofci osoby okre§lane] terminem ,,godno§¢ osobowa”. Tylko

“Por. 8. Witek, Teologia moralna fundamentala, cz. 1, Antropologia moraing, Lublin 1974,
s. 40-42, ' .
2Ppor. tamze, 5. 42.
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w odniesieniu do czlowieka jako osoby mozemy moéwi¢ o godnoSci. Pojecie
. godnosci zawiera w sobie tre§¢ aksjologiczng. Wyraza bowiem kwalifikacje
i ocene, tzn. jest przypisywaniem wyjatkowej wartosci czlowiekowi ze wzgledu na
doniosto$é stanowiacego go tworzywa ontycznego .

Tak rozumiany czlowiek jako osoba, z niezbywalna godnoScia, jest bytem
relacyjnym, tzn. pozostaje w wielorakich relacjach wobec otaczajacej go
rzeczywistosci, W tym miejscu trzeba jednak podreslié, Zze tylko §wiat innych oséb
stanowi wiaSciwe czlowiekowi §rodowisko Zycia i przezywania siebie. Ten Swiat
innych oséb stwarza bowiem nowy typ relacji, jedynie wiaiciwy czlowiekowi,
a mianowicie typ relacji o charakterze osobowym. W sferze tych relacji nastepuje
rzeczywiste spotkanie osoby z osoba, spotkanie dwoch wartodci — wartoéci ,,ja”
i wartodci ,,ty”. Tu dotykamy interesujgcego nas zagadnienia postawy miloéci jako
sposobu bycia i istnienia czlowieka w Zyciu spolecznym. Najogdlniej nalezy
stwierdzi€, iz postawa miloSci jest treScia relacjii osoby do osoby. Jest ona
relacyjnym sposobem bycia czlowieka wobec drugiego czlowieka. Jak nalezy to
rozumiel?

Wspomniano, Ze relacja cztowieka do cztowieka jest relacja dwdch wartosci.
Nie jest to zatem relacja martwego przedmiotu, ale jest to relacja wspétpartnerst-
wa. W tej relacji cztowiek postrzega i odkrywa drugiego czlowieka jako warto$é
i dobro. Odkryta warto§¢ drugiego cziowieka Zada uznania i zajecia wobec niego
odpowiedniego stosunku, tzn. sposcbu myS§lenia, chcenia, a przede wszystkim
dziafania. Drugi czlowiek, jako uznane dobro i warto§é, nie pozostaje tylko
w sferze intelektualnej, ale wymaga zaangaZowania. Nie ma ono charakieru
zawlaszczenia drugiege czlowieka. Zaangazowanie w najglebszej swej istocie
oznacza otwarcie si¢ na drugiego cziowieka po to, aby go przyjaé i ubogacié. Tak
rozumiane zaangazowanie jest po prostu afirmacja cztowieka ze wzgledu na to, ze
jest cziowiekiem. A to jest wlasnie postawa milosci. Jest ona bezwzgledna
afirmacja czlowieka ze wzgledu na jego warto$ciowosé.

Postawa milodci jako afirmacja osoby nie jest jednak jaka$ abstrakcyjna i blizej
nie sprecyzowang afirmacja. Jest to afirmacja osoby poprzez afirmacje jej
konkretnych débr i wartoSci, takich jak: zycie, wolno$¢, dobra duchowe, dobra
materiaine itp. Chodzi o te dobra, ktére sq nalezne kazdemu czlowickowi, i bez
zapewnienia ktdérych nie moze on zyé w pelni po ludzku', Stad tez trudno
w sposob jednoznaczny zdefiniowaé postawe mitodei jako stylu bycia czlowieka
wobec czlowieka w ramach Zycia spolecznego. Nalezy ja raczej ujmowaé
i definiowaé w sposdb opisowy. Niekiedy bedzie ona miata charakter zyczliwosci
wobec drugiej osoby, innym razem przybieraé bedzie posta¢ braterstwa z drugim
czlowiekiem, jeszcze innym razem begdzie miata charakter pomocy, opiekuficzosci,
odpowiedzialnodci, mitosierdzia itp. Do adekwatnego zatem, choé ogélnego jej

B por. tamze, s. 73-75.
“For. H. Skorowski, Czymiloic moze nie byc spoleczna?, -Biuletyn Salezjafiski”, 1992,
5, 8. 25-27.
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okreélenia, naleze¢ beda pewne stale wiaSciwoéci: bezinteresownosé, otwartosé,
wrazliwos¢, aktywno§¢. Jakakolwiek zatem postawa miloSci przyjmie postad
w konkretnej rzeczywisto$ci, bedzie ona w swej istocie zawsze uznaniem warto$ci
drugiego czlowieka, przyjeciem go i zaangazowaniem wobec niego.

Tak zrozumiana postawa milosci, jako styl bycia czlowieka wobec czlowicka
w zyciu spolecznym, jest zakresowo powszechna, tzn. obejmujaca odniesienie do
wszystkich ludzi, nawet tych ktérzy sg niezyczliwi i wrogo ustosunkowani. I tu
ujawnia si¢ trudno§¢ chrzedcijafiskiej postawy milosci, ale jednocze$nie jej
nieodzowno$é w ramach Zycia spolecznego.

Postawa mitoSci, jako fundamentalna postawa etyczna w ramach Zycia
spotecznego, to w pierwsze] kolejnoSci relacja do drugiego czlowieka jako
jednostki, w ktérej to relacji odczytuje si¢ drugiego czlowieka jako wartosé,
otwiera sie na niego, afirmuje poprzez afirmacj¢ jego débr i wartoSei, a konsek-
wentnie dalej aktywnie wspéluczestniczy w jego Zyciu, upewniajac go w jego
godnosci. Postawa mitoéci, w ujeciu chrzedcijafiskim, dotyczy jednak nie tylko
odniesienia do drugiego czlowieka jako jednostki, ale takie odniesienia do
czlowieka jako wspélnoty oséb. Jest to tzw. miloé¢ spoleczna. Kiedy méwimy
o mitoséci spolecznej jako postawie, to nie mamy na my$li relacji do konkretnej
jednostki, ale zastosowanie tej pierwszej do Zycia spolecznego w sensie relacji do
wspélnoty. Postawa milo§ci w tym odniesieniu jest trefcia relacji osoby do
rodziny, spofecznoSci sasiedzkiej 1 zawodowej, grupy terytorialnej, spoteczno$ci
narodowej i pafistwowej, wspolnoty koscielnej . Oczywiscie odniesienia cziowie-
ka do poszczegblnych wspélnot i grup nie moZna odizolowal od jego odniesienia
do konkretnego cziowieka. Nie ma bowiem Zadnej wspélnoty obok czy poza
cziowiekiem. Kazdej z nich podstawowym podmiotem jest osoba ludzka. Postawa
mitosci jako odniesienie czlowieka do grupy jest zatem de facto doniesieniem do
oséb te grupe stanowiacych, chociaz nie w bezpofredniej relacji, ale w relacji
wspblnotowej.

Podobnie jak w odniesieniu do konkretnej jednostki, tak i w tym ujecia frudno
jednoznacznie zdefiniowac postawe mitoSci. Mozna jednak zasadnie twierdzi€, iz
w swej trefci bedzie ona afirmacja okre§lonej wspélnoty jako wspélnoty oséb.
I w tym przypadku nie bedzie to jaka$§ abstrakcyjna i blizej niesprecyzowana
afirmacja, ale afirmacja wspblnoty poprzez afirmacje o0séb spoleczno$é te
stanowiacych, jej konkretnych dobr i warto§ci. W praktyce takze w tym przypadku
postawa mitoéci bedzie przybierata rézne formy w konkretnej sytuacji. Niekiedy
bedzie ona miala charakter umilowania dobra wspdlnego wspdlnoty, innym razem
odpowiedzialnoéci rozumianej jako aktywne zaangaZowanie na rzecz tego dobra,
jeszcze w innym odniesieniu moze przybieraé postaé po§wigcenia i wspaniatomys-
Inoéci. Najogdlniej mozna stwierdzié, ze jej istota polega na poczuciu wspélnoty
z okre§long spotecznodcig i plynaca stad aktywnoScia na rzecz dobra wspélnoty
i wspllnot. Postawa mito§ci w tym odniesieniu bedzie zatem zawsze miala

S Por, tamze, 5. 29.
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charakter afirmacji wspdlnoty, co w prakityce oznacza aktywnoéé, zaangazowanie,
drziafanie i poswiecenie wobec spotecznodci, w kt6rych czlowiek zyje ™6,

Konkiudujac nasze rozwazania na temat postawy mitoSci, nalezy jednoznacznie
stwierdzié, ze jest ona fundamentalng postawa etyczng w Zyciu spoleczefistwa
demokratycznego, kiérego istota jest poszanowanie cziowicka w jego godnoSci.
Jako styl bycia chrzecijanina, postawa milosci ma podwdjny wymiar. Z jednej
strony, jest stylem bycia czlowieka w relacji do drugiego czlowieka jako jednostki
1 ma charakter afirmacji osoby poprzez afirmacje jej débr i warto$ci, z drugiej za$
strony, jest stylem bycia czlowieka wobec wielorakich wspdlnot i ma charakter ich
afirmacji poprzez afimracje ich dobr i wartoéci. W samej swej koncepcji, i to
zardwno wtedy, gdy méwimy o odniesieniu czlowieka do czlowieka jako
jednostki, jak i1 wspllnoty oséb, jest ona w najglebsze] swej istocie zawsze
spoleczna. Nie ma prawdziwie chrzedcijafiskiej postawy miloSci bez elementu
spotecznego. Gdyby tak bylo, bylaby ona zwyklym ludzkim egoizmem i nie
zaslugiwalaby na miano milosci. Ta spolecznod¢ postawy miloSci wyraza sig
w tym, Ze w obu swych wymiarach jest ona zawsze aktywnoscia, zaangazowaniem,
a tym samym wychodzeniem w kierunku drugiego czlowieka jako jednostki lub
wspllnoty oséb. Jest ona wychodzeniem z $wiata wlasnych, jednostkowych
probleméw i zaangazowaniem w §wiat problemow innych ludzi. Stad tez, w calym
procesie chrzefcijafiskiego wychowania do postaw etycznych normujacych Zycie
spolfeczefistwa demokratycznego, wychowanie de postawy mito§ci musi zajmowaé
pierwsze miejsce. Jest to bowiem postawa, kira w pierwszej kolejnodci normuje
zycie spoleczne, ukladajac je na plaszczyZnie poszanowania godnosci kazdego
czlowieka.

3. POSTAWY ETYCZNE USZCZEGOLAWIAIACE MILOSE
W SPOLECZENSTWIE DEMOKRATYCZNYM

Milos¢ jest fundamentalng postawg etyczna, ktéra przez catoksztalt procesu
wychowania chrzedcijafiskiego, musi znaleZé swoje miejsce w Zyciu katolika. Jest
ona bowiem, jak wspommiano, jedynie wladciwym sposobem istnienia chrzes-
cijanina w zyciu spolecznym. Oprécz miloéci muszg w procesie tego wychowania
znaleZé swoje miejsce takZe inne postawy, kidre, z jednej strony, stoja w $cistej
relacji z miloécia, z drugiej strony, sa w pewnym sensie jej uszczegétowieniem. Na
niektére z nich nalezy zwrécié szczegding uwage.

a. Postawa solidarnesdci. Jedna z najwazniejszych postaw etycznych, ktéra
charakteryzowa¢ si¢ winien chrzecijanin w ramach Zycia spolecznego, jest
solidarno§¢. W probie jej okreSlenia wyjdZmy od ogélnego stwierdzenia, zZe
solidarnos¢ stanowi szczegblny rodzaj wiezi miedzyludzkiej. Solidarno$é jest
bowiemn zawsze solidarnoscia z ludZmi i dla ludzi. Czlowiek wiaze si¢ z drugim

" por. tamze, s. 29.
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cziowiekiem jako jednostka i wspélnota 0séb, by tworzyé tzw. ,,my” — wspdélnote.
Wspdlnotowos¢ 1 jednoéé jest zatem elementem konstytutywnym pojecia solidar-
nosci. W tym miejscu nalezy jednak dokona¢ istotnego dopowiedzenia, a mianowi-
cie, iz nie kazde ,my” jest juz solidarnodcia. Jak twierdzi I. Tischner: ,[...]
z lud?mi mozna jecha¢ w jednym pociagu, siedzie¢ przy stole podczas kolacii,
czytaé ksiazki — to jednak nie jest jeszcze solidarno$¢”".

Kiedy méwimy o jedno$ci w kontekécie solidarnosci, myslimy o wspélnocie
i jednoSci w doboru wspdlnym. Nalezy zatem stwierdzi¢, Ze solidamo$é jest
jednoscia i wspdlnota w dobru wspdlnym. Dobro wspélne stanowi podstawe
jednoczenia si¢ ludzi we wspdlnocie. Jak nalezy to rozumie€?

Jan Pawet II podejmuje ten problem w encyklice Sollicitudo rei socialis. Papiez
méwi o rosnacej dzi§ Swiadomo$ci wspélzaleznodci pomiedzy IudZmi, na kt6ra
odpowiedzia jest wlasnie solidarno§¢ rozumiana jako angaZzowanie si¢ na rzecz
dobra wspélnego ™. Solidarnoéé jako postawa etyczna w Zyciu spolecznym,
wyrasta ze §wiadomosci dobra wspdlnego. Pojecie to w ostatnich latach w naszej
polskiej rzeczywistoéci uleglo nieco dewaluacji — stato si¢ w wielu wypadkach
pustym sloganem. Nie oznacza to jednak, ze nie kryje ono w sobie okreflonej,
jasnej i czytelnej tresci. Jako cel dobro wspdlne jest zespotem débr i wartosci
stanowiacych o doskonatoéci i dobrym bycie spolecznodci i kazdego cztowieka
spoleczno$c te stanowiacego, jako za$ racja formalna jest procesem tworzacym taki
zespGt dobr i wartodci, ktére umozliwiaja osiagnigcie doskonatodci zaréwno
wspélnocie, jak i poszczegélnym osobom .

Ot62 $wiadomoéé wspdiczesnego czlowieka 1 §wiadomo$§¢ ludzkoSci idzie
wlasnie w kierunku uSwiadomienia sobie w sposéb coraz glebszy istnienia takiej
sfery débr i wartodci, ktére sa wspéine i mogg one by¢ zachowane, ocalone,
zabezpieczone i zagwarantowane czlowiekowi jako jednostce tylko wtedy, gdy
beda wpisane w sfere dobra wspélnego, tzn. ktérych podmiotem stanie si¢ cala
wspdlnota. Coraz bardziej ro$nie zatem S$wiadomos$é dobra wspdlnego, jako
zespotu débr i wartoéci wspélnoty, w ktdre wpisane jest jednostkowe 1 osobiste
dobro.

Na bazie tego wlaSnie do$wiadczenia, rodzi sie postawa miedzyludzkiej
solidarnosci jako postawa etyczna w spoleczefistwie. Swiadomo$é dobra wspol-
nego pozwala bowiem czlowiekowi odkrywaé fakt wspélnej miedzy ludZmi
zalezno§ci w ochronie, zabezpieczeniu i zagwarantowaniu tych doébr i wartosci.
Mozna zatem powiedzieé, ze $wiadomo$§¢ dobra wspélnego rodzi SwiadomosC
potrzeby bycia razem w jednodci godnej czlowieka. Zaangazowanie, kibre z tej
$wiadomosci wyptywa, przybiera¢ musi w konkretnej rzeczywistosci rézne formy:
odpowiedzialnosci za wspolnote, w ktorej zyje czlowiek, pomnazania jej débr

Y3, Tischner dz cyt,s. 12. ‘

“por. Jan Pawetl I, Encyklika ,Sollicitudo rei socialis”, tekst polski, Warszawa 1988,
n. 38, . )
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i wartodci, wzajemna odpowiedzialno$¢ za siebie, w tym szczeg6lnie za najbardziej
potrzebujacych. Tym samym zaangazowanie to przybiera zawsze postaC sluZenia
cziowiekowi 1 poszanowania jego godnoSci. To zaangazowanie mozZe i8¢ tak
daleko, iz przybiera¢ moze charakter walki. Jak powie jednak Jan Pawel II: ,[...]
nie jest to jednak nigdy walka przeciw drugiemu. Walka, ktéra traktuje czlowieka
jako wroga 1 nieprzyjaciela i dazy do jego zniszczenia. Jest to walka o cztowieka,
0 jego prawa, o jego prawdziwy postgp: walka o dojrzalszy ksztalt zycia
Indzkiego™ .

O cezym ostatecznie ,,mOwi” nam postawa solidarnosci? Méwi o wspdlnocie
i jednodei migdzyludzkiej. Jest to postawa jednoSci ludzi wedle zasady ,,wszyscy
z wszystkimi”, ,,wszyscy dla wszystkich”, wyrastajaca na bazie §wiadomos$ci dobra
wspolnego, ki6re jest dobrem kazdego jednostkowego czlowieka, a realizujaca si¢
w zaangazowaniu na rzecz tego dobra. Tak rozumiana postawa solidarnosci jest
nieodzowna do funkcjonowania czlowicka w spoleczenistwie demokratycznym,
ktdérego istota jest poszanowanie czlowieka w jego godnosci. Jest to postawa, ktora
nie tylko stoi w Scistej relacji z postawa mitoSci, ale jest jei uszczegélowieniem
w konkretnej rzeczywistosci.

b. Postawa sprawiedliwesci. Kolejng postawa etyczna, ktéra winna charak-
teryzowaé chrzedcijanina w ramach Zycia spolecznego, a tym samym musi znalez¢é
swoje miejsce w calym procesie wychowania, jest postawa sprawiedliwoici.
Omawianie tej postawy moze budzi¢ pewne kontrowersje. Wspomniano bowiem
wezesniej, ze postawy, ktére sg w tym miejscu omawiane, sg uszczegdlowieniem
miloSci. Rodzi sig zatem pytanie: co laczy sprawiedliwo$é z milogcia? Niejedno-
krotnie slyszy si¢ bowiem stwierdzenie, Ze chrzeécijan znamionowal winna
milo$é, czyli catkowite ,,dawanie” sig innym. Sprawiedliwo$é za$ jest tylko jakimé
minimum zapewnianym drugiemu cziowiekowi. Nie ma zatem miejsca w Zyciu
cziowicka wierzacego, ktéry Zzyje miloécia dla sprawiedliwodci. Jak stwierdza
K. Wojtyla ,,w zakresie miloSci umieszcza si¢ wszelkie przejawy serca, dobroci,
oddania, poSwiecenia, ze sprawiedliwoscia za$ wiaze sie raczej zimny rozsadek,
stanowczo§é, surowos§t”?'. Trzeba zatem dokonaé glebszej analizy postawy
sprawiedliwosci, by pokazal z jednej strony jej konieczno$¢ w ramach zycia
spolecznego, z drugiej za$§ strony, ukazal ja jako postawe uszczegbiowiajaca
mitosé.

W opisie tej postawy nalezy wyjéé od podstawowego stwierdzenia, ze
w sprawiedliwo$ci chodzi zawsze o zesp6t débr i wartoéci, ktére maja byé
zapewnione drugiej osobie. Aby zrozumie¢ w pelni istotg tej postawy, nalezy
odwota si¢ do osobistego do§wiadczenia kazdego czlowieka. Cztowiek jako osoba
ma Swiadomo$¢, iz przyshuguja mu okre§lone dobra i wartosci z tytulu jego
czlowieczefistwa. Cztowiek na przykiad ma $wiadomo$é, iz przystuguje mu prawo

®lan Paweil II, Strzeicie tych wartosci i tego dgiedzictwa, kidre stanowi o waszej
toZsamosci, Przeméwienie w Gdyni, Fomerania, Miesi¢cznik Spoleczno-Kulturalay”, 1987, 8, s. 13.
K. Wojtyta, Elementarz etyczny, Wroclaw, 1982, s, 115,
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do tej wartosci, jaka jest zycie. Podobnie jest takie z innymi warto§ciami:
wolnoécia, dobrami materialnymi, duchowymi, kulturowymi itp. Mozna zatem
powiedzieé, ze kazdy czlowiek do§wiadcza, iz jest podmiotem okreslonych
warto$ci i dobr, do ktérych ma bezwzgledne prawo. Sa to te wartosci i dobra, kibre
stanowia o godnym zyciu cziowieka. To do§wiadczenie osobiste jest jednoczeSnie
doswiadczeniem spolecznym, tzn. uéwiadamia kazdej jednostce, ze takze drnga
jednostka ma do tych wartosci i dobr bezwzgledne prawo. I tu dotykamy samej
istoty sprawiedliwoéci.

Postawa sprawiedliwosci bedzie si¢ wyrazata w powinnosci bezwzglednego
poszanowania uprawniefi drugiego czlowieka do okreSlonych d6br i wartodci,
ktére sa mu nalezne na mocy jego czlowieczefistwa. MoZna zatem powiedziel, ze
istota sprawiedliwoéci jawi sie jako postawa bezwzglednego poszanowania
uprawnien drugiego czlowieka. Szczegélowa realizacja tej postawy bedzie
przybierata rézne formy. Niekiedy bedzie ona miata charakter poszanowania débr
osobowych drugiego czlowicka: wolnoSci, samodzielno§ci w mySleniu, swobody
wyrazania swoich pogladéw i przekonas, dobrego imienia. Innym razem, moze
ona mieé charakter bezwzglednego poszanowania Zycia i zdrowia innej osoby.
Dotyczy¢ takZze moze spraw materialno-ckonomicznych: poszanowania cudzej
wlasnodci, troski o zabezpieczenie tych dobr osobie potrzebujacei. Tak rozumiana
postawa sprawiedliwosci reguluje 16Zne sfery odniesiert cztowieka do czlowieka.
W pierwsze] kolejnoéci reguluje ona odniesienie czlowieka do czlowieka jako
jednostki. Mamy tu do czynienia z relacjg ,ja” — ,ty”. Jest to tzw, sprawiedliwos¢
zamienna. Polega ona na bezwzglednym poszanowaniu uprawniefl drugiego
cztowieka do tych débr 1 wartodci, ktére sa mu nalezne do peini ludzkiego Zycia.
Inng postacig sprawiedliwosci jest ta, kt6ra reguluje odniesienie spoleczno$ci do
jednostki. Jest to tzw. sprawiedliwo$é rozdzielcza zachodzaca w relacji ,,my”
—-,ty”. W tej relacji sprawiedliwo$¢ bedzie poszanowaniem ze strony spolecznosci
uprawniefi konkretnego cztowieka. Postawa sprawiedliwoSci moze wreszcie mieé
takze wymiar sprawiedliwos$ci prawnej. Ujawnia si¢ ona w rekacji ,ja” — ,,my”.
W ramach tej sprawiedliwo§ci zawiera sie speinienie obowiazkéw jednostki wobec
wspblnoty. Jest to bezwzgledne poszanowania uprawnieft wspdlnoty jako
wspdlnoty oséb.

Tak rozumiana postawa sprawiedliwoéci nie jest w zaden spos6b zaprze-
czeniem milodci, ale jej uszczegblowieniem. Jak twierdzi K. Wojtyla: , Mito§¢ nosi
na sobie tenze sam charakter spoleczny, inaczej jednak sa w niej rozloZone
akcenty, ktére dotycza danego dobra i osoby. Dobro w sprawiedliwoscl jest przede
wszystkim przedmiotem, ktéry sie dzieli miedzy osoby. Ten moment w milosci
zanika. Przedmiotem mitoéci jest dobro whasciwe bez podzialdw i bez ograniczef.
Chodzi w niej o dobro jak najwigksze dla osoby”?%. Je§li zatem postawa
sprawiedliwodci jest bezwzgledna powinnoScia poszanowania dobr i wartosci
drugiego czlowieka jako jednostki i wspolnoty oséb, to jest ona realizacja miloSci

2 Tamsze, s. 117.
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naleznej drugiemu czlowiekowi. Tak rozumiana w swej tresci postawa sprawied-
liwosci jest nieodzowna do funkcjonowania spoleczefistwa demokratycznego.

¢. Postawa wolnosci. Bardzo istotng postawa etyczna, ktéra wyraza od-
niesienie czlowieka do czlowieka w ramach spoleczno$ci demokratycznej jest
postawa wolnosci. Takie stwierdzenie moze budzi¢ wiele kontrowersji. Wydaje sie
bowiem, ze wolnos¢ dotyczy tylko i wylacznie czlowieka jako jednostki, a tym
samym nie ma ona odniesienia do innych oséb, tzn. nie normuje wspdizycia
spolecznego. Ten rodzaj mySlenia jest jednak bledny. Postawa wolnosci, chociaz
odnosi si¢ do czlowieka jako jednostki, ma takze swoje reperkusje spoleczne.
W czym wyraza si¢ ta postawa?

Jest to postawa, dzigki ktorej czlowiek realiznje w ramach codziennej
egzystencji swoja bytowa wolnoéé ®. Istota tej postawy nie sprowadza sie tylko
i wylacznie do braku przymusu i koniecznofci zewngtrznych, ale jest o wiele
bogatsza. W treéci tej postawy zawieraja si¢ dwie podstawowe plaszczyzny.
Pierwszg z nich jest tzw. plaszczyzna wewnetrzna. Wyraza si¢ ona w tym, ze kazdy
ma swobode podejmowania wewnetrznych decyzji, wyboréw, przekonad. Druga
jest plaszczyzna zewnetrzna.Wyraza sie ona w tym, ze kazdy czlowiek ma
mozliwoéé swobodnego realizowania dokonanych wyboréw i podjetych decyzji 2.
W praktyce postawa ta w Zyciu konkretnego czlowieka wyrazaé sie bedzie
w r&znych plaszezyznach: spoleczno-gospodarczej, kulturowej, politycznej,
rodzinnej, religijnei.

W tym miejscu nalezy postawi€ pytanie: w czym wyraza si¢ spoteczno$é tak
rozumianej postawy wolnosci? Z tego bowiem, co dotychczas powiedziano
wynika, iz postawa ta ma raczej charakter indywidualno-osobisty.

To fakt, ze podmiotem tej postawy jest zawsze osoba — jednostka ludzka, Nie
przekreéla to jednak faktu, ze w najglebszej swej istocie reguluje ona, podobnie jak
wczedniej omawiane postawy, wspétzycie jednostki z innymi ludZmi w ramach
spolecznosci. Swiadomo$é bowiem, ze mnie jako jednostce nalezna jest wolno$é
w ramach codziennej egzystencji, musi w czlowieku rodzi¢ przekonanie, ze drugiej
osobie przystuguje takze wolno§é. Postawa wolnosci konkretnej osoby w tym
sensie jest postawg spoleczna, Ze nie moze by¢ zniewoleniem drugiego cziowieka,
a wrecz przeciwnie, musi byé poszanowaniem wolnos$ci drugiei osoby. W tym
sensie zasadne jest twierdzenie, Ze postawa wolnoSci jest postawa regulujaca
wspdlzycie migdzyludzkie w ramach Zycia spolecznego. Jest to bowiem postawa,
ktéra niejako wyznacza osobie granice rozsadnego korzystania z wolnoSci tak, aby
wolnoé¢ jednego czlowicka nie zniewalata drugiego.

Tu dotykamy zagaduienia istotnego dla taldego rozumienia tej postawy, aby
byta ona uszanowaniem drugiego czlowieka. Czesto bowiem w zyciu spolecznym
ujawnia si¢ nie tyle postawa wolnosci, co raczej samowoli. W wielu wypadkach
wydaje si¢ bowiem, Ze istotg postawy wolnoSci jest czynienie czegokolwiek. Jest

Bror. Jan Pawel II, Cheesz stuzyd sprawie pokoji — szanuj wolnosé..., s, 9.
#por. L. Majka, dz cyt, s 240.
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to z gruntu bledne zalozenie. Prawdziwa wolno$é jest bowiem zawsze wyborem
wartoSci i dobra, nigdy za$§ tego, co jest zlem. MozZna zatem powiedzied, ze
wolno§é, aby byla autentyczna, musi funkcjonowaé w relacji do prawdy moralne;j,
czyli pewnego systemu warto$ci etycznych. Gdyby oderwaé wolno$¢ od zasad

" moralnych, mamy wtedy do czynienia z samowolg, a nie z wolnoscia. Mozna to
zaobserwowa¢é bardzo prosto: Zycie ludzkie jest wartoScia. Jego afirmacja w rbinej
formie jest prawdziwa wolnoscia, poniewaz jest wyborem dobra. Wybdr i godzenie
w zycie czlowieka w jakiejkolwiek formie nie jest wolno$cia, poniewaz jest
wyborem antywartoéci, antydobra, jawnego zla. Ten wybo6r nie bedzie wolnoscia,
ale zawsze samowola. Kazdy czlowick jako osoba jest zawsze ,wpisany” w §wiat
warto§ci. Jego wolnosé, o ile ma by¢ woinos$cia na miare wielkosci i godnosci
czlowicka, musi zatem zawsze wsp6ibrzmieé z prawda moralng rozumiang jako
system warto§ci moralnych. Nie moze by¢ samostanowieniem o sobie idacym tak
daleko, ze to sam czlowiek chee okresli€ granice dobra 1 z}a, nie biorac pod uwage,
e Zyje w spoleczefistwie innych ludzi. Jeli zatem postawg wolnoSci rozumieC si¢
bedzie jako realizacje autentycznej wolnosci, tzn. je§li bedzie to postawa wybordw
dobra i warto$ci, to bedzie ona whasciwie regulowala wspélzycie z innymi ludZmi
w ramach zycia spotecznego. Cziowiek wybiera bowiem dobro, ktére shuzy nie
tylko jemu, ale takze innym. W ten sposéb wybdr konkretnego czlowieka bedzie
jednoczesnie uszanowaniem dobr 1 wartofci drugiego. Tak rozumiana postawa
wolnoéci, ktéra charakteryzowaé winna chrzeScijanina w ramach Zycia spolecz-
nego jest takze uszezegblowaniem mifosci.

d. Postawa prawdy. Kolejng, istotng postawa etyczna, ki6ra winna znaleZé
swoje miejsce w procesie chrzedcijafiskiego wychowania do Zycia spolecznego jest
postawa poszanowania prawdy. Jak stwierdza D. von Hildebrand: ,,poszanowanie
prawdy jest podstawg calego zycia moralnego czlowieka [...] jest podstawg Zycia
spolecznego, wnikliwego stosunku czlowieka do czlowieka, prawdziwej milosci,
podstawa kazdej pracy zawodowej, warunkiem rzetelnego rozeznania, samowy-
chowania i wreszcie — stosunku czlowieka do Boga” *°. Jaka tre$¢ kryje w sobie ta
postawa?

Pierwszym podstawowym elementem postawy poszanowania prawdy jest
swiadomoéé wartoSci prawdy, a tym samym antywarto§ci wszelkiego klamstwa
i falszu. Chodzi tu o sferg ludzkich wewnetrznych przekonaf. Dotykamy w tym
miejscu istotnego problemu. Jest nim obowigzek poszukiwania prawdy przez
kazdego cziowieka. Mowi o tym w sposdb jednoznaczny Deklaracja o wolnosci
religijnej, w ktérej czytamy: ,Prawdy trzeba szukaé w sposéb zgodny z godnoscia
osoby ludzkiej i z jej natura spoleczna, to znaczy przez swobodne badania przy
pomocy magisterium, czyli nauczanie, przez wymiang my§li i dialog, przez co
jedni drugim wykladaja prawde, jaka znalesli, aby nawzajem poméc sobie
w szukaniu prawdy; skorc za$§ prawda zostala poznana, nalezy mocno przy niej

®D.von Hildebrand, Fundamentalne postawy moralne, [w:] Wobec wartosci, Poznafi
1982, s, 43. ’
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trwaé osobistym prze§wiadczeniem”*, Oczywiscie caly proces dochodzenia
konkreinej osoby do prawdy jest procesem tradnym, niemniej jednak koniecznym.
Tylko bowiem cztowiek, ktory niejako ,,dotknal” prawdy w najglebszej jej istocie
jest w stanie uznal jej warto§é, a tym samym zaangaiowal si¢ w jej gloszenie.
Pierwszym zatem elementem postawy poszanowania prawdy jest wewnetrzne
uznanie jej za warto§¢. Drugim za$ zaangazowanie w iej gloszenie i1 Zycie nia. Ten
element w konkretnej rzeczywisto§ci powinien przybieraé rézne formy. Bedzie to
z pewno$cig cala sfera stowa wypowiadana przez czlowieka. To wiasnie stowo
musi by w pierwszej kolejnoSci nosnikiem prawdy. Chodzi po prostu o autentycz-
ng odpowiedzialno$§¢ za wypowiadane stowo tak, aby bylo cono slowem jasnym,
precyzyjnym, zawierajgcym okre§lone tresci, formulujacym prawdziwe oceny
i sady, dopowiadajacym fakty i zdarzenia do kofica, a przede wszystkim zgodnym
z catoksztaltem wewngtrznych przekonari okre§lonego cziow1eka W tym wiasnie
wyraZza si¢ zaangazowanie w sluzbie prawdy.

Zaangazowanie w gloszenie prawdy nosi¢ winno takZe charakter dawania
o niej $wiadectwa poprzez wiadciwy styl zycia. Postawa poszanowania prawdy
wymaga od czlowieka podjecia wyzwania, ktére stawiajg przed nim okreSlone
fakty, zdarzenia i ludzie. Nie moze wobec nich przechodzi¢ obojetnie, nie moze
ich unikaé, ale musi podejmowaé te wymagania, ktére plyna z faktéw i zdarzefi
ponad wiasnymi subiektywnymi pragnieniami, ktére czlowiekowi nasuwa jego
egoizm lub wygoda. Zaangazowanie w prawde bedzie w tym przypadku miato
charakter uczciwodci i rzetelnodci tak, aby stowo mialo pokrycie w Zyciu.

Zaangazowanie w prawde poprzez zycie winno mieé takze charakter pelnego
zaangazowania sie w realizacje wlasnego powolania i wynikajacego z niego
zobowigzania. Kazdy czlowiek realizuje swoje ludzkie powolanie na sobie
wiaSciwej drodze. Realizacja tego powolania dokonuje sig przez realizacje
okre§lonych idealéw. Postawa prawdy bedzie w tym przypadku polegata na
autentycznym zaangazowaniu Si¢ w te idealy, ktdre stuza realizacji powolania.
Chodzi o maksymalizm w realizacji wlasnego powolania, a nie o czesto
ujawniajacy si¢ minimalizm. Chodzi ostatecznie zawsze o autentyzm zycia zgodny
z przyjetymi idealami i zobowiazaniami.

Cziowiek zatem, ktdry charakteryzuje si¢ postawa poszanowania prawdy, to
czlowiek, ktéry we wilasnym wnetrzu uznaje warto§é prawdy i ktéry zawsze stoi
w jej stuzbie przez wypowiadane stowo i wilasna egzystencje zgodng z wy-
znawanymi zasadami, normami, przekonaniami —~ zgodna z przyjeta prawda. Tak
rozumiana postawa prawdy jest podstawg zycia spolecznego. Jest bowiem
podstawa stosunku czilowieka do czlowieka jako jednostki i wspdlnoty oséb,
normuje odniesienie do drugiego czilowieka. Jest tez tak rozumiana postawa
poszanowania prawdy, postawg stojaca w Scislej relacji z miloscia. Moina
powiedzieC, Ze jest ona podstawa mitosci, do ktérej jako chrze$cijanie jeste$my

% Sobér Watykariski II. Deklaracja o wolnosci religijnej, w:] Sobér Watykadski II. Konslyﬁscje,
deklaracje, dekrety..., n. 3,
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wezwani, ktéra w pierwszym rzedzie normuje funkcjonowanie spoleczefistwa
demokratycznego.

e. Postawa tolerancji. Kazde spoteczefistwo, w ktorym zyje 1 dziata czlowiek
wspblczesny, charakteryzuje sie daleko posunieta réznorodnoscia w wielu
ptaszczyznach. Réznorodno$é ta dotyczy takze samych ludzi stanowigcych byt
spoteczny. Zyjemy po prostu w spolecznoéciach ludzi wielorako zréznicowanych,
réznych nie pod wzgledem samego czlowieczenstwa i godnoéci, ale pod wzgledem
parodowoSci, wyznawanego $wiatopogladu, uznawanej wiary i przekonaf religij-
nych. W kontekscie tak rozumianej i do§wiadczanej przez kazdego réznorodnodci
w ramach Zycia spolecznego, z cala wyrazistoScig ujawnia sie potrzeba etycznej
postawy tolerancji jako nieodzownej do wilasciwegc funkcjonowania tegoz
spoleczeiistwa: ,,bez tolerancji wprost niemozliwe bytoby dzisiaj wspolzycie oséb,
grup i spoleczefistw o réznych wierzeniach, ideologiach i zwyczajach. Stusznie
zatem zajmuje ona jedno z pierwszych miejsce we wspélczesnych zestawach zasad
zycia spolecznego” . Jest ona bowiem postawa, kt6ra normowaé winna wspol-
zycie ludzi wielorako zréznicowanych w ramach jednego spoleczefistwa. Jaka tre§é
kryje w sobie ta postawa?

Najogélniej, w sferze etycznej tolerancja oznacza traktowanie na roéwni
z innymi wszystkich ladzi, ktérych pogladéw, przekonan, a stad piynacych
zachowari nie podziela sig. Bezposrednio zatem tolerancja odnosi si¢ do oséb
i wyraza sie szacunkiem dla ich pogladéw i przekonat oraz uznaniem tych ludzi za
petnoprawnych czlonkéw spolecznosci®. Tak rozumiana tolerancja obejmuje
stosunek do innych 1 odmiennych pogladéw religijnych, filozoficznych, zaintereso-
wafi, obyczajowoéci, stylu Zycia, a nawet odczué etycznych. Inaczej méwiac,
tolerancja jako postawa etyczna oznacza traktowanie na réwni wszystkich ludzi
o innych pogladach, przekonaniach i zachowaniu w plaszczyZnie religijnej,
filozoficznej, moralnej, kulturowej, estetycznej.

Podstawa tak rozumianej tolerancji jest przekonanie o réwno§ci wszystkich
ludzi w ich godnogci. To whasnie godnosé osobowa kazdego czlowieka méwi nam
0 naszej réwnosci, mimo iz dzieli nas wiele innych spraw. Stad tez podstawa
postawy tolerancji jest réwno$¢ wszystkich w osobowej godnodci. Je§li bowiem
jesteSmy réwni jako osoby w swej najglebszej istocie, to tym samym jesteSmy
réwni w zakresie swoich pogladéw, przekonad, a stad pilynacych dziatan
i zachowan. Inaczej moéwiac, kazdy czlowiek ma prawo do swoich przemysle,
pogladéw i przekonaf, zachowad.

Tak rozumiana tolerancja nie utoZsamia si¢ z indyferentyzmem, czyli
odnoszeniem si¢ do czyjego§ $wiatopogladu, wierzefi obyczajéw z calkowita
obojetnoscig. Nie oznacza tez obojetnodci wobec prawdy w ogdle. Nie utozsamia
sie tez tolerancja z kompromisem, w ktérym chodzi o rezygnacije z czeSci wlasnych
pogladdéw i przekonafi. W tolerancji mamy do czynienia z przekonaniem, z kazdy

7). Wichrowicz Tolerancja, [w:] Katolicyzm A-Z, Poznah 1982,
% Por. tamze.
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czlowiek odnalazt prawde, a tym samym ma obowiazek przy niej trwal. Czlowiek,
bedac przekonany ¢ posiadaniu prawdy, szanuje drugiego czlowieka w sferze jego
pogladéw, mimo iz uwaza je z wiasnego punktu widzenia za biedne.

Tak rozumiana postawa tolerancji w konkretnej rzeczywistosci moze przybie-
ra¢ r6zne formy: tolerancji religijnej, $wiatopogladowej, kulturowej, estetycznej
itp. Yakakolwiek postaé bedzie ona przybierata, charakteryzowac si¢ zawsze bedzie
pelnym poszanowaniem drugiego czlowieka w §wiecie jego przekonai i zachowaf,
w $wiecie jego odmiennofci. Jako taka jest ona, z jednej strony, uszczegétowie-
niem postawy miloSci, z drugiej strony, nieodzowna do wilasciwego funkc-
jonowania spoleczefistwa demokratycznego. :

W punkcie tym zasygnalizowano kilka postaw etycznych, ktére winny
charakteryzowaé kazdego czlowicka w ramach zycia spolecznego. Chodzi o takie
postawy, ktére normujg wspoélzycie ludzkie w ramach zycia spolecznego, uktadajac
je na plaszczyZnie poszanowania godnoéci kazdego czlowieka. Poniewaz dotycza
one uszanowania cztowieka uznaé je nalezy za postawy etyczne uszczegblawiajace
postawe mitoSci.

ZAKONCZENIE

Istotg wychowania chrzedcijafiskiego jest nksztaltowanie czlowieka jako osoby.
Oznacza to, ze wychowanie musi uwzglednial wszystkie plaszczyzny i dziedziny
zycia czlowieka. W calym procesie chrzeScijafiskiego wychowania nie moze takze
zabraknal plaszczyzny etycznej ukierunkowanej na rzeczywisto$¢ spoleczna, ktéra
stanowi kontekst realizacji przez osobe jej celu fundamentalnego. Chodzi po prostu
o potrzebe ksztaltowania okre§lonych postaw etycznych takich jak: milos§é,
solidarno§¢, sprawiedliwo$¢, prawda, wolno$¢, tolerancja, ktére umozliwiaja
cztowiekowi jego wiasciwe funkcjonowanie w spoleczno$ci demokratycznej.

Istotnga role w tak rozumianym wychowaniu etycznym winna speiniaé
wspélnota chrzedcijafiska. Jest ona w pewnym sensie podstawowym podmiotem

wychowujacym w te] materii, czego nie nalezy rozumieé w ten sposéb jakoby

konkretny czlowiek byt tylko i wylacznie przedmiotem wychowania. Wychowanie
chrzedcijaniskie jest bowiem wychowaniem personalistycznym, co miedzy innymi
oznacza, iz jest ono przede wszystkim dzielem osoby, ktéra jest ksztaltowana.
Kiedy mowi si¢ zatem o wspélnocie chrzeScijanskiej jako podmiocie wychowania
ma si¢ na myéli nie tyle fakt, iz wspélnota ksztattuje osobe, ale stwarza wlasciwe
warunki jej osobowego rozwoju w sferze etycznej, tzn. rozwéj ten bezposrednio
umozliwia, starajac si¢ o przekazanie do osobistej afirmacji odpowiednich wartosci
etycznych, ktére s podstawg okreSlonych postaw. Wyb6r dokonywany przez
cziowicka dokonuje si¢ bowiem zawsze na bazie stwarzanych przez wspélnote
odpowiednich warunkéw. Zadaniem zatem wspdlnoty chrzescijafiskie] jest
w pierwszej kolejnoSci wlasne umilowanie takich wartosci, jak: mitos§é, solidar-
no$¢, sprawiedliwos$¢, prawda; uzewnetrznianie ich w formie wlasnych postaw,
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a tym samym przedstawienie jako wartosci ,,pociagajacych”, swa warto§ciowoscia.
Tylko bowiem w ten sposéb moga sic one sta poprzez osobzsta interioryzacje
w surdieniu wlasnoScig konkretnej osoby wychowawcze;j.

Sommario

L’essenza dell’educazione cristiana ¢ la formazicne dell’vomo come persona. Questo significa, che
il processo educativo deve prendere in considerazione tutti i Livelli e tutte le dimensioni defl’'uomo. In
questo processo non pud mancare la dimensione efica indirizzata alla realtd sociale, la quale entra nel
contesto della realizzazione del compito fondamentale della persona stessa. Si tratta semplicemente del
bisogno della formazione degli atiegiamenti etici definiti, quali danno possibilitd all’vomo di realizzare
la propria funzione nella societd democratica. Gli attegiamenti essenziali sono: 1a carit4, la solidarietd, la
giustizia, la veritd, la Iibertd, la tolleranza. La formazione di tali attegiamenti nel processo
dell’educazione cristiana dd alla societd una possibilitd di funzionare come una societd di vomini liberi
¢ responsabili.

La comunita cristiand deve compiere il ruolo essenziale nel procsesso dell’educazione etica. La
comunita e un soggetto fondamentale nell’educazione, ma questo non significa che una singola persona
¢ soltanto P'oggetto dell’educazione. L’educazione cristiana e infatti [’educazione personale.
Cio’significa tra I'altro ch’essa é anzitutto sviluppo della persona in formazione. Quando si parla della
comunitd cristiana come un’soggetto deli’educazione non si pensa affatto che la comunitd forma vna
persona ma piuttosto che essa crea le condizioni adeguate per il suo sviluppo nella dimensione etica cioé
o sviluppo immediato d4 una possibilitd di trasmettere i determinati valori etici all’accettazione
personale che sono un fondamento vero per determinati attegiamenti.
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WOBEC ZASAD LIBERALIZMU GOSPODARCZEGO

Oswieceniowe korzenie liberalizmu sprawily, Ze od samego poczatku swego
istnienia znalazt si¢ on we wzajemnej opozycji wobec chrzedcijafiskiej my§li
spolecznej. W historii my$li spolecznej losy stosunkéw miedzy liberalizmem
a spoleczna nauka KoSciola, to nade wszystko okres sporu. Spoleczne encykliki
papiezy wielokrotnie w mocnych stowach wypowiadaly si¢ o bledach liberalizmu .

Z drugiej strony, pojawialy si¢ ciggle proby pogodzenia tych dwéch wzajemnie
oskarzajacych sie tradycji. SzczegSlnie w ostatnich dziesigcioleciach do$wiad-
czenie obecnoSci w historii 1 zyciu spolecznym ,radykalnego zla” w postaci
wszelkich wojen, totalitaryzméw itp. skionito chrzeScijan i liberaléw do szukania
punktéw stycznych. Pytania o mozliwo$¢ dialogu miedzy chrzeScijafiska refleksja
nad polityka i gospodarka a liberalizmem o plaszczyzny, w ktérych te iradycje
moga si¢ wzajemnie ubogacaé, ale takze o Zrédla nieusuwalnego konfliktu, staly
sie tematera wielu poszukiwas.

W ostatnich stu latach, zaréwno liberalizm, jak i spoleczna nauka Kosciola,
ulegly glebokim zmianom; dawny — niepokonalny antagonizm stracil racje bytu.
Szeroko rozumiana filozofia liberalizmu, wychodzaca od indywidualizmu, stata sie
podstawg bardzo odmiennych doktryn i szkét gospodarczych. Uwaga ta jest
nieodzowna przy czytaniu dokumentéw spolecznych Kodciola, ktére zazwyczaj
poddawaly ocenie czy krytyce konkretng, aktualnie wystepujaca formacje
spoteczno-gospodarcza. Réwniez sama nauka spoleczna KoSciota, zwlaszcza po
Soborze Watykariskim II, uwzgledniajgc zmiany zachodzace w §wiecie, zwlaszcza
W spojrzeniu na istniejaca rzeczywisto§¢ gospodarcza, ewoluowala ku ostroznemu
zblizeniu 1 dialogowi z liberalizmem.

! Nie sprzeniewierzyt si¢ duchowi encyklik pietnujacych bledy liberalizmu ks. J. Piwowarczyk,
ktéry przed ceterdziestu laty pisal: ,Liberalizm jako ustréj by? rajem dla mocnych i bogatych, piektem
dla stabych, dla biednych, dia warstw lndowych. Niech nas Bég broni przed powrotem do ustroju, kiéry
sobie wyimaginowat liberalizm. Musieliby§my powtarza¢ na nowo od poczatku wszystkie rewolucje,
wszystkie bunty mas, wszystkie walki spoleczne, ktére stanowily historie XIX wieku”, J. Piwo -
warczyk, Wobec nowego czasu, Krakow 1985, s. 284. Por. tez: B. Bankowicz, Myd
spoleczna ks. Jana Piwowarczyka, ,Chrzescijanin w Swiecie”, 21, 1989, nr 1, s, 22-44,
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1. HISTORIA WZAJEMNYCH RELACJI
KAPITALIZMU I RELIGII

Zanim zostana przedstawione wypowiedzi dokumentéw koScielnych, ktére
w spos6b najbardziej kompetentny odzwierciedlajg wzajemne zwiazki liberalizmu
i jego porzadku gospodarczego oraz katolickiej nauki spolecznej, warto zatrzymaé
sig nad problemem relacji i kapitalizmu rozumianej bardziej ogélnie, na
plaszczyZnie nie tyle doktrynalnej, co wzajemnych przyczynowosci i szeroko
rozumianej historii kultury i spoleczefistwa.

Czy potaczenie religii i kapitalizmu jest mozliwe? Czy jest do pogodzenia
dziatalno§é zmierzajaca do maksymalizacji zysku oraz duchowe obcowanie
z transcendencja? Nie ma watpliwosci, ze dla wigkszoSci mySlicieli spolecznych
ostatnich dwustu lat nie bylo ideatéw tak réznych i rozbieznych moralnie.
Liberalny kapitalizm uznawano nie tylko za areligijny czy indyfereniny, ale za
system z gruntu zty, gdyz oparty na grzechu cheiwosci i czerpiacy swa sile ze
sktonnoéci kazdej jednostki do egoizmu. Spoleczefistwo kapitalistyczne jest
wilaéciwie niemozliwe, bo stanowiloby zbiér kontraktéw miedzy chciwcami,
utrzymany jedynie strachem przed utrata zysku.

Sadzono, ze cienka powloka cywilizacyjnej ogtady okrywajaca brutalng
i grzeszna naturg kapitalizmu byla tak nieistotna, Zze nie chronita przed
promieniowaniem zla na cala rzeczywisto§¢ rynkowa. Aspekty rzeczywistosci
¢éwiadczace o mocy kreatywnej kapitalizmu, jak zasobno§¢ gospodarcza, awans
szerokich rzesz spoleczefistwa czy technologie utatwienia Zycia, traktowane byly
jako zbyt kosztowne w porSdwnaniu z negatywnymi skutkami ekonomii rynkowe;j.
Poglad, Ze byloby z pozytkiem dla czlowieka i jego rozwoju moralnego, gdyby
poprzestano na jakim§ bardziej umiarkowanym poziomie zamozno$ci, rozwijajac
w zamian duchowy i etyczny potencjal, nie byl odosobniony. Uwazano, ze
spektakularny rozwdj ekonomiczny §wiata kapitalistycznego nie byt dla cztowieka
postepem w glebokim sensie tego stowa, ale stanowil moralny regres, cofajac ludzi
do stanu wtémmej dzikoéci i rozbudzajac w nich cechy najbardziej prymitywnej
zachlannos$ci 2.

Jest oczywiste, Ze ocena kapitalizmu jako antytezy religijnoéci, wyglada
jeszcze tragiczniej u tych myslicieli, ktérzy swoje poglady teologiczne faczyli
z orientacja socjalistyczna, pozwalajac im przeciwstawi¢ wolnemu rynkowi
przyszly doskonalszy porzgdek spoleczny. Potgpienie moralne systemu wolnej
konkurencji z pozycji teologicznei wzmocniono potgpieniem z pozycji historycz-
nej, co w konsekwencji uczynilo kapitalizm podwdjnie grzesznym, niemal
satanistycznym >,

WypowiedZ Paula Tillicha z opublikowanego w 1930 r. eseju Religijny
socjalizm, ze kapitalizm jest ,,gléwnym demonem wyrostym w oparciu o chrze$-
cijafiski humanizm i spoleczefistwo mieszczafiskie”, byla symptomatyczna.

2Poglad taki wyrazat m.in, Pius XI w encyklice Quadragesime anno.
*R. Legutko, Dylematy kapitaliznu, Paryz 1986, s. 237.




NAUKA SPOLECZNA KOSCIOLA 139

Dlatego jak stwierdzal, celem religijnego socjalizmu winno by¢ ,,uczestniczenie
w demaskowaniu i zwalczaniu demonicznego kapitalizmu” 4.

Podobne opinie wypowiadali i inni intelektualisci, nawet tacy, ktérzy przyznali,
ze we wczesnym okresie swojego rozwoju kapitalizm mdgt korzystaé z potrzeb
i nawykoéw religijnych ludzi®. Zaznaczali oni jednoznacznie, Ze owa wspélzalez-
noéé nigdy nie wynikata z pokrewiefistwa celéw czy wspdlnoty intereséw, ale
raczej miala charakter chwilowej koincydencji, za pomoca ktbérej mechanizmy
rynkowe przejely na swoje potrzeby obyczajowo$¢ wywodzaca si¢ z pewnych
rodzajéw przezyé religijnych.

Najbardziej znanym dzielem na temat zwiazkdéw miedzy kapitalizmem a religia
jest praca Maxa Webera Etyka protestancka a duch kapitalizmu, w ktérej usitowat
przedstawié przyczynowy zwiazek miedzy protestantyzmem a formowaniem si¢
porzadku kapitalistycznego. Oparl si¢ na dwéch obserwacjach: po pierwsze,
w krajach catkowicie protestanckich czlonkowie sekt purytaiiskich osiagneli
najwiecksze sukcesy gospodarcze, po drugie, rozwéj gospodarczy, jaki nastapil po
okresie reformacji, zaznaczyt si¢ szczegélnie w krajach protestanckich, przy czym
bardziej o dominacji kalwifiskiej niz luterafisko-ewangelickiej .

Choé hipoteza ta jest réznorako interpretowana®, to jednak tezy zawarte
w pracy Webera sa na tyle donioste, ze do dzi§ stuza jako punkt odniesienia
kolejnych ujeé problemu. Opisywata ona pewien epizod w historii kultury
Zachodu; epizod juz zakoficzony. W konkluzji zaznacza wyraZnie, Zze wspolczesny
kapitalizm (poczatek XX w.) stracil wszystkie swoje poprzednie treSci religijne
i ,rozplynal sie w czysty utylitaryzm”®. Jakkolwiek nie uznaje on tego procesu za
niecodwracalny i daleki jest od przypisywania kapitalizmowi cech demonicznych
(jak u Tillicha), stwierdza jednak, ze zwycieski kapitalizm pozbyt si¢ religii °

‘P. Tillich, Politica Expection, Macon 1981, s. 50.

" Np. R.H Tawney zakoficzyl swoja ksiazke Religia a powstanie kapitalizmu w 1915 1.
stwierdzeniem, ze filozofia kapitalizmu polegajaca na zalozZeniu, iz osiaganie bogactw naturalnychi’jest
najwyzszym celem wysitkéw ludzkich i ostatecznym kryterium powodzenia [...] moze zatriumfowaé
lub zniknaé. Pewne jest tylko, ze jest zaprzeczeniem wszelkiego systemu moralnosci, jaki mozna
— z wyjatkicm przenoéni — nazwaé chrzedcijafiskim. Kompromis migdzy Kosciolem Chrystusowym
a balwochwalstwem bogactwa, bedacym wlasciwa religia spoteczefistwa kapitalistycznego, jest réwnie
niemozliwy, jak niemozliwy byt miedzy KoSciotem a rzymskim kultem pafistwa. R. H. T awney,
Religia a powstanie kapitalizmu, Warszawa 1963, s. 263.

SM. W eber, The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism, New York 1958,

K. Samuelsson, Protestantyzm a kapitalizm, Krytyka teorii Maxa Webera, [w:] Religia
i ekonomia, Warszawa 1989, s. 192,

8Teza M. Webera i jego szkoly o wplywie etyki protestanckiej jest akceptowana np. przez
K. E. Bouldinga. Por. Religijne postawy postepu ekonomicznego, [w:] Religia i ekonomia, s. 66. Innego
zdania jest K. Samuelson; por. Protestantyzm i kapltalzzm, s. 213-214,

‘M. Weber, dz. cyt,s. 183,

""Mozna zadaé pytanie, jak dalece wyjasnienie Webera odstania transcendentny wymiar
kapitalizmu? Niewatpliwie pozwala ono stwierdzié, ze w pewnym wymiarze historycznym i w pewnej
sytuacji kultowej taki wymiar istnial. Zabiegi rynkowe przedsigbiorcéw nie byly wiedy zwyklg
konkurencyjna walka o zysk, lecz jak twierdzi ‘Weber, braly si¢ one z silnego odczucia obecnodci
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Jak sie wkrétce okazato protestantyzm, a zwiaszcza kalwinizm, nie byt jedyna
religia, ktérag w tym czasie wiazano z powstaniem kapitalizmu, W kilka lat po
opublikowaniu ksigzki Webera rozglos zdobyla praca Wernera Sombarta, w ktérej
dowodzit istnienia pokrewiefistwa miedzy etyka kapitalistyczng a religia zydows-
ka. Wptyw Zydéw na kapitalizm dostrzega Sombart zaréwno w zewnetrznych
przejawach zachowania, czyli w kapitalistycznej obyczajowodci, jak rowniez
w jego intelekivalnym przestaniu. Dobrym przykiadem tego mial by¢ precedens
pozyczania pienigdzy, ktéry stal sie domena Zydéw i byt jednym ze zwiastunéw
nowozytnego kapitalizmu. Sombart podaje dwanascie zasad systemu kapitalistycz-
nego, ktére sa zgodne z zasadami judaistycznymi .

Odnaleziona przez Webera w kalwinizmie, czy Sombarta w judeaizmie
kapitalistyczna forma religijno$ci, nie wydaje si¢ by¢ odpowiednia do zbudowania
religijnego wymiaru porzadku spontanicznego. W pismach wspéiczesnych
tecretykéw leseferyzmu, zajmujacych si¢ zwiazkami kapitalizmu z religia, widaé
poszukiwania innego rodzaju religijnosci, kt6ra swa sile bierze z afirmacji §wiata,
a nie z jego negacji. Odkryto, Ze wolny rynek nie musi by¢ skazany na alternatywe
nicludzkiego kalwinizmu i nieokielzanego hedonizmu, jak to sugerowali Weber
i Sombart, ale ze istnie¢ w nim moze pewien ladunek tresci duchowych, ptyngcych
wprost z giéwnego nurtu kulturowego zachodniej cywilizacii.

To nowe spojrzenie na zwiazek religii z kapitalizmem uksztaltowalo sie,
podobnie jek wiele innych aspektéw mySH wolnorynkowej, dopiero w ostatnich
dziesigcioleciach, przewainie w wyniku do$wiadczed totalitaryzmu. Teoretycy
leseferyzmu coraz $miclej zaczgli glosi€ teze, ze wolny rynek géruje nad
socjalizmem nie tylko silg ekonomicznej sprawnosci, ale réwniez sila ducha, gdyz
blizszy jest on pewnej uniwersalnej formie egzystencji ludzkiej i dlatego blizszy
jest religii niz quasi-religijny, a w istocie ateistyczny — socjalizm.

Mimo $wiadomosci licznych ograniczefi kapitalizmu, dla wielu myslicieli jest
on jedynym systemern, ktéry nie prébujac wywyzszaé cztowieka do rangi Boga,
daje mu warunki, aby skorzystal najpelniej z przeznaczonego mu przez Stworce
miejsca we wszech§wiecie "2

transcendencji. Wyjasnienia tego nie da si¢ jednak zastosowa¢ jako klucza do znaleziemia duchowsj
postawy kapitalizmu w ogéle. Protestancki ascetyzm religijny przestat byé juz sila liczaca sie i nie moze
stanowi¢ ani empirycznego podioza, ani etycznej nromy dla kapitalistycznej praktyki dnia dzisiejszego.
Kapitalizm wspélczesny nie jest juz tylko fenomenem §wiata protestanckiego, wtargnat do krajéw
o kulturze katolickiej, a takZze do kultur niechrzeScijafiskich. Jezeli zatem wypada szukaé jego
religijnego sensu, to musi on by¢ bardziej uniwersalny niz ter, jaki znalazt Weber w pewnych nurtach
religii zreformowanej. Por. R. L egutko, dz cyt, s. 247-248.

HWplyw religii zydowskiej na gospodarke jest daleki od Scistosci i w zadnym wypadku nie
upowainia do przypisywania judaizmowi ojcostwa Kkapitalizmu czy nawet bankowosci, a to
przynajmniej z dwéch powoddw. Po pierwsze, brak bylo koniecznych i niezbgdnych warunkéw, by
religia Zydowska mogla si¢ normalnie rozwijaé. Po drugie, z trudem znalezé by mozna religie, ktérej
wyznawcy byliby mniej odpowiedzialni za wybGr gospodarczej przyszioéci. Szerzej na ten temat:
P. Stein, O niekidrych zwigzkach religii z gospodarkq, [w:] Religia i ekonomia, s. 157-171.

PR, Legutko, dz cyt,s. 269-270.
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2. LIBERALIZM DOKTRYNALNY A NAUCZANIE KCSCIOLA

Zanim zostanie przedstawiony w ogrommym skrécie rozwdj kwestii spolecznej
w nauczaniu papiezy od Leona XIII do Jana Pawia II, ze szczegdlnym
uwzglednieniem interesujacego nas tematu, nalezy poczyni¢ kilka uwag ogdlnych
na temat charaktern nauki spolecznej Kodciola, kryteribw oceny i porzadku
gospodarczego proponowanego przez Koscidl.

Nauczanie spoleczne Kofciola zrodzilo si¢ ze spotkania orgdzia ewangelicz-
nego i jego wymagafi, wyrazonych zwieZle w najwyzszym przykazaniu mitosci
Boga i bliZniego oraz sprawiedliwo§ci z problemami wynikajacymi z zycia
spoleczefistwa. Uformowato si¢ ono w nauke korzystajaca z zasobéw madroéci
iz nauk humanistycznych; dotyczy strony etycznej Zycia spotecznego i uwzglednia
aspekty techniczne podejmowanych probleméw, ale zawsze w aspekcie ich oceny
moralnej . Dlatego, jako integralna cze$§¢ chrzescijariskiej koncepcji zycia'* ma
charakter wybitnie teologiczny.

Za istotne nalezy uznaé wyrdZnienie w nauce spolecznej trzech wymiardw:
teoretycznego, historycznego i praktycznego. Wymiary te okreSlajg jej zasadnicza
strukture, sa wzajemnie powiazane i nierozdzielone .

Koscitt, bedac ekspertem w sprawach ludzkich, daje przez swa nauke
spoleczna calo§é zasad refleksji i kryteribw ocen ', a takze dyrektyw dziatania®’,
aby glebokie zmiany, jakich wymagaja sytuacje nedzy 1 niesprawiedliwosci,
zostaly przeprowadzone, ale w sposéb stuzacy prawdziwemu dobru ludzi. Zasady
te tworza podstawe dokonywania oceny sytuacji, struktur i system6w spofecznych.
Zostaly one sformulowane przez Koséciél nie w ramach jednego dokumentu, ale

BJan Pawet I, Encyklika Laborem exercens, (dalej LE), nr 1, [w:] Dokumenty nauki
spotecznej Kosciota, t. 2, Rzym~Lublin 1987 (daiej DNSK), s. 269-403; Kongregacja Nauki Wiary,
Instrukcja o chrzescijariskiej wolnosci | wyzwoleniu, Wroctaw 1986 (dalej ICHW), nr 72.

“Fan XXII, Bncyklika Mater et magistra, (dalej MM), nr 222, DNSK, t. 1, 5. 219-268.

" Rozréznienie trzech wymiaréw nauki spolecznej wydaje sie zasadne ze wzgledéw metodologicz-
nych. Istnieje zatem wymiar teoretyczny, w ktérym Urzad Nauczycielski Kosciola sformulowat
w dokumentach spolecznych swe poglady wprost, w sposéb organiczny i systematyczny; wskazuje on
pewng droge wiodaca do stworzenia systemu miedzyludzkich relacji wedlug nowego porzadku
spofecznego, opariego na zasadach uniwersalnych, ktére moga zostaé zaakceptowane przez wszystkich.
Wymiar historyczny przejawia si¢ w fakcie, Ze aplikacji niezmiennych zasad dokonuje si¢ w kontekscie
konkretnej wizji spoleczefistwa i jest inspirowana przez refleksjec nad jego problemami. Mdéwimy
wreszcie 0 wymiarze praktyczaym, poniewaz nauka spoleczna nie ogranicza si¢ jedynie do gloszenia
trwatych zasad stanowiacych podstawe refleksji, ani tez do interpretacji historycznie okreSlonych
zjawisk spolecznych, ale réwniez proponuje skuteczne stosowanie tych zasad w praktyce, przekladajac
je na jezyk konkretu, w takim ksztalcie i w takiej mierze, jak to jest mozliwe i potrzebne w danych
okolicznoSciach. Kongregacja Wychowania Katolickiego, Wskazania dotyczace studiéw i nauczania
doktryny spoteczriej Kosciota w ramach formacji kaptoriskiej, Rzym 1989, (dalej WDS), nr 6.

“pawet VI, List Apostolski: do ks. kardynala Mauvrice’a Roy Przewodniczacego Rady do
Spraw Swieckich i Papieskiej Komisji ,,Tustitia et Pax” z okazji 80 rocznicy ogloszenia encykliki Rerum
novarum, Octogesima adveniens nr 4, DNSK t. 1, s. 427448 (dalej OA).

MM, 220. ’
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w ftrakcie calej historycznej ewolucji nauki spolecznej. Sposréd nich za
fundamentalne nalezy uznal te, kiére odnosza si¢ do osoby ludzkiej, dobra
wspolnego, solidarnoéci i uczestnictwa '®. Wszystkie inne zasady sa z nimi §cisle
powiazane i z nich wyplywaja '*. Zasady te jako kryteria pozwalaja ocenié warto§é
struktur, a takze systeméw ekonomicznych, spofecznych i politycznych.

Nalezy juz na samym poczatku zaznaczyé, Ze nauka KoSciola nie proponuje
zadnego partykularnego systemu, ale w Swietle swych podstawowych zasad
pozwala przede wszystkim dostrzec, w jakie] mierze systemy istniejace sa
zgodne lub niezgodne z wymogami ludzkiej godnosci®. Sob6r Watykafiski 1T
podkreglit z calg stanowczodcia, ze Kosciét moca swej misji oraz zgodnie ze
swoja istotg nie powinien sic wigzaé z Zadnym systemem gospodarczym czy
spolecznym !,

Koéci6ét wspélzyt juz z wieloma formami organizacji Zycia gospodarczego
i spolecznego i nadal bedzie tak czynil, oceniajac kazdy z tych systeméw wedtug
zasad moralnych i etycznych*, Pojedyncza préba skonstruowania w encyklice
Quadragesimo anno z ,wiecznie trwalych zasad rozumu” zasadniczych linii
systemu gospodarczego i spolecznego, opartego na prawie naturalnym i opozycyj-
nego w stosunku do kapitalizmu i socjalizmu, nie byla kontynuowana. W przeci-
wieistwie do tego, w dokumentach ciagle na nowo powtarzano, Ze nauka
spoleczna Koéciola nie proponuje zadnej ,,trzeciej drogi” 2.

Analiza dokumentéw koScielnych ujawnia, Ze nauka spoleczna Kosciola
zawiera wicle ocen konkretnych sytuacji, struktur, systeméw spolecznych
i ideologii. Jest to zawsze ocena konkretnej rzeczywistoSci opartej na statych
zasadach. Jest oczywiste, Ze oceny wmoralne konkretnych sytuacji, struktur
i systeméw spolecznych nie sa w tym samym stopnin wyrazem Urzedu
Nauczycielskiego Kosciola, co wypowiedzi dotyczace zasad fundamentalnych.
Niemniej wsrod réznych ocen, te odznaczaja si¢ szczegblna powaga, ktére dotycza
uchybieft przeciwko ludzkiej godnodci, tutaj bowiem w gre wchodza wartosci
i zasady oparte na prawie Bozym %,

BWDS, 30.

®Na temat zasad katolickiej nauki spolecznej istnieje wiele wyczerpujacych opracowati, dlatego
ograniczono si¢ tu tylko do wymienienia najwazniejszych. Por. np. V. Zsifkovits, Grundprin-
zipien der katholischern Soziallehre, ,,Theologisch-praktische Quartalschrift”, 1990, 138, s. 16n. Nalezy
tez zauwazyC, ze dokumenty nauki spolecznej Kosciola nie daty systematyzaciji zasad spolecznych. Jest
ona wynikiem analizy dokonanej przez mySlicieli katolickich,

PICHW, 74,

* Sobér Watykafiski 1. Konstytucja Duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspblczesnym Gaudium
et spes, nr 42, [w:] Sobdr Watykariski Il. Konstyiucje~Dekrety-Deklaracje, (dalej KDK), Poznafi 1968,
s. 537-620. . ‘

% Sprawiedliwo§¢ gospodarcza dla wszystkich. Katolicka naitka spoteczna a gospodarka USA. List
biskupow amerykariskich, (dalej LBA), nr 130, ,,Zycie Katolickie”, 7, 1988, ar 5, s. 10~121.

®J. Schasching, Unterwegs mit den Menschen: Kommentar zur Enzyklika ,Centesimus
annus” von Johannes Paul 1I, Wien 1991, s. 39,

*EDS,49.
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Konfrontacja KoSciota z klasycznym liberalizmem w papieskich orzeczeniach
rozpoczeta sie od Grzegorza XVI®, W 1832 r. oglosit on encyklike, rozpo-
czynajaca si¢ od stéw Mirari vos, potepiajaca same podstawy’ liberalizmu, to
znaczy racjonalizm i pozytywizm, z ktérych rodzi sie nie tylko niezgodna
z chrzeScijafistwem koncepcja czlowieka, ale takie indyferentyzm religijny
i kwestionowanie autorytetn Objawienia. W szczegdlnosci Papiez potepil teze
o potrzebie odrodzenia KoSciota w duchu liberalizmu i o konieczno$ci jego
rozdzielenia od pafistwa; idee przymierza z liberalizmem w celu zdobycia wigkszej
swobody dzialania dla KoSciola i szerszej wolnosci dla katolikéw; aprobowanie
rewolucji; zbyt szeroko pojeta, nieograniczona wolnos¢ prasy i stowa®.

Bezposrednim powodem wydania encykliki byla dziatalnos§é istniejacej we
Francji grupy tzw. katolikéw liberalnych, skupionych wokét czasopisma
.1 Avenir”, Zalozona przez ks. Feliksa de Lammennais, gromadzila wokét siebie
najwybitniejszych woéwczas mySlicieli katolickich. Przyjmowali oni zalozenia
liberalizmu, dostrzegajac rownocze$nie wszystkie jego konsekwencje i potrzebe
zaradzenia trudnoSciom, jakie powstaly w nastgpstwie Rewolucji Francuskiej. Idee
gloszone przez Rewolucje usilowali nie tylko godzié, ale i wyprowadzaé
z chrzescijafistwa, przyjmujac wolno§¢ za najwyzsza warto§¢ spoleczna. Ich
szerokie zainteresowania podyktowane byly najczeéciej aktualnymi potrzebami
i problemami: od wolnodci politycznej, KoSciola i nauczania poczawszy, az po
problemy czysto ekonomiczne, tzn. zagadnienie wolnoSci gospodarczej i jej
ujemnych skutkéw w postaci bezrobocia i nedzy mas proletariackich 7.

Do problematyki liberalizmu powrdcit Pius IX, ktéry poczatkowo wydawat sie
sprzyjaé liberalizmowi. Doszedl on jednak szybko do przekonania, ie gloszona
przez ten kierunek idea postepu, pojmowanego catkowicie naturalistycznie,
a nawet materialistycznie, zmierza do podwazenia samych podstaw religii, do
walki politycznej w pafistwie koScielnym, a takze do walki ideologicznej z samym
Kosciolem. Owocem tego bylo ogloszenie encykliki Quanta cura w 1864 r.
z dolaczonym do niej budzacym do dzi§ wiele kontrowersji Sylabusem®, czyli

35, Oelinges, Liberalismus, [w:] Katholisches Soziallexikon, Insbruck—Graz 1980, s. 1658.

®Grzegorz XVI, Encyklika Mirari vos, DS 2730-2732,

2 Gtéwne tezy katolikéw liberalnych mozna sformulowaé nastepujaco: a) gloszona w XIX w. idea
wolnosci ludu moze przyczyni€ sie do jego dobra materialnego i duchowego; b) wartofci i nakazy
moralnoéci chrzeicijanskiej stoja ponad ide¢ wolnosci indywidualnej, gospodarowanie winno byé
podporzadkowane moralnoéci; c) nie jest konieczne ucickanie si¢ do szeroko pojgtej pozytywnej
ingerencji panstwa, aby zapobiec zhy, jakie wywolal rozw6j maszyniziou i panowanie prawa wolnej
konkurencii; interwencja ta winna mie¢ jedynie negatywny charakter 1 ograniczaé si¢ do zapobiegania
naduzyciom razacym i czesto wystepujacym; jej celem winna by€ jedynie ochrona stabych; d) §rodkiem
celowym i skutecznym, wystarczajacym dla zapobiezenia zhn gospodarczemu winno by¢ milosierdzie;
taczy sig¢ z tym idea patronatu; e) droga do pokoju spolecznego jest podniesienie moralne mas
robotniczych, a $rodkiem do podniesienia ekonomicznego, spolecznego moralnego mas robotniczych
jest pomoc wzajemna w ramach wolnych zrzeszed pracowniczych, w formie samopomecnych
organizacji dobroczynnych, J. M a j k a, Katolicka nauka spoteczna, Rzym 1986, s. 194,

%Por, I. F. §Six, Od Syllabusa do dialogu, Warszawa 1972,
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wykazem 80 tez wyrazajacych opinie, tendencje i kierunki my$lowe, ktére Papiez
uznal za bledne. Ostatnia odnosila sie do 6wczesnego liberalizmu, a mianowicie,
ze nie jest rzecza mozliwg, aby Papiez mégt 1 powinien pogodzi€ si¢ z postgpem,
liberalizmem i wsp6lczesnym pafistwem .

Uwzgledniajac caly 6wczesny kontekst historyczny, nalezy stwierdzié, Zze byla
to dosé zrozumiala reakcja na agresywna wrogo§¢ i prze§ladownia Kodciola ze
strony roznorakich, w zalezno$ci od kraju, koalicji: liberalnych, demokratycznych,
a p6Zniej takze socjalistycznych i socjaldemokratycznych sit*°. Przyczyniata sie do
tego réwniez polityka panstwa jako takiego, prowadzona przez liberatéw, ktérych
program wyborczy zawierat m.in. nastgpujace lub temmu podobne hasta: ,,przez zakaz
istnienia zakondéw, przez konfiskate koécielnych débr martwej reki oraz zniesienie
oplat dia kleru z pieniedzy publicznych, chcemy urzeczywistni€ podstawowa
formule liberalng — wolne Koscioly w wolnym suwerennym pafistwie” *'.

Liberalizm, majacy za ideal oswobodzenie jednostki, upatrywal najczeéciej
wroga w religii, w Kosciele, a zwlaszcza w papiestwie. Bylo to zrozumiale, skoro
by! on racjonalng reakcjg na zastang osiemnastowieczng rzeczywisto§€ i stworzong
wtedy wizje przeszto§ci. Po stuleciach wojen religijnych i pod wplywem
sfabrykowanej przez Os$wiecenie agresywnej antyklerykalnej wizji historii, jego
giéwnym przeciwnikiem stat sie Kosciél, a nawet, zwlaszcza na kontynencie
europejskim — religia jako taka, dalej coraz bardziej absolutystyczne pafistwo,
silnie ingeruiaca w zycie jednostki rodzina oraz w wigkszodci majace religijng
inspiracie normy zycia spolecznego. Po kilkunastu stuleciach ksztaltowania sig
cywilizacji chrzeécijariskiej, w sposéb nieunikniony doszto do bardzo glgbokiego
przenikania religijnych instytucji i zwyczajéw w sfere polityki, ekonomii i kultury,
co musialo nieuchronnie doprowadzié w XIX w. do zacieklej walki miedzy
liberalnym pafistwem a Koéciotem katolickim, w ktérej jedna ze stron dazyla do
uwolnienia Zycia spolecznego od szercko obecnej w nim i integralnie zed
zroSnigtej religii, druga za$§ skoro czula si¢ atakowana na wszystkich frontach
catosciowo zwalczata liberalizm *2,

®Pius IX, Encyklika Quanta cura, DS 2890-2896; Syllabus. DS 2901-2980. Encyklika
z dolaczonym Syllabusem wywolala wiele polemik. Zwlaszcza tizy ostatnie tezy odczyiywane poza
wszelkim kontekstem historycznym jako formuly czysto dokirynalne, budzily watpliwosci takze wéréd
katolikéw. Wyjasnienia wypowiedzi papieza dokonat bp F. A. Dupanloup, w broszurze La
convention du 15 septembre et l'enseignement du 8 décembre 1864. Zwr6cil on uwage na to, Ze
zar6wno encyklika jak i Syllabus jako formuly doktrynalne méwia o idealnym stanie w spoleczefistwie
chrzescijadiskim. Koscidt jednak istnigje w konkretnych warunkach miejsca i czasu i wierni musza sie
do tych warunkéw dostosowaé i z nimi pogodzié. Kazda wigc z zakwestionowanych formuf jest sama
w sobie teoretycznie stuszna jako wymaganie idealne. Papiez w li§cie zaadresowanym do bpa
Dapanloupa potwierdza t¢ interpretacje, zaznaczajac ze jest ona wyrazem jego wlasnych mysl,
J. Majka, dz cyt,s. 204

®1. Gall, Liberalismus, [w:] Staatslexikon, Freiburg 1988, Bd. 3, s. 920.

'G. Faquet, Le Liberalisme, Paris 1902, s. 121. Cyt. za: M. Zieb a, Koscict wobec
diberalnej demokracyi, [w:] ChrzeScijafistwo, demokracia, kapitalizm, Poznaf 1993, s. 162.

®M. Zieba, dz cyt,s. 130-131.

Prébuje si¢ broni€ teze, ze liberalizm obcigzony historycznym kontekstem, przeciwstawiajac sie
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Do sprawy liberalizmu powrdci Leon XHI, lecz uczyni to juz w inny sposoéb.
Jezeli poprzednie teksty mogly razi¢ swoim defensywnym charakterem, oceniajac
raczej i potepiajac, to styl Leona XII zgodnie z haslem accomodata renovatio
stara si¢ lepiej zrozumiel wspOlczesny S$wiat. Papiez uwaza, ze bardziej
skutecznym sposobem obrony zasad chrzeScijafiskich bedzie ich lepsze poznanie
i doktadne wyjasnienie. Stara si¢ to uczynié w calej serii encyklik doktrynalnych,
w ktorych przypomina i rozwija nauk¢ Koéciola o koncepcji cziowieka i zycia
spolecznego, o prawie naturalnym i jego stosunku do prawa pozytywnego,
o wiladzy i jej pochodzenin od Boga oraz ustosunkowuje si¢ do liberalizmu
i kapitalizmu, ujmujac to zagadnienie nie tylko w kontekscie doktrynalnym, ale

i praktycznym®.

Najpierw w encyklice Diuturmum illud, omawiajacej ciagle aktualny problem
pochodzenia wiadzy pafistwowej, przeciwstawia si¢ teorii umowy spolecznej
Rousseau’a oraz odrzuca nauke komunizmu, socjalizmu i nihilizmu. Stoi na
stanowisku poSredniego pochodzenia wladzy od Boga, opierajac jg na prawie
naturalnym ¥, Nastepng encyklike Immortale Dei poSwigca chrzeScijaniskiemu
ustrojowi spotecznemu. Wynika z niej, Ze chrzedcijafiska nauka spoleczna nie
broni sama z sicbie Zadnej okreS§lone] formy pafistwa i rzadu, byleby tylko
odpowiadata ona zasadom madrosci i sprawiedliwo$ci . Zasadniczo ujecie to
zostalo podtrzymane péiniej przez Sob6r Watykariski I1°°,

Istotne znaczenie dla naszego tematu ma kolejna encyklika Leona X
traktujaca o wolnoéci i telerancji, rozpoczynajaca si¢ od stéw Liberfas praestantis-

agtorytatywnym przerostom zastanej rzeczywistosci spolecznej, nie tylko z wlasnej winy, nietrafnie
zlokalizowal przeciwnika. Jego wrogiem nie byla religia, lecz ideologia, catoéciowy sposSb zawierajacy
prostq koncepcje prawdy i dobra, wyjasnienia rzeczywistoSci spolecznej. Powstajacy pc epoce
przesladowad religijnych i politycznych liberalizm, tworzyl si¢ w opozycji do idei prawdy absolutnej,
uznajac, Ze juz w samej tej idei tkwi totalitarna pokusa. Lecz zagrozenie wolno$ci tkwi nie w koncepcii
prawdy absolutnej, ktéra jest konieczna dla kazdej wiary religijnej poprzez odniesienie do Absolutu,
lecz w stosunku do niej. Gdy home religiosus czuje si¢ auntomatycznie posiadaczem i dysponentem
prawdy objwionej, mamy redukcje wiary do ideologii. ,.Prawda chrzefcijafiska jednak do tej kategorii
nie nalezy. Nie bedac ideoiogia, wiara chrzeScijafiska nie sadzi, by mogla ujaé w sztywny schemat tak
bardzo réznorodns, rzeczywisto§é spoleczno-polityczng™; Jan Pawel I, Encyklika Centesimus
annus, (dalej CA), Watykan 1989, nr 46. Kosci6t bowiem nie jest posiadaczem prawdy absolutnej, ani
tez nie poznat jej w spos6b wyczerpujacy. Ideologia natomiast roSci sobie z zaloZenia prawo do
posiadania prawdy absolutnej. Czyli wiadnie w stosunku do posiadania prawdy, a nie w samym fakcie
uwznania prawdy absolutnej tkwi nicbezpieczefistwo totalitaryzmu., Zagrozeniem liberalizmu nie jest
wige religia, lecz ideologia.

#J. Majka, Koscidf wobec liberalnego kapitalizmu i komunizmu, Od ,Rerum novarum” do
wSollicitudo rei sociailis”, . Ateneum Kaplariskie”, 1991, 83, s. 116-241.

1. e on XII, Encyklika Diuturnum illud, DS 3150-3152.

¥ Kiedy chodzi o kwestie czystc polityczne, np. o lepsza formg konstytucji pafstwa i jego
administracji, mozna mieé r6ine opinie bez wykraczania przeciw prawu moralnemu. Nie mozna wige
stusznie zarzucaé osobom, ktére mysly inaczej w tych kwestiach, a jeszcze bardziej niesprawiedliwie
byloby oskarzaé je o odstepsiwo od wiary i o uchybienie doskonalej ortodoksji wiary, jak to — ku
naszemu ubolewaniu — wielokrotnie miato miejsce”, L e on XIII, Encyklika Immortale Dei, DS,
3165-3179.

¥KDK 43, 75, 92.
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simum®’. Papiez przedstawia w niej chrzescijafiskg koncepcje wolnoéci czlowieka
(wolnoé¢ woli, wolno§¢ wewnetrzng i zewnetrzna, wolnosC religijng i polityczng
itp.), odrézniajac ja od wolnosci gloszonej przez liberaléw. Omawia zagadnienie
wolnodci religijnej jako réznej od liberalizmu religijnego, graniczacego z in-
deferentyzmem, ktéra podobnie jak tolerancja nie moze by¢ identyfikowana
z relatywizmem odnoszacym si¢ do prawdy i przekonaii religijnych. Papiez duzo
miejsca po§wigca wolnosci politycznej, ktérg réwniez réznicuje od liberalizmu,
zastrzegajac réwnoczesnie, ze nie moze byé ona swawola, czyli swoboda czynienia
Zle i dzialania na szkode innych oraz dobra wspdinego. Podkresla, ze Kosciot stat
zawsze na stanowisku popierania umiarkowanych wolnosci obywatelskich .

Pytanie o koncepcje wolnoéci umiejscawia nas od razu w samym centrum
sporu migdzy mySla liberalng a katolicka. Tak jak dla liberaléw, réwniez dla Leona
XII wolno&¢ jest gtéwna wartoScig, ktéra posréd wszystkich ludzkich wartosci
zajmuje naczelne miejsce, lecz nie moze byé sama w sobie wartoécia najwyzsza,
poniewaZz prowadzi to, co wiemy z doéwiadczenia, do mozliwo$ci naduzycia
wolnosci. Samo napig¢tnowanie naduzycia wolnosci jako ,nierozumnego” oraz
zadanie uzycia wolnoéci zgodnie z rozumem, nie usunie powyzszej antropoligicz-
nej nieufnoéci, poniewaz kolejne do§wiadczenie uczy, ze cztowiek biadzi i dlatego
moze kierowal si¢ badz ,prawidlowym” badz ,falszywym” rozumem. Na
powyzszych dwoch przemy$leniach opiera si¢ ujecie chrzeScijafiskie, ze wolno§é
nie kieruje si¢ wlasnym upodobaniem, lecz znajduje swoje wypetienie w przywia-
zaniu do warto§ci i norm moralnych, co z kolei neguje liberalizm, ktéry zaprzecza
zdolnosci biadzenia ludzkiego rozumu i omylnosci ludzkiej woli ¥,

Do r6znych koncepcji wolnosci odniosta si¢ takie prawie sto lat pézniej
Instrukcja o chrzefcijariskiej wolnosci i wyzwoleniu Kongregacji Nauki Wiary,
ukazujgca semantyczna nieostro§¢ idei wolnosci w mysli wspblczesnej .
Podstawowym zarzutem wobec pojecia wolnoséei czlowieka proponowanej przez
liberalizm jest jej oderwanie od kontekstu ontologicznego i aksjologicznego *.

%L e on XII, Libertas praestantissimum, DS 3245~3255.

#J. Majka, Nauka spofeczna Kosciola, jej charakier i miegjsce w oredziu ewangelicznym,
DNSK, t. 1, s. 22.

® A, Rauscher, Liberalismus und Sozialismus in christlicher Sicht, K6ln 1977, s. 24.

*Wyeksponowane zostaly trzy nurty: scjentystyczno-technologiczay, liberalno-indywidualistycz-
ny oraz kolektywistyczno-marksistowski. Pierwszy nurt rozw6i fudzkiej wolnosci upatruje w szybkim
rozwoju nauk przyrodniczych i techniki, ktére majg zapewnié czlowiekowi panowanie nad kosmosem.
Indywidualizm jest apoteoza wolnofci czlowieka ujmowanego jako ,jednostka samowystarczalna
i majaca na celu zaspokocjenie swego wlasnego interesu poprzez korzystanie z dobr ziemskich” ICHW
13). Bigdem indywidualizimu jest separacja kategorii ,,0s0ba” i ,jednostka ludzka”, co prowadzi do
egocentryczno-egoistycznej koncepcji wolnofci. Wolno§¢ traktuje sie jako ,prywatny kapital”, ktérym
mozna dowolnie dysponowa€. Calkowicie odmienny interpretacje wolnoéci proponujg zwolennicy
kolektywizmu, ktérzy wolno$é traktujg jako finalny etap, ignorujac transcendentne powolanie oscby
ludzkiej. Konsekwencja bylo doprowadzenie do nowych form zniewolenia. Por. S. Kowalczyk,
Chrzescijariska kencepcja wyzwolenia czlowieka. ,Chrzescijanin w Swiecie”, 18, 1986, nr 6, s. 13-23.

“ICHW, 25-26, 29.
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Do problemu tego powrdci Papiez Jan Pawel II w najnowszej encyklice
spolecznej Centesimus annus, gdzie w miejsce stwierdzenia o przywigzanin do
wartosci, uzywa okreflenia w écislym wzajemnym powigzaniu wolnosci i prawdy:
WWolnosé, ktora by odrzucala wigZz z prawda, zmieniataby sie w samowole,
a w koficu podporzadkowala najnizszym namietno$ciom i ulegla samounicest-
wieniu” %2,

Poglad o powiazaniu wolnosci ludzkiej z prawda nie znajduje akceptacji
w koncepcji wolnosci liberalizmu indywidualistycznego, przez co katolicyzm
bedzie z nim na poziomie teorii, jak i praktyki w glebokim i nieusuwalnym
konflikcie. Wolno$é ta rozumiana ,negatywnie” — gwarantujgca jednostce jak
najwickszy obszar swobody, polaczona z odrzuceniem idei Prawdy absolutnej staje
sie wolno$cia do samowoli decyzji, ktérym znaczenie nadaje jedynie ja sam, jako
wolny podmiot. 7

Przyjecie tak rozumianej wolnoSci negatywnej, potaczonej z idea odrzucenia
Prawdy absolutnej, jako naczelnej koncepcji Zycia spolecznego i dzialalnosci
gospodarczej, odrywa je od prawdy o czlowieku i prowadzi nie tylko do erozji -
wiez6w miedzyludzkich®, ale takze do mozliwych totalitaryzméw. Przed
wolno$cia nieukierunkowana ku prawdzie, od ki6rej nie jest juz zbyt daleko do
autorytaryzmu, przestrzegal autor Spoleczeristwa otwartego Karl Popper: ,,JeSli nie
ma prawdy absolutnej, wszystko co méwie moze byé prawda. Idea prawdy
absolutnej przeciwstawia si¢ relatywizmowi negujacemu istnienie prawdy.
Relatywista §wiadom, Ze nie ma prawdy, nie chce, aby o niej méwié. Nie zdaje
sobie sprawy, ze taka postawa prowadzi do prawa pieSci, nie za§ do prawa
prawdy” *.

Podobnie jak liberalizm, ktéry w ferworze wzajemnych walk i nieufnosci,
zamiast w ideologii, to w wierze w prawde absolutng nieprecyzyjnie identyfikowat
wrogs, tak Kosciét przeoczyl, ze powyisza forma wolnosci ,negatywnej” byla
koncepcja wolnoéci gloszong przez jeden z nurtéw liberalizmu, wyrosly w tradycii
europejskiej. Liberalizm osadzony w tradycji anglosaskiej, a zwlaszcza amerykafis-
kiej, nie odrywa pojgcia wolnosci od istnienia prawdy absolutnej®. W Stanach
Zjednoczonych, gdzie balast tradycji i instytucji byl bez poréwnania mniejszy,
liberalizm nie przyjat w zasadzie antyreligijnego charakteru. Uznanie za$§ istnienia
Absolutu pozwala poszukiwaé i budowaé duchowa wspdlnote.

Tak rozumiany liberalizm, wzbogacony ¢ wymiar wspdlnotowy, widzac
destrukcje wiezi spotecznych, wywolanych przez indywidualizm i wigzacy sie

“CA, 4. Por. tez: CA, 17, 39, 41, 44, 46,

“CA, 4.

“Cyt.za: M. Zieba, dz cyt, s 129,

“W ten sposéb wolnosé moze by¢ ukierunkowana ku prawdzie. Propagatorem tak rozumianego
liberalizmu, kiéry nalezy umiefcié w rozréinionym przez nas podziale w tradycji leseferyzmu
ewolucyjnego, byl Lord Acton, kibrego koncepcja ,.,ordered liberty” (wolnoéci ukierunkowansj) jest
inspiracjg dla wielu amerykarskich teologéw irﬁlozoféw {M. Novaka, R. N. Neuhausa, G. Weigla
iR, Sirico).
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z nim relatywizm, staje w ostrym konflikcie z liberalistycznym indywidualizmem,
a przez to moze staé si¢ bardzo twdrcza inspiracja dla katolickiej nauki spotecznej,
ktéra dzieki niezwykle istotnie poglebionej samoS$wiadomoSci ostatniego Soborn,
po refleksji zawartej w Deklaracji o wolnosci religijnej, ze prawo do wolnoéci to
fundament w samej naturze czlowieka® oraz po Konstytucjii Duszpasterskiej
o Kosciele, w ktorej wyraZnie stwierdzono, iz czlowiek moze zwracaé sie do dobra
tylko w sposdb wolny ¥/, znacznie bardziej twérczo moze okre§lié swa pozycje
w panistwie o wolnorynkowej ekonomii 1 demokratycznym ladzie politycznym.

Encykliki ogloszone przez Grzegorza XVI, Piusa IX, a zwlaszcza Libertas
praestantissimum Leona XIII, ktéra zwrdcila uwage na istotne powiazanie
wolnosci z prawda, przygotowaty grunt pod Rerum novarum, gdzie Papiez nie
pozostat juz na gruncie czysto doktrynalnym, lecz poddal ocenie porzadek
gospodarczy i spoleczny proponowany przez nurt liberalny.

OczywiScie, polemika katolickiej nauki spolecznej z liberalizmem doktrynal-
nym nie zakoficzyla si¢ na wymienionych encyklikach. ROwniez nastgpne
dokumenty Magisterium Kosciota wielokrotnie. wypowiadaja . si¢ na temat
liberalizmu czy ideologii liberalnej®. Nowoscia jest jednak umieszczenie tej
polemiki w kontekscie szeroko rozumianej kwestii spolecznej, zainicjowanej przez
Rerum novarum. Najczesciej wypowiedzi KoSciola odnosnie do liberalizmu beda
dotyczyty porzadku ekonomicznego przezefi- proponowanego (co bgdzie przed-
miotein analizy w mnastgpnym punkcie)®. Giéwny zarzut bedzie dotyczyt
indywidualizmu i ideologii indywidualistycznej, jako podstawy liberalizmu
filozoficznego *° i nabudowanego na nim porzadku gospodarczego. Indywidunalizm
zostanie odrzucony zar(’)wno R plaszczyznie spolecznej’!, etycznej™, jak
i w dzialalnosci ekonomicznej > '

W dyskusjach wok6t nowego ulozenia gospodarkl oraz zZycia spolecznego,
jakie toczyly si¢ w obrebie katohcyzmu XIX w., domagano si¢ coraz usilniej
stanowiska Stolicy Apostolsklej, ktére wyznaczatoby kierunek na przysziosc.

“ Sobdr Watykasiski 11, Deklaracy Ja o wolnofci reltgyne] Dignitas humanea nr 2, [w:} Sobor
Watykariski II, s. 636-669 (dalej DWR). .

“KDK, 17.

“Np. Leon XII Encyklika Rerum novarum nr 34, DNSK t. 1, s. 41-65 (dalej RN); Pius
X1, Encyklika Quadragesimo anno nr 14, 25, 27, 30, 122, 133 DNSK t. 1, 5. 67-102 (dalej QA); OA,
26, 35; LE, 11, 13-14, )

“Np. QA 10, 54, 88; Pius XII, Przemowienie radiowe wygloszone w dniu Zielonyck Swiat,
1 czerwea 1941 r. (nr 5), DNSK, t. 1, s. 161 i Oredzie radiowe ogloszone dnia 1 wrzesnia 1944 r.,
w piqlq rocznic¢ wybuchu obecnej wojny (nr 9), DNSK, t. 1, s. 204; MM 11, 23, 58; Pawel VI,
Przemdwienie wygloszone na posiedzeniy plenarnym Miedzynarodowej Organizacji Pracy, Genewa
10 czerwea 1969 1., (ar 9), DNSK, t. 1, s. 421; KDK, 65; LE, 7-8.

004, 35.

STQA, 46; ICHW, 73.

“KDK,30; Tan Pawetl I, Spotkanie z intelektualistami: Uniwersytet w Cozmbra 15 maja
1982 r., (nr 6), DNSK, t. 2, s, 266-267.

#QA, 4, 78, 88, 109; ICHW, 13,
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Dla Kofciota powstala catkiem nowa sytuacja. Nowe sposoby wytwarzania
zwiazane liberalnym porzadkiem gospodarczym przeksztalcity nie tylko od-
niesienia miedzyludzkie oraz uklady czy struktury spoleczne. Sposoby produkciji
rozluZnialy stopniowo moralno-religijny system norm i wartoSci, ktéry dla
spoleczefistwa preindustrialnego stanowil swoiste oparcie oraz cafe ukierun-
kowanie moralne. Dotad postawy moralne tkwily zakorzenione gigboko w miej-
scowej tradycji. Lecz narastajgca kultura przemyslowa rozsadzala jednak
$wiat wartoéci religijno-moralnych, a takie jego socjologiczne zalozenia.
Dotychczasowa osobista odpowiedzialno$é i decyzje z nig zwiazane ustgpowaly
anonimowemu przebywaniu w zakladach pracy, a tym bardziej wobec wyzysku
przez kapitat obracaly si¢ w nienawisC. Religijng interpretacje Swiata i zycia
wypieraly tezy doczesnych zaloierd ideologii materialistycznych. Dochodzity
do tego pierwsze doSwiadczenia masowej konsumpcji oraz préby sublimacji
granicznych sytuacji ludzkich. Podczas gdy w dziedzinie gospodarczej powstawaty
nowe formy produkcji, a na obszarach spolecznych zaczely si¢ rodzi¢ nowe
ksztalty organizacyjne, to jednak rewolucji technicznej nie udato si¢ wprowadzié
na miejsce dotychczasowych warto§ci moralno-religijnych nowej kultury wa-
rtosci %,

Dokladnie w to miejsce stara si¢ wkroczy¢ encyklika Reum novarum, w ktorej
sprawa odpowiedzialno§ci KoSciola za kulturg religijno-moralnych wartosci
w spoleczedistwie industrialnym nalezy do istotnych elementéw skladowych
programu spolfecznego. Leon X1II sformutuje 1 inne zasady, do kiorych ciagle bedg
sie odwotywaé kolejni papieze przy redagowaniu nastgpnych dokumentéw. Uczyni
to takze Jan Pawel Il w Centesimus annus.

3. OCENA LIBERALNEGO PORZADKU GOSPODARCZEGO
W DOKUMENTACH MAGISTERIUM KOSCIOLA

Ocena systemOw gospodarczych w katolickiej nauce spolecznej dokonywala
sig zarowno w oficjalnych dokumentach pochodzacych ze Zrédet rzymskich, jak
i w pracach licznych katolickich teologéw, etykéw, politykéw i przedstawicieli
hierarchii narodowych. Zakres pracy, jak i fakt, iz dopiero papieze i sobory nadaja
wladciwy ton nauce katolickiej, ogranicza przedmiot analiz zasadniczo do ich
ofwiadczefi 1 dokumentdw.

Prébujac juz na wstepie rozwaZafi podaé ogdlne spostrzeienie, nalezy
stwierdzié, iz kapitalizm oparty na liberalnych zasadach gospodarczych bywal

34 ZatoZenie to nie miefcilo si¢ nawet w zamierzeniach rewolucji technicznej. Jej promotorzy byli
zdania, ze kultura wartofei religijno-moralnych ma swoje zastosowanie w gospodarce spoleczefistwa
rolniczo-rzemieslniczego, natomiast nie ma ona znaczenia dla spoleczno$ci uprzemystowionej.
Industrialna spoleczno§¢ dysponuje bowiem innym zespolem Srodkéw anizeli wartodci religijno-
moralne, ktdre moga sklaniaé do jednolitych postaw moralnych. Por. J. Schasching, To
kulturowe i aktualne zagadnienia encykliki Rerum novarum, ,JColloguitzn Salutis”, 1988, 14, s. 13-17.
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wielokrotnie potepiany 1 to ze strony najwyzszych przedstawicieli Kosciota.
»Nigdy i nigdzie Koscidl nie-pochwalal ani nie popieral kapitalizmo” — ofwia-
dczyli biskupi Austrii w swym zbiorowym liScie pasterskim z 1925 r.™
Pius XI w encyklice Quadragesimo anno po$wigeit krytyce kapitalizinu osobny
ustep®, a Pius XII w oredziu radiowym z -1 wrze$nia 1944 r. stwierdzif:
»Kofciél potepil »kapitalizm«, o ile opiera si¢ on na blednych pojeciach,
roszczac sobie nieograniczone prawo do wlancdci prywatnej, bez obowiazku
podporzadkowania si¢ pod wspdlne dobro: jest to bowiem sprzeczne z prawem
natury””’.

Przy interpretacji tych wypowiedzi nalezy wystrzegal si¢ wszelkich pochop-
nych i upraszczajgcych sadéw. Zaréwno Pius XI, jak i Pius XII, odrzucajac
kapitalizm, ujmujg ten wyraz w cudzystéw, w celu podkreSlenia wieloznacznosci
samego okre$lenia kapitalizmu oraz faktu, ze Koéciét potgpia go w pewnym tylko,
mianowicie etycznym znaczeniu. ROwniez J. Piwowarczyk, ktdrego trudno
posadzaé o jakie§ sympatie do kapitalistycznej formy gospodarki proponowanej
przez liberalizm, komentujgc odrzucenie kapitalizmu przez Kosciél, dokonuje
istotnych zréznicowah w dokonywanej krytyce >®.

Leon XHI po serii pierwszych encyklik o tematyce spolecznej, w ktdrych
ustosunkowal si¢ m.in. do liberalizmu doktrynalnego, w encyklice Rerum novarum
stwierdza istnienie kwestii spotecznej oraz walki spolecznej jako faktu i dochodzi
do wniosku, Ze jej przyczyna jest biedny ustrd] spoleczno-gospodarczy, liberalny
kapitalizm.

Problem kapitatu, rozwazany dotad w nauce Ko§ciola w wymiarach godziwoSci
kontraktu mutuum, zostal tu ukazany w pelnym §wietle jego ekonomicznych
i spotecznych konsekwencji, w skali ogélnospolecznej, w kategoriach sprawied-
liwosci spotecznej. U podstaw tege problemu Papiez dostrzega zjawisko, ktdre juz
w pierwszych stowach encykliki okrefla jako Rerum novarum cupiditas, a wigc
kult postepu 1 przemian za wszelka ceng, ktdry spowodowal rozchwianie

%5 Katolicyzm, kapitalizm, socjalizm. List biskupéw austriackich, Lublin 1928, s. 12.

%QA, 100-110.

STPius XI, Oredzie radiowe ogloszone 1 IX 1944 r. w piatq rocznice wybuchu obecnej wojny,
DNSK, t. 1, 5. 204,

% Kiedy wiec Kosciél potepia »kapitalizm, to nie potepia w caloéci i ryczaltem szerokiego
zakresu tego pojecia, ktére mu nadaje marksizm i liberalizm. A wiec nie potepia instytucji wlasnosci
prywatnej débr kapitafowych, a tylko Zada destosowania jej do wymaga# prawa natury. Nie potepia tez
w zasadzie rozdzialu kapitalu od pracy, bo rozdzial ten jest ziawiskiem wyniklym z naturalnego
rozwoju zycia gospodarczego, a tylko domaga sie likwidacji proletariatu przez uwlaszczenie mas. Nie
potepia »salariatu«, systemu pracy najemnej, bo ten system jest zwiazany z zyciem gospodarczym, choé
zaleca uzupelnienie tego systemu przez system spStkowy. Nie potepia tez takich instytucji, jak
bankowos¢ 1 gieldy, bo je uwaza zasadriczo za przydatne dla zycia gospodarczego, 2 nawet pod
pewnym wizgledem (np. banki kredytowe) za konieczne; domaga sie natomiast ich podporzadkowania
dobru ogéiu przez pafistwo. [...] Nie potgpia wreszcie Kosciél wspanialych osiggnieé techniki, jego
ludzi, a tylko domaga si¢ zabezpieczenia praw i godnmosci ludzkiej w stosunku do techmiki”,
I Piwowarczyk, Katolicka etyka spoteczna, Londyn 1963, t. 2, s. 141-142.
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wszystkich struktur spolecznych od rodziny az do pafistwa i doprowadzil do
ngdzy mas™. Leon XIII méwi o robotnikach, kt6rzy zostali ,wydani na hup
nieludzkosci panéw i nieokietzanej chciwodci wspéltzawodnikéw”, dalej o nowej
postaci lichwy oraz nadmiernej koncentracji wlasnoSci i dyspozycji gospodarczej
w rekach nielicznych jako o przyczynie tego, Ze ,gar§¢ moinych bogaczy
natozyla jarzmo prawie niewolnicze niezmiernej liczbie proletariuszy” ®. Papiez
podat w watpliwos¢ liberalno-kapitalistyczny mit o wolnoéci gospodarowania,
ktéra niejako automatycznie wprowadza w spoleczefistwie fad i sprawied-
liwosé L.

Ogloszenie Rerum novarum bylo pod wieloma wzgledami wydarzeniem
zaskakujacym, zwazywszy na dotychczasowa histori¢ katolicyzmu. Dokument
taki nie mial w Kosciele katolickim Zadnego historycznego precedensu, a sam
Papiez byt sprzymierzony z konserwatystami, arystokratycznymi kotami w kato-
licyzmie, ktére robily wszystko, co mozliwe, zeby odeprze¢ atak na ich
hegemonie ekonomiczna, ze strony organizujacej si¢ klasy pracujacej. Encyklika
nie zajeta sic wnikliwa ocena samych elementéw Owczesnego systemu kapitalis-
tycznego, co podejmie w czterdzieSci lat péZniej Pius XI w Quadragesimo anno.
Przypomniala ona jednym, a innych utwierdzila w przekonaniu, Ze ustrdj
kapitalistyczny jest ustrojem krzywdy spolecznej, domagajacym sie rychlej
i gruntownej naprawy {(a wigc nie stwierdzila jego niereformowalnosci) i we-
zwala katolikéw do udzialu w tym dziele naprawy, do czego s3 oni z wielu
wzgledow powotani 2,

Na szczegdlne znaczenie w kontekécie naszych rozwazad zashiguje encyklika
Quadragesimo anno Piusa XI. Powtarzala ona wiele tych samych tematéw
dokumentu wezednisjszego: godnoéé pracy, prawa pracownikéw do organizowania
sie, a nawet w pewnym stopniu do udziatu we wiasnofci, zarzadzaniu i w zyskach;
przekonanie, Zze komunistyczne, a nawet bardziej ,,umiarkowane” socjalistyczne
filozofie ekonomiczne sg absolutpie nie do pogodzenia z chrzeécijafistwem.
Encyklika powstala w okresie najwigkszej niewydolno$ci-kapitalizmu budowanego
na liberalnych zasadach gospodarowania, w czasie ogromnego kryzysu gospodar-
czego przetomu lat dwudziestych 1 trzydziestych tego stulecia. Ocena rzeczywisto-
§ci podana przez Piusa X1 wyglada tragicznie: ,,wolna konkurencja doprowadzila
do samozagtady, miejsce wolnego handlu zajelo ujarzmienie zycia gospodarczego
przez gar§é ludzi, za Zzadza zysku poszia nieokielznana daino$¢ panowania, cale
Zycie gospodarcze stato sie straszliwie twarde, bezlitosne i brutalne” ®. Koncentra-
cja ekonomiczna stala si¢ realnofcia jeszcze bardziej groZniejsza niz za czaséw
Leona XTI *,

PRN, 1.

RN, 2.

$IRN, 34, 59.

“§ Majka, Nauka spoteczna Kosciota, s. 24.
S QA, 109. :
RN, 105, 107-109.
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Pius XI za przyczyne wszystkich bledéw indywidualistycznej ekonomii
uwaza przyjecie wolnej konkurencji za kierownicza zasade zycia gospo-
darczego ®. Doceniajac jej pozyteczno§é i stuszno$é w pewnych granicach,
postuluje podporzadkowanie jej sprawiedliwosci i miloéci spolecznej®, a jako
whasciwy ustr6j gospodarczy proponuje korporacjonizm®. Nawiazuje do
zasady pomocniczodci, ktéra stanie si¢ tematem centralnym katolickiej nauki
spolecznej w nastepnych latach. Chociaz zasada ta ma swoje korzenie
w Rerum novarum, to jednak dopiero Pius XI nadat jej klasyczne so-
frmutowanie %,

Jednym z powodéw krytyki kapitalizmu byl upadek moralnodci w spoteczerist-
wie. Przez doprowadzenie do kryzysu i utrwalenie go, liberalizm stat si¢ Zrédlem
moralnego zuboZenia calego spoleczefistwa. Kapitalizm, wylaczywszy zasady
moralne z Zycia gospodarczego, chcial da¢ Swiatu szczeScie przez rozwdj kultury
materialnej. Gloszona zasada o szkodliwosci etyki dla rozwoju Zycia gospodar-
czego umacniata przekonanie, ze Koécidt nie ma nic do powiedzenia w dziedzinie
ekonomii .

Krytyka liberalizmu po ukazanin si¢ encykliki Quadragesimo anno wystapila
réwniez w polskiej katolickiej nauce spofecznej. Gléwnym zarzutem wobec
liberalnego kapitalizmu bylo doprowadzenie do radykalizacji pogiladéw ro-
botniczych 1 powickszenia wplywéw komunizmu. W ogoélnej dyskusji glos
zabral takze ks. S. Wyszynski, ktéry najszerzej zajmowal sie zagrozeniem
kapitalizmu dla osoby ludzkiej. Kapitalizm, twierdzit ks. Wyszyfiski, poprzez
podporzadkowanie czlowieka celom gospodarczym, ktére uwazat za najwyzsze
dobro, sprzeniewierzyt si¢ chrze§cijafiskiemu pogladowi na dzialalno$é ludzka.
Nastapilo w nim przewarto§ciowanie pracy i dzialalnoSci gospodarczej czlo-
wieka ™,

Interesujace jest stwierdzenie ks. Wyszyfskiego, za biskupami austriackimi,
o mozliwosci reformy kapitalizmu w duchu chrzescijafiskim. Kapitalizm, jako
system techniczno-gospodarczy, ma szans¢ odnowy i ,stania si¢ chrzescijafiskim”,
o ile ozywig go odpowiednie instytucje gospodarcze. Ozywienie to powinno

% Qa, 88, 107.

%QA, 88,109,

QA ,76-98.

¢ I..] nienaruszalnym i niezmiennym pozostaje owo najwyisze prawo filozofii spolecznej: co
jednostka z wiasnej iniciatywy i wiasnymi sitami moze zdziala¢, tego jej niec wolno wydzieraé na rzecz
spoleczefistwa; podobnie niesprawiedliwa szkoda spoleczna i zakléceniem ustroju jest zabieranie
mnpiejszym 1 nizszym spoteczno$ciom tych zadad, ktére moga spelni¢ i przekazywanie ich
spolecznofciom wiekszym i wyiszym. Kaida akcja spoleczna ze swego celu i ze swej natury ma
charakter pomocniczy; winna pomagaé cezlonkom organizmu spolecznego, a nie niszczyé ich
1 wchiania¢”, QA, 79.

®Por. L. Caro, Katolicyzn a ekonomika spoteczna, ,Przeglad Powszechny”, 1933, nr 199,
s. 278-280.

PA Zwolifiski, Ks Stefan Wyszyrski wobec kryzysu spoteczno-gospodarczego Polski lat
trzydziestych XX wieku, Lublin 1990, s. 121,
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nastapi¢ w duchu zgodnoSci ze sprawiedliwoScia chrzeScijafiska, a wigc przez
zwigkszona partycypacje pracownikéw w kierowaniu i w kapitale przedsie-
biorstw "%,

Niedlugo po ogloszeniv Quadragesime anno, wybuchla wojna, i nie data
wladzom Ko§ciola czasu na wyczerpujaca refleksje nad kwestig ekonomiczna,
W serii wystapiefi radiowych Pius XII wysunal pewne tezy, kt6re mialy stuzyé jako
wazne Zrodlo przysztych dziataf Jana XXIII, Pawta VI i Soboru Watykasiskiego I1.
Troska o wiare i godno$¢ robotnikéw europejskich, chociaz wazna, wydawata sie
wowczas nie wystarczajaca. Przerazajace realia drugiej wojny §wiatowej przekona-
ty Papieza o koniecznoSci szerokiej rekonstrukcji porzadku spotecznego.

Podobnie jak jego poprzednicy 7, Pius X1I potgpiat ustr6j kapitalistyczny tylko
wtedy, gdy dopuszcza sie naduzyé chociazby w postaci przypisywania wlasno§ci
prywatnej nieograniczonych uprawniefi, bez obowiazku podporzadkowania sie
dobru wspdlnemu ™. Zostato ztagodzone ostre potepienie wolnej konkurencji jako
zasady zycia gospodarczego dokonanej przez Piusa XI™. W oredziu wigilijnym
z 1942 r. Papiez wskazywal pewne korzystne strony wolnego rynku, w postaci
bodzca do inicjatywy prywatnej i dziatalnoSci wytworczej. Pafistwo powinno staé na
strazy dobra wsp6lnego i nie moze si¢ poddaé ani dyktatowi kapitatu, ani pracy 7.

W wigilie 1940 r. Papiez wskazal zasady porzadku miedzynarodowego, jaki
powinien panowaé po wojnie. W naszych rozwazaniach istotny jest punkt trzeci,
bedacy przezwycigzeniem zakorzenionego podczas wojny przekonania, ze
uzyteczno§é jest jedyna podstaws i zasada prawa, a sila rodzi prawo. Ma on
wymowe nie tylko polityczna, ale i ekonomiczna, gdyz przyjecie uzytecznodci jako
jedynej i wylacznej zasady gospodarczej prowadzi nieuchronnie do przyjecia zysku
jako naczelnej zasady kierowniczej, co jest Zrodlem krytyki kapitalizmu przez
katolicka nauke spoteczng .

Pius X1I podkreslit prawo kazdego czlowieka do uzywania dobr materiainych
w celu swego utrzymania i rozwoju, ktére stoi ponad innymi prawami gospodar-
czymi, w tym takze prawa do prywatnego posiadania’’. Interwencja pafistwa
zostata dopuszczona jedynie wiedy, gdy jednostki nie sa w stanie fub nie chca
podejmowaé decyzji co do wzajemnych stosunkéw pracy. Wiasciwym kryterium
jest tutaj dobro wspéine, nalezycie rozumiane 7.

™ Katolicyzm, kapitaiizm, socializm, [w:] List biskupéw, s. 37.

QA, 101.

BPius X, Oredzie radiowe ogloszone dnia 1 wrzesnia 1944 roku w pigtq rocznice wybuchu
obecnej wojny, 3, DNSK, t. 1, 5. 204.

™Tamze, 12, s. 205.

BC. Strzeszewski, Nauczanie spoleczne Piusa XII, ,Chrzefcijanin w Swiecie”, 21,
1989, S, 5. 76.

5Tamze, 5. 69.

TPius XII, Przemdwienie radiowe wygloszone w dniu Zielonych Swigr 1 czerwea 1941 r.,
DNSK, t. 1, s. 162. i

" Tamze, s. 164.
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Poczatek Soboru Watykafniskiego IT i pontyfikat Jana XXII przyniosty dalszy
rozwlj w katolickich pogladach na kwestie spoleczne (wlasno§é prywatna, rola
panstwa, umiedzynarodowienie, pluralizm). Jan XXIH rozpoczyna swoje nau-
czanie na temat kwestii ekonomicznych od potwierdzenia klasycznego tematu
katolickiego, wiasno$ci prywatnej, Ale czyni to w nowej formie. Mowi raczej
0 ,inicjatywie prywatnej” niZ o wiasnoSci prywatnej jako takiej, dodajac, ze
wiadze pafistwowe maja obowiazek zapewni¢ odpowiedni wzrost produkcji dobr
materialnych, a owe dobra powinny byé wykorzystywane z pozytkiem dla
wszystkich obywateli ”°,

Najwigksza opozycje wzgledem zasad liberalizmu gospodarczego widaé
w odniesieniu do interwencjonizmu pafistwowego. NaleZy jednak pamietal, ze
w tym czasie interwencjonizm zdobywal wielu zwolennikéw wsrdd ekonomis-
16w?, Jak zauwazono wczeSniej, Leon XII (w obliczu bardzo doktrynerskiej
formy socjalizmu europejskiego) byt bardzo ostroiny w akceptowaniu znaczacej
roli pafistwa w sprawach ekonomicznych. Czterdziesci lat poiniej, Pius X1 okazat
pewna tolerancj¢ w tym punkcie. Potozyl wigkszy nacisk na dziatanie pafistwa jako
jedynego §rodka rozwigzywania spolecznych i1 ekonomicznych probleméw
nurtujacych Swiat w dobie kryzysu lat trzydziestych naszege wieku. Niemniej
jednak dominujacg tendencia w kwestil interwencji pafistwa w encyklikach obu
papiezy byta powéciagliwosé.

W erze Jana XXIII dokonat sie decydujacy zwrot w kieranku zwigkszenia roli
pafistwa. Problemy ekonomiczne, ktére wysunely si¢ na czolo od czasu pierwszych
encyklik, staly si¢ tak zlozone, Ze Jan XXII nie widzial innego sposobu ich
rozwigzania bez energicznego dzialania pafistwa. Zostal potozony nacisk na nowe
partnerstwo migdzy podmiotami gospodarczymi a pafistwem. Jan XXII nigdy nie
sugerowal catkowitego odrzucenia panujgcego liberalnego systemu kapitalistycz-
nego, ale rzucil wezwanie do powaznej rewizji, ktéra przekroczyla reformistyczne
tendencje dominujace w pierwszych encyklikach ®'.

Sobér Watykatiski II rozstrzyga jednoznacznie odwieczna antynomie stosunku
do $wiata i na zapytanie ,,ucieczka czy postawa prorocza”, opowiada si¢ za drugim
rozwigzaniem. Kogciél, ktéry ogarnagt caly §wiat nie moze pozostawal w izolacji,
musi ten S$wiat przeksztalci€, zmieni€, wchionaé, uczyni¢ bardziej ludzkim,
u§wiecié go wreszcie *2. W tym duchu zostaly zredagowane wszystkie dokumenty
soborowe. Pewnego rodzaju synteza nauki spolecznej KoSciota stala sie przede
wszystkim Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $§wiecie wspélczesnym
Gaudium et spes ™.

MM, 51-58.

¥Wynikiem tego bylo chociazby powstanie koncepcji pafistwa dobrobytu (welfare state) czy
dokftryna kapitalizmu ludowego.

B]. Pawlikowski, Wspdlczesna nauka katolicka na temat ekonomii: analiza i oceny,
~Zycie Katolickie”, 1987, 6, s. 83.

8] Majka, Nauka spoteczna Kosciola..., s. 33,

® Interesujaca dyskusje m.n. pa temat rozumienia i pojecia nauki spolecznej Kosciota
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W Konstytucji tej znajdujemy rozwinigte ujecie wlasnoSci prywatnej, ktSre
podat Jan XXIII. Ojcowie Soborowi nie potwierdzili Zadnego bezpoéredniego
zwigzku miedzy wlasnoscia prywatng a prawem naturalnym, co otworzylo drzwi
do katolickiego uczestniczenia w bardziej socjalistycznych modelach rzadzenia 3.

Miedzy rokiem 1947 a Soborem Watykaiiskim I Europa doS$wiadczyla
,europejskiego cudu” szybkiego odrodzenia politycznego i gospodarczego przez
potaczenie demokratycznych instytucii ze zmodyfikowanym kapitalizmem.
Klasycznym przykladem jest spoleczna gospodarka rynkowa realizowana w powo-
jennych Niemczech. Jednak uwaga KoSciola podczas Soboru i w okresie po nim
zostala zatrzymana na wzglednej stagnacji gospodarczej Ameryki Eacifiskiej,
Afryki i Azji. Brak rozréznienia miedzy poszczegSlnymi formacjami gospodarki
rynkowej realizowanej (lub nie realizowanej) w poszczegdlnych krajach prowadzi-
to do upraszczajacych uogdlnied. W dokumentach kolejnych papiezy (az do
Centesimus annus) zauwaza si¢ brak przestudiowania wyrainych sukceséw
gospodarczych ,europejskiego cudu” z lat 1945 i 1967 i ,,wschodnioazjatyckiego”
z lat 1967 i 1987.

Wraz z pontyfikatem Pawla VI tematy podjete przez Mater et Magistra
i Gaudium et spes zostaly sformulowane w sposob bardziej stanowczy. Do
doniostych my§li Pawta VI nalezalo wyraZne podkre§lenie pluralizmu w ujeciu
probleméw ekonomicznych. Wyptywalo to z eklezjologicznej przemiany spowodo-
wanej przez Sobdér Watykaiiski II. Zgodnie z opinig Soboru, Ko§ci6t lokalny bierze
na siebie znaczng odpowiedzialnoé¢ za dostarczenie morainych wskazéwek co do
swojej okreSlonej ekonomicznej i politycznej postaci®. Znalazio to praktyczny
wyraz w licznych listach krajowych episkopatéw na temat porzadku gospodar-
czego w danych krajach.

Pewnym ograniczeniem liberalnych zasad ekonomicznych jest zawarte
w Populorum progressio prawo pafistwa do wywlaszczania pewnych czgSci
prywatnej wlasnosci, jezeli jest ona nie wykorzystana czy Zle wykorzystana, albo
gdy powoduje nedze ludnosci lub przynosi szkode interesom kraju. Uznaje ona za
niedopuszczalne, Zeby bogaci lokowali swoje dochody za granica ,.nie troszczac
sie o oczywiste szkody, jakie tym wyrzadzaja wiasnej ojczyZnie” *. Zostala podana
w watpliwo§¢ podstawowa zasada liberalizmu — wolna wymiana, jako jedyna
zasada kierujaca w stosunkach miedzynarodowych, szczegblnie wobec narodéw
zacofanych. Zauwazono jej pozytywna rolg, gdy strony nie rdinig si¢ zbytnio
stopniem bogactwa. Moze by¢é wtedy bodZcem do dalszego postgpu i stanowic
stuszng nagrode za wysitek®’.

wypracowanej przez Sohér Watykansklej Il zawiera artykul: Co dzis oznacza ,Nauka spoteczna
Kosciota”, ,ChrzeScijanin w Swiecie”, 12, 1980, nr 1, s. 34-47.
), Pawlikowski, dz cyt,s 82.
8QA, 34,
%pgawet VI, Encyklika Populorum progressio nr 24, DNSK, t. 1, s. 3961 ns. (dalej PP).
PP, 58.
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W stynnym paragrafie 26, Pawel VI okreslit, co rozumie przez ,,nieposkrom-
niony liberalizm”, potepiony przez Piusa XI jako ,migdzynarodowy imperializm
pieniadza” ®, Opisany system® nie przypomina w rzeczywistosci Zadnego
istniejacego liberalnego systemu w 1967 r.*

Populorum progressio potaczyla to stwierdzenie z szeroka krytyka wspéiczes-
nych miedzynarodowych struktur ekonomicznych.

Wypowiedziala si¢ takze przeciwko jakiemukolwiek ,,odnowieniu ideologii
liberainej... w imi¢ wydajnosci ekonomicznej”. Encyklika ta uchodzi za najsilniej-
szy i najbardziej bezposredni atak na system Kapitalistyczny, podjety przez
oficjalny dokument katolicki *’.

Pontyfikat Jana Pawta II to dalszy rozwdj w spojrzeniu na kwestie ekonomicz-
ne. Jednoczesnie sa widoczne takZe akcenty potwierdzajace tematy poprzednie.
Dla Jana Pawla II gléwnym ogniskiem zmiany w sferze ekonomicznej staje sig
raczej ludzka godno$é robotnika, anizeli jego wiara, jak byto u Leona XIII. Co
wigcej, praca dla sprawiedliwo$ci ekonomicznej czy dla jakiej$ innej sprawied-
liwosci staje si¢ sposobem manifestowania §wiatu rzeczywistosci chrystologicznej,
unaocznienia godnoéci ludzkiej tkwiacej w teologii ,,Stowa wcielonego” 2.

W wizji zawartej w Laboren exercens zaznaczaja si¢ jako centralne zwlaszcza
dwa tematy. Pierwszy — gléwna rola pracy w calej kwestii spolecznej. Zostata ona
ukazana w dwdch aspektach. Pierwszy jest catkiem tradycyjny — warunki pracy
oparte na wyzysku sg niemoralne. Kazdy system ekonomiczny, kapitalistyczny czy
kolektywistyczny, kiory redukuje pracg jedynie do narzedzia, musi by¢ potgpiony.
Ten punkt widzenia zaklada takie pewien antagonizm migdzy praca i kapitalem,
przyznajac pierwszefistwo pracy. Chociaz sposdb wylozenia tej koncepcji jest
oryginalny u Jana Pawtla II, jest on zgodny z tradycja, ktéra zdobyla przewage od
czas6éw Leona XTI,

Drugi wazny akcent wydobyty przez Papieza jest bardziej twiérczy — prace
uwaza si¢ nie tylko za czynnik potencjalnie dehumanizujacy, ale za $rodek, za
pomocy ktérego osoba ludzka przyczynia si¢ do u§wigcenia stworzenia. MoZna tu
méwié o teologii wspdltworzenia, rozwiniete] nastepnie w Solicitudo rei socialis,
a doprowadzonej do szczytu w Centesimus annus®'. Teologia stworzenia
w Laborem exercens wzbudzita znaczng kontrowersje, ktéra jak sig okaze, znalazla
ostateczne rozwiazanie w Centesimus annus. M. Novak, popierajac stanowisko

8QA, 65,

8Byt to system, w ktérym ,,gléwnym bodZcem postgpu technicznego jest zysk, naczelna norma
dzistalnosci gospodarczej — wolna konkurencja, prywatna za§ wiasnos§¢ Srodkéw produkcji to prawo
absolutne, nie znajace ograniczed i nie wiazace si¢ z zadnymi zobowiazaniami spotecznymi”, PP 26.

XM, Nowak, Jan Pawel I Papiei wolnosci, papieZ tworzenia, ,Ethos”, 3, 1990, nr 3-4,
8. 375-376.

'], Pawlikowski, dz cyt,s. 85.

2 Tamze, s. 86.

% Tamze, s. 87.

%M. Nowak, dz cyt, s. 377-383.
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Papieza, widzi w niej mocna akceptacjc pewnych zasadniczych tematéw
kapitalizmu demokratycznego *. Przed dziesieciu laty stanowisko takie wydawato
si¢ zbyt odwazne. G. Higgins, takze chwalac encyklike, widzi w niej raczej
wezwanie rzucone zachodniemu kapitalizmowi wlacznie z jego amerykafiska
forma. Papieska akceptaci¢ zwiazkéw zawodowych i wezwanie Papieza do
nowych form dzielenia zysku, wspélzarzadzanie 1 wspblwlasnosci §rodkéw
produkcji uwaza on za wyraZne odrzucenie pewnych ,ufwieconych” tematéw
kapitalistycznych *°.

W Laborem exercens zostaje poddany jeszcze w watpliwo§¢ termin, ktéry
staje si¢ coraz bardziej popularny w pewnych krggach ekonomicznych i ktéry
wydobyli niektérzy etycy: kapital ludzki. Pozwoli on dopiero w Centesimus
annus, jak si¢ zdaje, przelamaé od stulecia nieprzezwycigzalny antagonizm
pracy i kapitalu, ktéry byl jednym z koronnych punktéw krytyki liberainego
porzadku kapitalistycznego.

ZAKONCZENIE

Generalnie w ocenie Kosciola liberalny kapitalizm nie byt wiaSciwa od-
powiedzia na spoleczne i gospodarcze potrzeby spoteczefistwa. WypowiedZ Piusa
X1, ze liberalizm gospodarczy okazal sie niezdolny do sprawiedliwego rozwigzania
kwestii spolecznej byla symptomatyczna®. Ocena ta jest réwniez i dzisiaj oceng
Kosciota *®

Pawet VI negowal przyjmowanie przez chrzeScijan doktryn liberalnych, ktére
- jak okre§lat — choé twierdza, Ze podkreSlaja wolnoé¢ jednostki, w rzeczywistoSci
ja wyzwalaja z jakichkolwiek ograniczefi i nastawiaja na szukanie wlasnej korzysci
i wiadzy, réwnoczes$nie uwazajac wieZ spoteczng za mniej lub bardziej autentyczny
rezultat inicjatyw indywidualnych a nie za cel 1 gtébwne kryterium dobrze
zorganizowanego spoleczefistwa .

Oczywiécie porzadek gospodarczy proponowany przez tradyCJe; liberalng ulegt
zasadniczemu rozwojowi. Klasyczny liberalizm gospodarczy jest blizszy obecnie
prekapitalistycznym spoleczefistwom Trzeciego Swiata'® niz wspélczesnym
gospodarkom sensu stricto kapitalistycznym. Znajduje to swoje odzwierciedlenie
w nowych dokumentach kofcielnych.

M. Nowak, Creation Teology — John Paul II and the American, ,,This World”, 1982,
3,s. 86,

%G.G. Higgins, Wstep do On human work: A resource Book for the Study of Pope John
Paul I s Third Encyclica, Washington 1982.

TTQA, 10,

8 Por. MM, 58; PP, 26, 33; QA, 26, 35.

% 0A, 26.

WM. Nowak, Jan Pawet II — nowa etyka biznesu, ,Przeglad Powszechny”, 1992, 12.
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Chcac podaé pelnag i aktualna oceng liberalnej gospodarki, nalezaloby sie
odwotaé przede wszystkim do ostatnie] encykliki spolecznej Jana Pawia II
Centesimus annus. Opierajac si¢ na niezmiennych kryteriach oceny, podanych
jeszeze przez Leona XIII, Jan Pawet I ustosunkuje si¢ w swojej trzeciej encyklice
spotecznej do nowej jakoSciowo sytuacji zaistnialej po zmianach w Europie
Wschodniej. Celem niniejszego opracowania bylo jednak przedstawienie wzajem-
nych relacji liberalizmu — zwlaszcza porzadku gospodarczego przezefi proponowa-
nego - i nauczania Kosciota, do momentu ukazania si¢ tego dokumentu,

Do dalszych préb poszukiwari wspélnych piaszczyzn migdzy szeroko rozumia-
ng tradycja liberalng oraz porzadkiem ekonomicznym przez nig proponowanym
a chrzedcijafiska myéla spoleczna wazne jest stwierdzenie: ,ze liczne odmiany
liberalizmu ekonomicznego, reprezentowane dzi§ przez partie chrzedcijaisko-
-demokratyczne, nie moga juz byé uwazane za formy liberalizmu sensu stricto, ale
za nowe, alternatywne programy spoleczne” ', Pozwala to spojrze¢ na wspolczes-
ne liberalne systemy gospodarcze oparte na gospodarce rynkowej bez ob-
ciazajacego bagazu historycznych sporéw doktrynalnych migdzy liberalizmem
a nauka spoleczna Kosciota,

Zusammenfassung

Die auf die Aufklirungszeit zuriickgehenden philosophischen Prinzipien des Liberalismus
verursachten, dafl die Geschichte der gegenseitigen Beziehungen zwischen dem Liberalismus und dem
christlichen Gesellschaftsdenken vor allem eine Epoche der Auseinandersetzung macht. Das alles
beeinflufite auch die Bewertung der von der liberalen Tradition vorgeschiagenen Wirtschaftsordnung,

Der liberale Kapitalismus war in der Beurteilung der Kirche keine richtige Antwort, auf die
gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Bedurfnissen der Gesellschaft, obwohl man in der Einstellung
von beiden Seiten cine Evolution schen konute. Der marktwirtschaftliche Kapitalismus sieht die
Notwendigkeit der 6ffnung fiir die Forderungen der Katholischen Soziallehre. Von anderer Seite scheint
die Reflexion in der offiziellen Dokumenten der Kirche tiber die Wirtschaftsordnung zu verstehen, die
Notwendigkeit einigen von der liberalen Tradition erarbeiteten Grundsitzen anzunehmen. Die letzte
Sozialenzyklika vom Papst Johannes Paul II. Centesimus annus bringt das klar zum Ausdruck.

WIWDS, 50.
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BEZROBOCIE JAKO JEDNO ZE WSPOLCZESNYCH
ZAGROZEN MEODZIEZY

UWAGI WSTEPNE

Ojciec Swiety Jan Pawet I w Encyklice Laborem exercens, analizujac sytuacje
gospodarcza wspdiczesnego $wiata, napisal ,,Gdy patrzymy pa rodzing ludzka
rozproszona po calej ziemi nie moze nie uderzy¢ nas fakt o ogromnych wymiarach:
z jednej strony znaczne zasoby natury pozostaja niewykorzystane, z drugiej za
istnieja cale zastgpy bezrobotnych, czy tez nie w peini zatrudnionych i ogromne
rzesze glodujacych; fake, ktory niewatpliwie dowodzi, Zze zaréwno wewnatrz
poszczegbluych wspdlnot politycznych, jak i we wzajemnych stosunkach migdzy
nimi na plaszczyZnie kontynentalnej i §wiatowej — gdy chodzi o organizacje pracy
i zatrudnienia — co$ nie dziala prawidlowo i to wilasnie w punktach najbardziej
krytycznych i o wielkim znaczeniu spotecznym” *.

Charakterystyczne, ze powyzsze stowa Papiez uznat za konieczne powtérzyé
w drugim swoim dokumencie stricte spolecznym, Encyklice Sollicitudo rei
socialis. Bezrobocie w dzisiejszym §wiecie jako ,,szczegllny znak niedorozwoju”
zdaje si¢ by¢ problemem, z ktérym wspélczesna teoria i praktyka ekonomiczna nie
jest w stanie sobie poradzié. Borykaia si¢ z nim zaréwno kraje biedne, jak i bogate,
dotyka ono rozmaitych warstw spolecznych i grup zawodowych, a co gorsza
wskazuje w skali globalnej stalg tendencje do wzrostu?

Jednym z gléwnych probleméw dokonujacych sie w Polsce od 1989 r.
przemian spofeczno—gospodarczych i politycznych jest kwestia bezrobocia, ktéra
dotyka coraz szerszych kregéw naszego spoleczefistwa. Bezrobocie niesie ze soba
bardzo wiele zagrozefi, lecz nie wszyscy zdaja sobie sprawe z tego, Ze sg one
szczeg6lnie niebezpieczne w przypadku ludzi mtodych. I jest to o tyle istotne, gdyz
bezrobocie jawi sie jako naruszenie jednego z fundamentalnych praw spolecznych
czlowieka — prawa do pracy. Treécia niniejszego artykulu jest ukazanie wielorakich
zagrozefi, jakie niesie bezrobocie w przypadku ludzi miodych.

'Jan Pawetl I, Encyklika Laborem exercens, n. 18, tekst polski, {w:] Dokumenty Nauki
Spotecznej Kosciota, cz. 2, Rzym ~ Lublin 1987, s. 229,
*Jan Pawet?l II, Encyklika Sollcitudo rei socialis, n. 17, tekst polski, Rzym 1987,
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1. WOKGL POJECIA BEZROBOCIA

Najogélniej mozemy okre§li¢ bezrobocie jako sytuacje gospodarcza i spole-
czna, w kiérej pewna cze§é pracownikéw pozbawiona jest zatrudnienia, czyli nie
korzysta z prawa do pracy. Zjawisko to ujawnilo si¢ na szerokg skale w XIX
i XX wieku podczas kryzyséw gospodarczych. Nauka na ogét rozréznia kilka
rodzajéw bezrobocia: koniunkturalne, kt6re jest nastepstwem braku popytu
pracy; strukturalne spowodowane zewnetrznym wplywem (np. masowa imigracja
Iudno$ci); sezonowe, ktére zwiazane jest z okre§lonymi pracami w produkcji
rolniczej 1 przemysle budowlanym; funkcjonalne, wtedy gdy dokonuje si¢ proces
przystosowania gospodarczego; regionalne, ograniczajace si¢ do okre§lonego
terytorium oraz ukryte, ktére wystgpowato w ustroju komunistyczno-socjalis-
tycznym.

Przeciwiefistwem bezrobocia jest zatrudnienie pelne, wystgpujace wtedy, gdy
wszyscy ludzie zdolni i chetni do pracy znajdujg miejsce i mozliwoséci rozwoju
aktywnodci zawodowej. Praca jest Srodkiem rozwoju osobowosdci, a przede
wszystkim jest zapewnieniem utrzymania oraz stworzenia perspektyw zyciowych
czlowiekowi pracujacemu. Jej brak przyczynia si¢ do powstania skomplikowanych
probleméw spolecznych, moralnych i rodzinnych. Potrzeba pracy 1 ujawniajace si¢
w réznych wymiarach dobro godziwe pracy, ktére odpowiada czlowiekowi i jest
§rodkiem jego rozwoju, konstytuuja nature prawa do wykonywania pracy. Z uwagi
na to, Ze wynika ono z godnosci oscby ludzkiej, jest ono prawem naturalnym,
obiektywnym 1 powszechnym. Ranga tego prawa znajduje swoje uzasadnienie
w tym, Ze praca jest sposobem zdobywania S§rodkéw do Zycia, a wigc jest
konieczna konsekwencija prawa do Zycia.

W spotecznej nauce KoSciola prawo do pracy jest czg¢sto stawiane jako postulat
jego bezwzglednego poszanowania. Juz Papiez Pius XII w przeméwieniu
radiowym, w Wigilie Bozego Narodzenia 1942 r., podkreslat, ze kazdemu
cztowiekowi przystuguje ,,prawo do pracy jako niezbednego §rodka do utrzymania
zycia rodzinnego i udoskonalenia osobowosci czlowieka”?. Potwierdzil to
w Encyklice Pacem in terris Jan XXIII w nastgpujacych stowach: ,jest rzecza
oczywista, ze czlowick moZe na mocy prawa naturalnego nie tylko zadad
odpowiedniej pracy zarobkowej, lecz rOwniez cieszy¢ sie swoboda w jej
podejmowaniu” ¥, Zagadnienie to podnosi takze Pawel VI w Octogesima
adveniens, stwierdzajac, iz ,kazdy czlowiek ma prawo do pracy, do rozwoju
wlasnej osobowosci i zdolnosci w wykonywaniu zawodu” >, Wreszcie obecny
Ojciec Swiety w swoistym traktacie o pracy ludzkiej — Encyklice Laborem

*Pius XI, Przemdwienie wigilijne wygloszone 24 grudnia 1942 r., n. 28 i 30. Tekst polski
[w:] Dokumenty Nauki Spotecznej Kosciota, cz. 1, Rzym — Lublin 1987, s. 192-193.

*Jan XXII, Encyklika Pacem in terris, n. 18, tekst polski, [w:] Dokumenty Nauki Spotecznej
Kosciota, cz. 1, Rzym — Lublin 1987 s. 274.

‘Pawetl VI, List apostolski Octogesima adveniens, n. 14, tekst polski, [w:] Dokumenty Nauki
Spotecznej Kosciola, cz. 1, Rzym ~ Lublin 1987, s. 434,
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exercens — pisze: ,,Jesli praca w wielorakim tego slowa znaczeniu jest obowiaz-
kiem, to jest ona réwniez Zrédlem uprawniefi po stronie czlowieka” S,

Prawo do pracy uznaé wigc nalezy za podstawowe prawo wsréd wszystkich
praw spolecznych czlowieka. Znaczenie tego prawa znajduje swoje uzasadnienie
w tym, Ze praca jest sposobem zdobywania Srodkéw do Zycia, jest wigc konieczng
konsekwencja prawa do Zycia. Nalezy wiec uznaé prawo do pracy za podstawowe
prawo podmiotowe czlowieka.

Treéé pojecia prawa do pracy jest bardzo bogata. Zawiera si¢ w nim: prawo do
swobodnego wyboru pracy, sprawiedliwego wynagrodzenia, do wyksztalcenia
zawodowego, warunkéw pracy odpowiadajacych wymaganiom bezpieczefistwa
i higieny, prawo do awansu przy zastosowaniu kryteridw stazu i kwalifikacji, do
wypoczynku i czasu wolnego oraz prawo do pracy inicjatywnej. Ograniczanie
i negacja tego prawa niweluje podmiotowos$é twoércza czlowieka, ksztalttuje
postawe bierno$ci i niechgci do pracy, zaglusza odpowiedzialno§é za dobro
wspélne, stwarza poczucie frustracji 1 beznadziejnosci, sktonno$¢ do emigracji oraz
powoduje zalezno§é obywatela od biurokratycznego aparatu ,,dysponentdw

i decydentow”.

2. BEZROBOCIE JAKO JEDNO Z ZAGROZEN MEQODEGO CZEOWIEKA

Dila kogo§, kto urodzit sig i wychowal w warunkach realnego socjalizmu
bezrobocie bylo do niedawna ,czysta abstrakcja”, czymS$ co nie miefcilo sie
wyobrazeniach jednego, planowego i nakazowo-rozdzielczego sposobu gos-
podarowania. Stwarzane na tym kruche, co prawda, poczucie bezpieczenstwa,
komunistyczna propaganda wykorzystywala jako ,ostateczny” argument na rzecz
wyZszosci ustroju socjalistycznego nad kapitalistycznym.

Nadszedl wreszcie diugo oczekiwany czas przelomu i wprowadzony nowy
porzadek ekonomiczny uczynit to, co ,abstrakcyjne”, czym§ bardzo konkretnym
i rzeczywistym. WryraZne zachwianie poczucia bezpieczefistwa socjalnego
spowodowane zostalo nie tyle radykalnym wzrostem cen przy zamrozeniu plac, ile
wlaénie realng perspektywa bezrobocia, W naszej ojczyZnie zagadnienie™ to jest
z kazdym miesiacem coraz bardziej aktualne, o czym $wiadcza liczne statystki,
méwiace o stalym wzroécie liczby ludzi pozostajacych bez pracy. Najbardziej
niepokojacy jest fakt, ze znaczny procent bezrobotnych stanowig ludzie miodzi,
ktérzy stracili prace w wyniku upadioéci zaktadéw produkcyinych, badZz w wyniku
redukcji etatéw, albo w ogéle jej nie podjeli po skoficzeniu szk6t zawodowych
i §rednich w wynika braku miejsc pracy. Obraz takiego stanu rzeczy najczesciej
zaobserwowaé mozZemy w spolecznogciach wiejskich i matomiasteczkowych, gdzie
ogromnie trudno uzyskaé jest jakakolwiek prace. Jezeli juz znajdzie si¢ jaka$

Jan Pawe?l II, Encyklika Laborem exercens, nr, 16, Tekst polski, [w:] Dokumenty Nauki
Spotecznej Kosciota, cz. 2, Rzym — Lublin 1987, s, 226-227.
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praca, to jest ona niskoplatna, tak iz nie satysfakcjonuje czlowieka miodego.
Zdarzaja si¢ takze czeste przypadki, ze pracujacy miody chiopak lub dziewczyna
sa wykorzystywani do innych zaje¢ pod grozbg zwolnienia, niz tych ktére wynikajg
z umowy ¢ prace. Prosty rachunek ekonomiczny wskazuje w wielu przypadkach, iz
dochdd z wykonywanej pracy jest o wiele nizszy od zasitku dla bezrobotnych,
gdyz od otrzymane] pensji nalezy odjal jeszcze pieniadze, ktére wydalo si¢ na
dojazdy do miejsca zatrudnienia. I prawdopodobnie giéwnie wilasnie z tego
powodu wielu ludzi miodych nie szuka pracy i nie chee jej podjaé, bardziej
bowiem oplaca si¢ pozostanie w domu i otrzymanie zasitku niz praca za kilkaset
tysiecy zlotych miesiecznie.

Konsekwencjg takiego stanu rzeczy jest to, ze czlowiek miody i w pelni sit
podlega degradacji spolecznej i Srodowiskowej. W jego psychice zachodza
olbrzymie zmiany, ktére nigjednokrotnie rzucaja cief na cale jego Zycie.
Bezrobocie dla miodego czlowieka jest zamachem na jego godno&C, jest zilem,
ktére ma uwarunkowania osobowe, spoleczne, etyczne i gospodarcze. Zwrdcit na
to uwage Jan Pawel Il w Laborem exercens, stwierdzajac, ze bezrobocie jest ,,ztem,
a przy pewnych rozmiarach moze si¢ staé prawdziwa kleskg spoteczng”’.
W Encyklice Sollcitudo rei socialis Papie? wskazuje, Ze bezrobocie jest przejawem
niedorozwoju 1 blednej koncepcji rozwoju. ,Drugim znakiem niedorozwojy,
wspSlnym wszystkim narodom, jest zjawisko bezrobocia [ub niepetnego zatrud-
nienia. Wszyscy zdaja sobie sprawe z aktualuno§ci wzrastajacej powagi owego
zjawiska w krajach uprzemyslowionych. Je§li wydaje si¢ ono alarmujace,
w krajach na drodze rozwoju, przy ich duzym przyroScie demograficznym
i wielkiej liczbie ludzi miodych, to w przypadku krajéw o wysokim rozwojn
ekonomicznym odnosi si¢ wraZenie, Ze kurczg si¢ miejsca pracy i w ten sposéb
mozliwodci zatrudnienia zamiast wzrastaé, maleja. Réwniez to zjawisko, ktéremu
towarzyszy szereg ujemnych skutkéw na plaszezyznie indywidualnej i spolecznej,
od degradacji, aZ po utrate szacunku, jaki kazdy czlowiek winien zywié dla samego
siebie, skiania nas do powaznego pytania o to, z jakiego typu rozwojem mieliSmy
do czynienia w ciagu ostatnich dwudziestu lat [...] nie moze nas nie uderzaé
niepokojacy fakt o ogromnych wymiarach, kt6éry niewatpliwie dowodzi, ze
zarbwno wewnatrz poszczegdlnych wspdlnot politycznych, jak i we wzajemnych
stosunkach miedzy nimi na plaszczyZnie kontynentalnej i §wiatowej ~ gdy chodzi
o organizacj¢ pracy i zatrudmienia — co$ nie dziala prawidlowo i to wilasnie
w punktach najbardziej krytycznych” ®,

W aspekcie osobowym zlo, jakic niesie ze soba bezrobocie w przypadku
czlowieka mlodego, wyraza si¢ w tym, Ze pozbawiony zostaje on dobra
godziwego, czyli pracy, przez ktéra powinien doskonali¢ sic i stawaé coraz
bardziej czlowiekiem. Badania naukowe socjologiczne i psychologiczne potwier-
dzaja, ze bardzo niewielu ludziom dorostym udaje si¢ przezyé diuzszy okres

"Tamsze, n. 18.
8J7an Pawel H, Encyklika Sollcitudo rei socialis, n. 18, tekst polski, Rzym 1987,
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bezrobocia bez pewnych szkéd zwigzanych z psychika nawet wowczas, gdy maja
oni wystarczajace §rodki finansowe na zaspokojenie podstawowych potrzeb, a céz
dopiero w przypadku czlowieka mlodego, przed ktérym stoi perspektywa calego
zycia. Coraz czeSciej zdarzaja si¢ przypadki, iz bezrobocie staje si¢ bezpo§rednia
przyczyna - popelniania aktéw samobéjczych. Brak pracy u mlodziezy jest
przyczyna powodujaca powstanie przeSwiadczenia, Ze jest ona od samego poczatku
bezuzyteczna, mmniej warto§ciowa 1 nie zauwazana przez ogdl spoleczefistwa.
A przeciez wiaSnie poprzez prace osoba ludzka tworzy wartosci, przeksztalca
$wiat, nawigzuje relacje migdzyosobowe i spoleczne, wypelnia swoje obowiazki,
stuzy innym realizuje samego siebie. Bezrobocie natomiast pozbawia jg tego
wszystkiego.

Zagrozenia spoleczne ptynace z faktu bezrobocia mlodego czlowicka objawiaja
sie najczeSciej w tym, Ze niszcza one jego pozycje spoleczna, co najbardziej
uwidacznia sie na kanwie zycia rodzinnego. Wzajemne stosunki miedzy bezrobot-
nym synem lub cérka a pracujacymi, czy tez pozostajagcymi na emeryturze
rodzicami doprowadzaja do réznego rodzaju konfliktéw. Powstaja rodzinne
ki6tnie, sprzeczki i awantury, wzrasta spozycie alkoholu, narastajg stresy oraz
poglebia sie zle traktowanie pozostalych czlonkdw rodziny. Bezrobocie przyczynia
sie réwniez w istotny sposéb do izolacjonizmu milodziezy bezrobotnej od
pracujacej czesci spoleczeristwa, ktdre czgsto zbyt pochopnie ocenia ja negatywnie,
uwazajac, ze jest ona pasozytem i darmozjadem, ktéra korzysta ze wspdlnego
dobra.

Z punktu widzenia etyki zagrozenie bezrobociem najbardziej niebezpieczne
jest w przypadku czlowieka mlodego, bowiem doprowadza do krytycznych
sytuacji i nieodwracalnych nastgpsiw. Mlodziez niepracujaca, majac zbyt wiele
wolnego czasu, bardzo czesto siega po alkohol i narkotyki oraz dopuszcza sig
wielu réznorodnych przestepstw i wykroczefi karnych. Jest wielokrotnie wykorzys-
tywana przez organizacje przestgpcze i mafijne do zalatwiania brudnych intereséw.
Coraz czefciej zdarzaja si¢ przypadki, Zze miode dziewczgta nie posiadajace stalego
miejsca pracy, decyduja si¢ na prace w tzw. ,agencjach towarzyskich”, gdzie
w sposdb jawny sg wykorzystywane. Dhuzszy okres bez pracy wplywa bardzo
nigkorzystnie réwniez na perspektywe Zycia maizefiskiego i rodzinnego. Mlodzi
ludzie zdaja sobie doskonale sprawe z tego, iz bez stalego miejsca pracy
i zarobkéw nie beda mogli zalozy¢ wlasnej rodziny i jej utrzymac. Nie czujg si¢ tez
pelnosprawnymi obywatelami swego kraju, gdyZ nie moga partycypowaé w jego
zyciu spolecznym. Bezrobocie przyczynia si¢ takZze do ostabienia wiezi z religia
i KoSciotem. Zasady wiary i nauczanie KoSciola, ktére miodziez wyniosta ze
spotkan katechetycznych nie zawsze potrafia odpowiedzieé¢ na wszystkie dylematy
i problemy mlodego bezrobotnego czlowieka.

W aspekcie gospodarczym zagroZenie, jakie niesie bezrobocie sprowadza si¢
gléwnie do tego, Ze tysigce ludzi mlodych, silnych i wyksztalconych nie
uczestniczy w tworzeniu débr gospodarczych i ushugowych. Bezrobocie jest
marnotrawieniem ludzkiego kapitatu, ktéry zajmuje pierwsze migjsce w procesie
wytwarzania wszelkich débr materialnych i duchowych. Obciaza ono takie
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w spos6b znaczacy budzet pafistwa, ludzie bezrobotni bowiem nie ptaca podatkéw
i w ten spos6b zmmiejszaja doch6d miast, gmin i calego pafistwa. Rosnace
bezrobocie wymaga réwnoczesnie wigkszych wydatkéw na zasitki dla bezrobot-
nych, opieke spoleczna 1 inng pomoc. DoS§wiadczenia wielu krajéw calego Swiata,
a takZe nasze wiasne dotyczace jednostek, rodzin i spolecznofci, ponoszacych
cigzar bezrobocia, utwierdzaja nas w prze$wiadczeniu, iz my Polacy nie mozemy
sobie pezwoli€ na tysigce bezroboinych mtodych ludzi w petni sil. Nie staé nas na
olbrzymie koszty ekonomiczne, deformacje spoteczne i ludzkie tragedie spowodo-
wane przez bezrobocie. o

3. DROGI WYISCIA

Katolicka nauka spoleczna jest w stanie zaproponowaé caly arsenal §rodkéw
w walce z bezrobociem, ktéry mozemy podzieli¢ na dwie grupy: dotyczacy ogélnej
polityki gospodarczej oraz ukierunkowanych programéw zatrudnienia. Wsréd
zalecefi z pierwszej grupy proponowany jest przede wszystkim wzrost ozywienia
gospodarczego, ktéry zawsze przyczynia si¢ do zwigkszenia liczby stanowisk
pracy. Wazne jest przy tej propozyciji to, by towarzyszyla temu wiasciwa polityka
fiskalna i monetarna kraju, gdyz poprzez te instrumenty mozZna skutecznie
oddzialywaé na poziom zatrudnienia. WiaZe sie z tym takze problem inflacji,
ktorej stopa wydaje sie by¢ wspélzaleina z poziomem zatrudnienia. Gdy chedzi
natomiast o ukierunkowane programy zatrudnienia, to na pierwsze miejsce wysuwa
sie kwestia szkolenia zawodowego w celu zachowania nabytych umiejetnosci, badz
Wymbiema nowych przydatnych do pracy kwalifikowanej. Jest to ogromnie wazne
ze wzgledu na szybkie tempo dokonujacych si¢ przemian technologicznych na
§wiecie.

W ciagu ostatnich lat spoleczno$é $wiatowa, borykajaca sie nieustannie
z problemem bezrobocia, wypracowala szereg nowych metod jego zwalczania.
Metody te potocznie nazywane sg ,alernatywnymi sposobami zwalczania
bezrobocia” i mozna je podzielié na dwie grupy: pasywna i aktywna. Do pierwszej
zaliczamy: wczeSniejsze emerytury, skracanie wymiaru czasu pracy, selektywne
opodatkowanie zatrudnienia, subsydiowanie przemieszczeri zatrudnienia miedzy
przedsigbiorstwami, restrykcyjne praktyki w stosunku do obcokrajowcow,
popieranie emigracji, redukcja realnych ptac juz zatrudnionych pracownikéw oraz
wyplaty zasitkéw dla ludzi bezrobotnych. Istota natomiast aktywnej walki
z bezrobociem jest: zwigkszanie podazy miejsc pracy, subsydiowanie zatrudnienia
w sektorze prywatnym, programy podnoszenia lub zmiany kwalifikacji zawodo-
wych pracownikéw, oraz doskonalenie funkcjonowanta rynku pracy, ktére polega
na zachetach finansowych dla pracodawcéw zatrudniajacych site robocza
w rejonach objetych szczegdinym bezrobociem.

W przypadku naszej polskiej rzeczywistoéci wydaje sig, iz na}bardzm_y
priorytetowe znaczenie w walce z bezrobociem maja dzialania w pigciu
plaszczyznach: : :
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1. Pobudzanie proceséw gospodarczych i lepsze wykorzystanie zdolno$ci
wytwdrczych. Klucz do programu walki z bezrobociem lezy w odbudowie
aktywnosci gospodarczej, we wzrodcie produkeji i popytu. Wigksze wykorzystanie
zdolnos$ci wytwérczych moze doprowadzié do wzrostu zatrudnienia w transporcie,
handiu i ustugach.

2. Pobudzanie inwestycji. Wymaga ono jak najszybszej zmiany polityki
podatkowej. Opodatkowanie dochodéw przeznaczonych na biezaca konsumpcje
powinno by¢ znacznie wyzsze niz opodatkowanie dochodéw przeznaczonych na
rozw6j. System podatkowy, ktéry funkcjonuje w naszym kraju, nie stwarza zachet
do inwestycji o charakterze produkcyjnym, a nadmierne oprocentowanie kredytow
skutecznie odstrasza potencjalnych inwestoréw.

3. Wiasciwa polityka wspdipracy gospodarczej z zagranicq. Powinna ona
opieral si¢ na elementach konkurencji, ale musi tez chronié rynek od nadmiernego
importu. Wedtug wstepnych danych szacunkowych polityka nadmiernego importu
spowodowala, iz nasza rodzima gospodarka stracita okoto 500 tys. miejsc pracy.

4. Budownictwo mieszkaniowe. Gtéwnym czynnikiem warunkujacym realiza-
cje powyzszego punktu jest tani kredyt oraz preferencyjna polityka opodatkowania
ludno$ci stymulujaca budowe wiasnych doméw i mieszkad. Aktywizacja budow-
nictwa umozliwi przesunigcie tysigcy Iudzi bezrobotnych ze sfery zasitkéw do
sfery wytwarzania, co stworzy dodatkowe Zrédlo dochodéw obywateli i pafistwa.

5. Stymulowanie rozwoju matych przedsiebiorstw i zatrudnienia na wlasny
rachunek. Istota tych programéw polega na kapitalizacji zasitku bezrobotnego za
caly rok w postaci jednej kwoty, ktéra bedzie mégl on przeznaczyé na
uruchomienie wiasnej drobnej wytworczo§ci. Réwnoczesnie winny byé urucho-
mione réznorodne ulgi podatkowe oraz dodatkowe dotacje w przypadku zatrud-
nienia bezrobotnych w nowej firmie.

Najbardziej skuteczne i trwale rozwiazania problemu bezrobocia zaleza od
przedsigbiorstw, réznych instytucji politycznych, gospodarczych, zawodowych
i zwiazkowych. Jak zostato to juz powiedziane bezrobocie, szczegblnie w przypad-
ku cziowieka miodego, jest zlem i to zlem zagrazajacym spoisto§ci naszego
spoleczefistwa przeto powinno obchodzié¢ wszystkich. Prawie kazdy z nas ma obok
siebie, w rodzinie, wéréd przyjaciét, w miejscu pracy i w swoim Srodowisku osoby
miode pozbawione lub zagroione utrata pracy. Zainteresowanie si¢ nimi chroni je
przed izolacjg spoteczna. Jest ogromnie pozadane, aby oprécz posunieé politycz-
nych, ekonomicznych i spotecznych podejmowaé prywaine dzialania na rzecz
bezrobotnych. Podejmujemy wigc osobiste i grupowe inicjatywy w tym zakresie,
aby uchronié¢ polska mdodziez przed zagrozeniami, jakie niesie ze soba bezrobocie.

Sommario

L’articolo € una prova di dimostrare il pericolo della disoccupazione dei giovani. Questo pericolo
presenta quatiro aspetii: personale, sociale, etico ed ecenomico. Vi sono anche presentati dei metodi di
superare la disoccupazione proposti dalla dottrina sociale della Chiesa e dalla comunitd internazionale.
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Wielki teclog i patrolog z Tybingi, J. A. Mohler (¥ 1838), napisal kiedys
w liscie skierowanym do biskupa Lottenburga, Lippa, ktéry byl jego przyjacielem:
. Zauwazysz, ze zmienilem si¢ wiecej niz pod jednym tylko wzgledem [...].
Niegdyé dostrzegate§ we mnie wiele niepewnosci w niektérych kwestiach, za$
w innych sprawach dopiero co wylaniajace si¢ kontury. Teraz natomiast, gdybys
moOgt wniknaé do mojego wnetrza, zauwazytby§ kompletna zmiang w zakresie
moich idealéw religijnych. Dawniej znalem jedynie imi¢ Jezusa Chrystusa
i miatem o Nim niejasne wyobrazenie; dzisiaj za§ w giebi mojej duszy jaki$ glos
méwi mi, ze On jest prawdziwym Chrystusem, albo Ze przynajmniej pragnie stac
sie takim we mnie. Powazne studium nad pismami Ojcéw rozbudzito we mnie tak
wiele horyzontéw, ze dostrzegam w nich chrzeScijafistwo w calej jego integralno-
§ci, pelne zycia i $wiezosci” . Tak pisat J. A. Mohler na poczatku ubieglego wicku.

Powstaje zatem nastgpujace pytanie: czy Ojcowie KoSciota, czyli ci wczesno-
chrzeScijafiscy pisarze, ktérzy odznaczali sig SwigtoScia zycia, glosili prawowierng
nauke i uzyskali aprobate koscielna, niekoniecznie wyrazna, lecz jedynie milczaca,
maja co$§ do powiedzenia nam — ludziom z kofica drugiego tysiaclecia nowej ery?
Oto problem, kt6éry stoi niejako u podstaw powstania niniejszego artykutu,
w ktérym usitujemy zajaé si¢ sprawa wychowania czlowieka, zwlaszcza mlodego.
Nie sposéb przedstawié w nim opinii wszystkich owych luminarzy z zamierzchlej
przesziosci, dlatego sprébujemy ukaza najbardziej reprezentatywne — naszym
zdaniem — poglady owej ,,plejady gwiazd” wczesnochrzescijafiskiego piSmiennict-
wa, aby zda¢ sobie sprawg z tego, w jaki sposdb starozytne chrzeScijafistwo
traktowalo sprawy pedagogiczno-pastoralne i na ile takie podejécie jest kom-
patybilne z rzeczywistoscia, w ktorej zyjemy. A oto kréiki przeglad opinii
niektérych Ojcéw Kodciota na ten temat.

Luminarz z egipskiej Aleksandrii, Klemens (f ok. 212), wszed! na stale do
grona przedstawicieli kultury i cywilizacji wczesnochrzescijaniskiej. Po swoim

'Cyt. za D. P. Gams, [w:] Introduction 4 I’Histoire de I’E‘glz'se (trad. P. Belet), Paris 1840,
5. XVI-X VI,
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nawroceniu sie na chrzeScijafistwo nauczal w prywatnej szkole. Pozostaly po nim
cztery dzieta, wérdd ktdrych na szczegblng uwage zashuguje Pedagog, w ktérym
mozna znaleZé wiele interesujacych zagadniefi dotyczacych omawianej tutaj
problematyki. Termin pedagogia (gr. paideia) i pochodne od niego okreSlenia
wystepuja w tym dziele 163 razy.

Pedagogiem jest Logos, czyli Jezus Chrystus. Klemens pisze o Nim m.in.
w taki oto sposéb: ,,Okre§lam Go tym razem jedna wspélng nazwa: wychowawca,
pedagog. Jako taki bedzie On peinit funkcje praktyczna, nie teoretyczna, bedzie
dusz¢ nasza nie pouczal, lecz poprawial, nie napemial wiedzg, lecz zaprawiat
w cnocie [...]. PrzyJaCIel cztowieka, laskawy Logos, prowadzac nas kolejno stopiefi
po stopniu, coraz wyzej ku pelni doskonaloSci najpierw napomina, nastgpnie
wychowuje, a nastepnie naucza” >

Zdaniem Klemensa czlowiek stanowi harmonijna jedno$€. Dziatalno§é
pedagogiczna Logosu obejmuje calego czlowieka, a wige nie tylko jego dusze, lecz
réwniez jego ciato. Inkarnacja Stowa jest podstawa pozytywnego spojrzenia na
ciato cztowieka, ktdre jest naturalnym sprzymierzeficem, nie za§ antagonista duszy.
Wedlug Klemensa rozum ludzki jest obrazem rozumu boskiego, co wigcej, ma
w nim swoje uczestnictwo. Wychowanie czlowieka dokonuje sie poprzez
nieustanne odwolywanie si¢ do rozumu. Prawdziwym wychowawca jest ten, ktéry
potrafi wnika¢ do wnetrza mlodego cziowieka, niosgc mu pomoc zwlaszcza
w rozwoiju jego zdolnodci intelektualnych. Jezeli wychowanie zasadzajace sie na
rozumie ma byé¢ skuteczne, wéwczas wymaga — zdaniem Klemensa — przede
wszystkim klimatu wolnoéci, jak réwniez perswazji. Dziatalno§¢ wychowawcza
Logosu jest najlepszym, a zarazem najwickszym dowodem miloéci Bozej
wzgledem czlowieka. Zatem prawdziwym wychowawcg jest jedynie ten, kto
mtodego czlowieka otacza mitoscia .

Swiety Bazyli Wielki (ok. 330-379), ktéry jako biskup zashuzy! si¢ m.in. na
polu walki z herezja ariafiska®, byt takze zalozycielem monasteréw, ktére z kolei
zakladaly szkoty dla chlopcbw, ktére mozemy poréwnaé do dzisiejszych nizszych
seminariéw, z kiorych mieli rekoutowaé sig przyszli bracia zakonni i kaptani.
Oczywiscie ktad! on nacisk na to, aby kaidy z kandydatéw w sposdb powazny,
dokladny, a przede wszystkim dobrowolny podejmowal decyzje zlozenia Slubu
czystosci, inaczej bowiem wygladaloby na to, Ze robi to pod przymusem i dochodzi
do pewnego rodzaju porwania cziowieka. Gdyby zaistniala taka sytuacja, wowczas
szkola nie spetnilaby swojego wychowawczego celu. Swigty Bazyli, opowiadajac
sie za zasada wolnoSci wyboru drogi Zyciowej, stawial przed wychowawcami
zadanie wspomagania wychowankéw do dokonania wilaSciwego przez nich
rozpoznania woli Bozej, jak i udzielania ,,glosowi z wysoka” osobistej, wolnej, ale

*Klemens Aleksandryjiski, Pedagog, ksicga I, rozdz I, thum. M. Michalski,
Aniologia literatury patrystycznej, Warszawa 1975, t. 1, s. 345,

*Por. F. Bergamelli, Clemente di Alessandria, [w:] Dizionario di pastorale giovanile,
Torino 1989, s, 154--156.

‘Y. Gliscitski, Wspshistomy Ojcu, £.6d% 1992, s. 124-132.
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i umotywowanej odpowiedzi. W taki oto sposéb kazdy z nich uczy sie
»poedstawowych poje¢” dobra i zla, odrdzniania jednego od drugiego rozumem
i nabycia nawyku czynienia dobra kazdemu czlowiekowi zawsze i wszedzie,
niezaleznie od okolicznosci miejsca i czasu. Bog, ktory jest sprawiedliwym Sedzig
odda kazdemu, co si¢ nalezy, wedlug jego zastug. Jezeli kt6éry§ z wychowankéw
uzna za wladciwe, aby zlozy¢ Bogu $lub czystodci, niech to uczyni wobec
autoryzowanych do tego celu $wiadk6w?>. Swiety Bazyli zachecal miodych do
wlasciwego korzystania z literatury greckiej. ,

Swiety Augustyn (354—430) poswiecit problematyce pedagogiczno-dydaktycz-
nej jeden ze swoich dialogbéw filozoficznych O nauczycielu. Wedlug niego stowo
ma charakter znaku, jednak niczego nie mozna za pomoca znakéw nauczyé,
nawet jeSli nie neguje on uzyteczno§ci samego nauczania. Powiada bowiem: ,,ze
stéw [...] mozemy dowiedziec si¢ tylko o slowach, a najwyzej poznaé samo ich
brzmienie”’. Dlaczego? Dlatego, ze zdaniem §w. Augustyna ,w sprawie
wszystkich rzeczy, ktére rozumiemy, radzimy si¢ nie stéw rozbrzmiewajacych na
zewnatrz, lecz prawdy, ktéra wewnatrz nas kieruje samym umyslem, stlowa za$
moze pobudzaja nas, aby$my si¢ jej radzili. A ten, kogo si¢ radzimy, jest
nauczycielem: jest to Chrystus, o ktérym powiedziano, Ze mieszka w wewnetrz-
nym cziowieku. On jest niezmienng Moca Bozg 1 odwieczng Madroécia. Do Niej
odwoluje si¢ wprawdzie kazda rozumna dusza, lecz Ona tylko odstania si¢ przed
czlowickiem, o ile pozwala mu ja poja¢ jego wlasna dobra lub zla wola”®
Chrystus wigc jest Nauczycielem wewngtrznym, ktéry jest Droga, Prawda
i Zyciem. Kto Jego slucha, ten jest w swoim wnetrzu ,,uczniem Prawdy”®,

Zadaniem wigc tego, kto naucza, jest wpajanie metody, pozwalajacej na
odkrycie tej Prawdy, ktdra znajduje sie¢ we wngtrzu czlowieka. Jest to zatem
dzialalnoéé zmierzajaca do tego, aby uczefi zdoby! taki nawyk, jaki wczesniej
zdoby! jego ludzki nauczyciel. Ten przekaz dodwiadczenia nie jest pokierowany
zadnym innym wzgledem, jak tylko miloScia. Umilowanie Prawdy, ktéra oSwieca
wnetrze czlowieka — oto zadanie stojace przed kazdym, kto trudni sie dzialalne$cia
pedagogiczno-dydaktyczna, Tylko w taki spos6b mozna méwié o sensie prowadze-
nia tej dzialalnofci, éciflej za$§ ujmujac, o sensie komunikacji miedzyosobowej,
jaka zachodzi pomiedzy nauczycielem i uczniem, kt6rego ten pierwszy monituje,
zaprasza, zachgca, a kiedy trzeba nawet karci za pomoca znakdw, wérdd ktorych
pierwsze miejsce zajmuja oczywiscie stowa'®.

Pierwszy w dziejach podrecznik katechetyczny, ktérym jest De catechizandis
rudibus §w. Augustyna, powstal nie tylko jako owoc jegé geniuszu, ale przede

SPor. Bas., Reg 15 (PG 31, 952-957; T. §pidlik, S. Basilio di Cesarea (330—-579},
{w:l Dizionario di pastorale giovanile, Torino 1989, s. 978. :

®De Mag. 1, 3-4.

"Tamze, XI, 36 (¢um. j. Modrzejewski).

8 Tamze, X1, 38 (thum. J. Modrzejewski).

® Tamze, XIIT, 41. deeeon

Ypor.O. Pasquato, S Agostino, [w:] Dmonarw di pastorale giovanile, Torino 1989,5.954: -
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wszystkim jego duszpasterskiej gorliwoSci. Zostal napisany na wyraZna prosbe
kartagifiskiego diakona Deogratiasa, ktéry klopotal si¢ z réznymi problemami
natury pedagogiczno-duszpasterskiej, zwrdcit si¢ wigc do stawnego w owym czasie
konwertyty 1 biskupa Hippony z goracym apelem o rade, w jaki sposéb powinien
katechizowaé rudes. Bylo to gtéwnie pytanie o metodg, lecz §w. Augustyn, ktéry
zdawal sobie sprawe z tego, ze nie wystarczy tylko powiedzie¢ ,jak”, ale trzeba
réwniez podaé tresci, ktére tym osobom nalezy przekazaé, zaoferowat dwa modele
katechezy: dluzszy i krétszy, ktorych wybor uzaleznial od zaistnienia okre§lonych
okoliczno$ci. Owymi rudes byli ci, ktérym potrzebne byly pierwociny (rudimenta)
wiary 1. Jest to ponad wszelka watpliwo§¢ katecheza na temat historii zbawienia 2,
TreSci kerygmatyczne obecne w tym podreczniku maja charakter typologiczno-
-biblijny, apologetyczny, dogmatyczny, zwlaszcza za$ eklezjalny i sakramentalny.
Jest to jeden z przyktadéw, w jak genialny sposéb biskup Hippony potrafit taczyc
teorig z praktyka .

Upor, J. Gliscinski, Problem obecnosci Eucharystii w ,De catechizandis rudibus”
§w. Augustyna, [w:] Pokarm nieSmiertelno$ci. Eucharystia w Zyciu pierwszych chrzescijan, pt. zb. pod
red. W. Myszora 1 E. Stanuli, Katowice 1987, 5. 199; tenze, Komunikacja miedzyosobowa
w katechezie na podstawie ,,De catechizandis rudibus” $w. Augustyna, ,,Vox Patram”, 10, 1990, z. 18,
5. 125-128.

Zpor.]. Daniélou—R.du Charlat, Lacatechesi nei primi secoli, Torino 1969, s. 223,

BPor. A. Trapé, S Agostino e la catechesi: teoria e prassi, [w:] Valori attuali della catechesi
patristica, pr. zb, pod red. S. Felici, Roma 1979, s, 117-123, W podreczniku tym wyrazil sig
psychologiczny i teologiczny geniusz §w. Augustyna” (J. Daniélou). Powracano do niego wielokrotnie
w clagu wiekéw. Korzystali z zawartej w nim madroéci pedagogiczno-duszpasterskiej Kasjodor, fzydor
z Sewilli, Alkuin i Rabanus Maurus. Wywarl on réwniez niemaly wplyw na tworczo§¢ takich
humanistéw, jak F. Petrarka, Erazm z Rotterdamu czy I. L. Vives, a jego aktualno$é przetrwata az do
czaséw nam wspodlczesnych. Wiele napisano na temat tego podrecznika, zwlaszcza w ostatnich latach,
Zob. m.in. G. C. Negri, La disposizione del contenuto dotirinale nel De catechizandis rudibus
di 5. Agostino, Roma 1961; D. Gra s s o, Saint Augustin évangélisateur, ,,Parole et Mission”, 1963,
6, s. 357-378; G. O ggioni, I De catechizandis rudibus di S. Agostino, catechesi per i lontani,
SC 1963, 91, 5. 117-126; R. Cardovani, Il De catechizandis rudibus di 8. Agostino. Questioni
di contenuto e di stile, ,,Augustinianum”, 1968, 8, s. 280-311; C. Przydatek, L’annuncio del
Vangelo nello spirito del dialogo. Studio storico-teologico sulla predicazione missionaria secondo
Popuscolo di S. Agostino De catechizandis rudibus, Roma 1971; F. Campo del Pozo, Lo
catequesis pastoral en el De catechizandis rudibus, ,JEstudio Agustiniano”, 1972, 7, s. 105-127;
A. Etchegeray Cruz Le rile du De catechizandis rudibus de saint Augustin dans
la catéchése missionaire des 710 jusqu’a 847, StP, 1972, 11, s. 316-321; P. Siniscalco,
Christum narrare et dilectionem monere. Osservazioni sulla narratio del De catechizandis rudibus
di §. Agostino, ,Augustinianum”, 1974, 14, s. 605-623; J. B. Allard, La nature du
De catechizandis rudibus de s. Augustin, Roma 1976; J. P. Belche, Die Bekehrung zum
Christentum nach dem hl. Augustinus Biichlein De catechizandis rudibus, ,,Augustiniana”, 1977, 27,
8. 26-69; A. Trapée, S Agostino e la catechesi: teoria e prassi, [w:] Valori attuali della catechesi
patristica, Roma 1979, s. 117-123; J. Gliscins ki, Doctring de communicatione interpersonali
eiusque applicationes in arte catechizandi rudes apud sanctum Augustinum, Romae 1979; tenze,
Problem obecnosci Eucharystii..., s. 199-202; te n Z ¢, Komunikacja miedzyosobowa..., s. 121-146;
tenze, Trefci kerygmatyczne w De catechizandis rudibus $w. Augustyna (w druku, KUL).
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Swiety Augustyn byl nie tylko wspanialym obserwatorem indywidualnego
zycia czlowieka, ale by} rowniez wielkim znawca relacji interpersonalnych, jakie
zachodza w danej grupie spolecznej'. W De catechizandis rudibus biskup
Hippony dostrzegt potréjnego rodzaju interakcje, czyli wzajemne oddzialywanie na
siebie 0s6b tworzacych wspdlnote katechetyczna, ktére wyrazaja si¢ w nastgpujacy
spos6b: stuchacze — katecheta, katecheta — sluchacze, stuchacze - stuchacze.
Zdaniem $w. Augustyna jest niemozliwe, ,,by stuchacze raz tak, drugi raz inaczej
nie oddziatywali na majacego przemawiad, tudziez by wyglaszane przemodwienie
nie niosto jakby jakiego$ oblicza — wywolanego duchowym nastrojem glosiciela
— i by stosownie do tej réinorodnofci nie oddziatywalo réznmie na stuchaczy,
skoro i oni sami na siebie réZnie nawzajem oddziatywuja swoja obecnoscia” 'S,
Nadawca orgdzia katechetycznego, mdwiac o milo§ci Bozej, jaka sig objawila
w Jezusie Chrystusie, powinien to czynié z radoScig (tzw. hilaritatis comparatio)
i zmierza¢ ku temu celowi, aby ,uczefd, sluchajac — wierzyl, wierzac — miat
nadzieje, a majac nadzieje — mitowal” ', Oto skutek, jaki powinna przynie§é
dobrze przeprowadzona katecheza. Wspomniana wyzej atmosfera rado$ci ma
by¢ przeciwwaga nudy, o ktérg przeciez tak latwo zaréwno w przypadku
katechety, jak i katechizowanego .

Oryginalnoéé 1 genialno$¢ biskupa Hippony polega m.in. na tym, ze zbudowal
do$é osobliwy model komunikacji migdzyosobowej, ktéra ukazat na przykladzie
katechezy dia poczatkujacych, pojetej nie jako zwyczajne ich nauczanie, ale jako
proces stymulacyjny, polegajacy na umiejetnym kierowaniu ich uwagi przez
katechete na rézne aspekty Prawdy, ktéra w nich mieszka i ich o§wieca na temat
Boga, cztowieka i §wiata.

W VH ksiedze Wyzaard §w. Augustyna czytamy, ze podczas jednego ze swoich
przezyé wewnetrznych ustyszal glos Chrystusa: ,,Jam pokarm dorostych, doroénij,
a bedziesz mnie pozywal; 1 nie wchioniesz mnie w siebie, jak sig wchlania cielesny
pokarm, lecz ty si¢ we mnie przemienisz” %, Wypada przypomnieé, iz wydarzenie
to odnotowujemy jeszcze przed nawrdceniem sie pdiniejszego biskupa Hippony,
w czasie w ktérym wskutek spotkania si¢ z neoplatonizmem zrozumial, ze §wiatlo
Prawdy znajduje sie we wnetrzu cztowieka.

Stowa skierowane przez Chrystusa do §w. Augustyna wyrazaja potrdjng
prawde. Przede wszystkim pouczaja, iz Euncharystia, jako pokarm dorostych,
powinna byé udzialem oséb dojrzalych duchowo. Po drugie, podkre§laja
nadnaturalny jej aspekt, poniewaZ nie jest ona pokarmem majacym na celu

“por.J. Daniélou R.du Charlat, Lacatechesi..,s. 217.

S Poczatkowe nauczanie religii, 15, 23, [w'] Sw. Augustyn, Pisma katechhetyczrie (ftum,
W. Budzik), Warszawa 1952, s. 29-30.

Tamie, 5. 10.

YPor. A. Trapeg, S Agostino e la catechesi, s. 121-123,

BSwigty Augustyn, Wyznanig (thum. Z. Kubiak), Warszawa 1982, s. 120.
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podtrzymywanie fizycznych sit czlowieka. Po trzecie wreszcie, wskazuja jasno, ze
owocem Eucharystii jest wewnetrzna przemiana cziowieka w Chrystusa ™.

Te samg prawde, aczkolwiek przedstawiona w nieco innym kontekscie, wyraza
znane okreélenie Eucharystii, ktéra §w. Augustyn nazywa ,,sakramentem pobozno-
§ci, znakiem jednodci i wezlem milosci” ®°. Okreslenie to zostalo wiaczone do
Konstytucji o liturgii Soboru Watykarskiego II, ktéra uczy: ,,Zbawiciel nasz
podczas Ostatniej Wieczerzy, tej nocy, ktory zostal wydany, ustanowil Eucharys-
tyczna Ofiare Ciala i Krwi Swojej, aby w niej na cate wieki, az do swego przyjécia,
utrwalié Ofiare Krzyza i tak umilowanej Oblubienicy KoSciolowi powierzy¢
pamiatke swej Meki 1 Zmartwychwstania: sakrament milosierdzia, znak jednosci,
wezel miloSci, uczte paschalna, w ktorej poZywamy Chrystusa, w ktérej dusza
napelnia si¢ taska i otrzymuje zadatek przyszlej chwaty” *'. Eucharystia — zdaniem
biskupa Hippony — stanowi najwazniejszy element pedagogiczno-pastoralny, jest
ona bowiem ogniwem, w ktérym skupiaja si¢ wszystkic skarby madrosci
i umiejetno$ci

Swiety Jan Zlotousty (345-407) przywiazywal duzag wage do sprawy
wychowania mlodego pokolenia. Jest autorem homilii, na temat tekstu znaj-
dujacego sie u §w. Pawla (Ef 6, 1-4), ktéry brzmi w taki oto sposéb: ,Dzieci,
badZcie postuszne w Panu waszym rodzicom, bo to jest sprawiedliwe. Czceij ojca
twego i matke — jest to pierwsze przykazanie z obietnicg — aby ci bylo dobrze
i aby$ byl dlugowieczny na ziemi. A [wy], ojcowie, nie pobudzajcie do gniewu
waszych dzieci, lecz wychowujcie je, stosujac karcenie i napominanie Pariskie!” 2
Jest rzeczywiScie sprawg zagadkowa, dlaczego inni Ojcowie nie zajeli sie tym
tekstem w swoich homiliach .

Wedtug Ziotoustego, kaplan, ktdry powinien troszczy¢ sig o wszystkich swoich
wiernych, ma roztaczaé szczegblna opicke nad miodym pokoleniem. Temu celowi
niech stuzy odwiedzanie rodzic6w, majacych dzieci na wychowaniu, aby stuzyé im
dobrg rada i dazyé do ulozenia dobrych stosunkéw miedzy jednymi i drugimi?.
Samn §w. Jan Zlotousty kontaktowal sie z miodymi, zwlaszcza podczas liturgii
stowa, ¢zyli pierwszej czeéci celebracji liturgicznej. Utrzymywal — chyba w sposéb
radykalny — Ze rodzice powinni posylal swoje dzieci do monasteréw, w ktérych
odbiorg one najlepsze wychowanie, zwlaszcza gdy chodzi o rodziny Zyjace
w Srodowisku miejskim, ktére — jego zdaniem — jest do tego stopnia zatrute, iz
stanowi prawdziwe zagrozenie dla duchowego wzrostu miodego czlowieka.

YPpor.J. Gliscifski, Eucaristia e crescita interiore in Agostino, [w:] Crescita dell’uomo
nella catechehsi dei Padri (etd posticena), pr. zb. pod red. S. Felici, Roma 1988, s. 183-189.

WS&wiety Augustyn, Homilie na Ewangelic $w. Jana. Homilia 26, 13, thum.
W. Szoldrski, W. Kania, PSP XV, z. 1, 5. 376. Zob. na ten temat J. Gli§cifiski, Eucharystia
w nauczaniv. Ofcéw Kosciota, ,Homo Dei”, 1987, 2, s. 92,

# Sacrosanctum Concilium 11, 47, [w:} Sobdr Watykariski II, Paryz 1967, s. 31.

2por.]. Gli§cinfski, Eucaristia e crescita interiore..., s. 188—189.

Bpor. Chrys., Inep ad Eph, Hom. 21.

#0. Pasquato, S Giovanni Crisosteme, [w:] Dizionario di pastorale giovanile..., s. 1005.

¥Por. Chrys., Desac. I, 41, 17, IV, 2, IV 4; V, 4; VI, 4.
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Ziotousty nie zgadzal si¢ na to, aby milodzi opuszczali swoje gniazda rodzinne
i udawali sig do 6wczesnych wielkich. metropolii, pozbawieni jakiejkolwiek
kontroli ze strony swoich rodzicow. Byt przeciwny tym, ktérzy wysylali swoje
dzieci na studia w zakresie literatury pogafiskiej, czy tez innych sztuk, narazajac
w ten sposéb miodego czlowicka na niebezpieczefistwo poniesienia przez niego
szkody duchowej %

Swiety Hieronim (ok. 347-419), autor stawnej Wulgaty, tj. thumaczenia Pisma
Swigtego z jezykoéw oryginalnych na jezyk facifiski, w swoich pismach (listach)
pedagogiczno-pastoralnych zajmowat si¢ zwlaszcza wychowaniem dziewczat do
zycia ascetycznego. Lecie — podal praktyczne wskazdwki na temat chrzeScijaniskiej
edukacji corki Pauli . Tak samo postapit wobec Pakatuli, c6rki Gaudencjusza

Wedlug §w. Hieronima centralne miejsce w zyciu chrzedcijafiskim ma
zajmowaé Pismo Swigte. Dlatego jego zdaniem dobrze wychowywana dziewczyna
powinna kazdego dnia wyrecytowaé przed swoja matka jaki§ urywek Biblii %,
Modelami zycia i §wigtoSci, ktére nalezy stawial na pierwszym miejscu, majg byé
Jezus Chrystus 1 Dziewica Maryja*. Ludzie $wieci, sposréd ktérych wielka liczba
zyla w heroicznej czystosci, poSwigcali swoje zycie Bogu i bliZznim *, Nie mozna
~ zdaniem $w. Hieronima — pomijaé w wychowaniu chrzedcijafiskim tak waznej
sprawy, jaka jest modlitwa. Powinna by¢ ona nieustanna. Dziewczyna ma nauczy¢
sie taciny i greki gléwnie po to, by mogla czytaé Biblig, ale tez i w tym celu, by
mogla pozna¢ pisma klasyczne i chrzescijafiskie . Powinna tez nauczyé sie
pracowitosci poprzez wykonywanie réznych kobiecych zaje¢ domowych . Nalezy
jej da¢ takze odpowiedni czas na odpoczynek i godziwe rozrywki. Powinna jednak
praktykowad réwniez posty 1 zdobywal sie na umartwienia, ale z umiarem
i stosownie do wlasnych mozliwosci *. Jej ubi6r ma by¢ skromny, niewyszukany.
Powinna tez unikaé zlego towarzystwa. Wychowanie j¢j ma sie odbywaé

w radosnej, serdecznej atmosferze, za ktérej stworzenie sa w pierwszym rzedzie
odpowiedzialni rodzice *

A co sadzili Ojcowie Kc)suo%a na temat malzenstwa i rodzmy‘7 Ot62 bmmh om

instytucji matzefistwa przeciwko enkratytom *%, marcjonitom®’, montanistom **,

®Por. Chirys., Adv. opp. vitae mon. 11, 18 (PG 47, 319~386)

Ypor. Hier., Ep. 107. -

Bpor. Hier, Ep. 128

®Por. Hier, Ep.107,9.

Opor. Hier, Ep. 107, 7.

®Por. Hier., Ep.24.74.108.127.130.

2por, Hicer., Ep. 107, 4.9.12.

BPor. Hier, Ep. 107, 10,

¥ Por. tamze. )

®Por. Hier., Ep. 107, 4.8-91 128, 3-4. .

* Enkratyzm (gr. enkrdteia — wstrzemicfliwose) by& rodzajem skrajnego ascetyzmu, oarauua_;;:ego'
m.in. matzefistwo. Na ten temat zob. F. B o gliani, Encratismo, [w:] DPACI, 1151-1153,

¥ Sekta wywodzzca sie od heretyka Mar:,jana (il w.), odrzucaiaca m.in. malZefistwo i prokreacje,
aby nie kontynuowaé w ten sposéb dziela ,zlego boga” Starego Teslamentu Zob: na ten’ temat
B. Alland, Marcione-Marcionismo, {w:! DPAC II, 2005-2098.

% Montanizm, ktérego tworca byt Montan ok, 155160 r., glosit bliski koniec éwiata’i stad odrzucal
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gnostykom *, nowacjanom *, manichejczykom * i przeciw pogladom niektorych
mnichéw “. Podkreslali, ze pierwszorzednym celem malzefistwa jest wzbudzenie
potomstwa, a takZze wzajemna milo§¢é malZzonkéw, aczkolwiek powinna by¢ ona
podporzadkowana owemu glownemu celowi. Wedlug Orygenesa (ok. 185-254)
prawdziwa mitoéé polega na obop6lnej ,jednomys$lnosci, zgodzie i harmonii” #*.
Pierwsze pisma Ojcéw Kosciota zakazuja aborcji, np. Nauka Dwunastu
Apostotow, ukazuje droge wiodaca ku Zyciu wiecznemu i poleca wyraznie: ,Nie
zabijaj ptodu”*, Tak samo naucza List Barnaby. Popetnienie tego przestgpstwa od
razu umieszcza cztowieka na drodze wiodacej ku $mierci wiecznej *. Apologeta
grecki z II w., Atenagoras z Aten, powiada: ,,Czyz mogliby§my zabi¢ czlowieka
my, ktérzy twierdzimy, ze kobiety zazywajac $rodkéw powodujacych poronienie
dopuszczaja si¢ zbrodni i ze zdadza przed Bogiem sprawe z poronienia?” “
Minucjusz Feliks (I/TII w.), odrzucajac oskarzenie o dzieciobdjstwo wysuwane
przez pogan pod adresem chrzescijan, stwierdza: ,,Sa takze pewne kobiety, ktére
pijac niektére lekarstwa, zabijaja zarodek przysziego cztowieka, podczas gdy noszg
go jeszcze w lonie, i tak dopuszczaja sie dzieciobdjstwa przed porodem™*.
Tertulian (ok. 155 ~ ok. 220) w ostry spos6b potepia tego rodzaju przestepstwa *,
Wedlug niego nie ma réznicy miedzy zab6jstwem narodzonego a nienarodzonego
dziecka ®. Klemens Aleksandryjski twierdzi, ze aborcja czyni z fona matczynego
gréb, ktére z woli Stworcy powinno byé kolebka zycia®. Zdaniem $w. Bazylego
Wielkiego przestepstwo to jest zawsze zabGjstwem>'. Biskup Mediolanu, §w.

matzeistwo, wymagajac surowej ascezy. Zob. B. A land, Montano-Montanismo, [w:] DPAC 11,
2299-2301.

¥ Najogélniej méwiac, sekty gnostyckie, bardzo zreszta liczne, kirych rozkwit przypadi
na I w. po Chr.,, uznawaly wszelka materie za zla. Zob. Gnostycyzm, [w:} 1. M. Szymusiak,
M. Starowieyski, Stownik wczesnochrzescijariskiego pismiennictwa, Poznafi 1971, s.
168-170; J. Doresse, K. Rudolph, H Ch. Peuch, Guosticismo e manicheismo, Bari
1977, s. 3-60.

“Nowacjanizm byl schizna, zalozona w III w. przez rzymskiego kaplana Nowacjana. Jego
zwolennicy nazywali samych siebie katarami, tzn. czystymi. Wedlig nich popelnienie grzechu
cigikiego po chrzcie §w. bylo réwnoznaczne z wydaleniem z Kofciola. Zob. na ten temat R. J. De
Simone, Novaziani, {w:] DPAC 11, s. 2434--2436.

“! Manicheizm, ktérego twércg byi Manes (ok. 216 — ok. 274/277 r.), cechowat synkretyzm doktryn
judeochrze$cijaiskich i indoirafiskich. Na temat etyki manichejskiej zob. J. Doresse,
K. Rudolph, H.Ch. Peuch, Gnosticismo e manicheismo, s. 218-222.

“2 Jednym z nich byt Bustacjusz z Sebasty (ok. 300378 r.), dlugoletni przyjaciel $w. Bazylego
Wielkiego. Jego biogram znajduje sie m.in. {w:] DPAC I, 1303-1304.

“Por. Com. Math. XIV, 16.

“ Nauka Dwunastu Apostoléw 2, 2, [w:] Pisma Ojcéw Apostolskich, s. 24.

“*Tamze, s. 89, List Barnaby 19, 5.

“ Prosba za chrzescijanami 35, O zmartwychwstaniu umartych (th. S. Kalinkowski), Warszawa
- 1985, 5. 78.

T Octav. 30, 2 (. J. G.).

“®Por. Ad nationes 1, 15, 8.

“Por. Apolog. 9, 8; De exhort. cast. 12, 5.
SPor. Strom. 2, 18.

S Por. Ep. 188, 2.
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Ambrozy (ok. 339-397), ocenia aborcje w tak surowy sposéb, 1z zabrania nawet
dopuszczaé do siebie jakiejkolwiek mysli o niej*”. Podobnie tez wypowiada sie
$w. Augustyn™>, '

Gdy za$ chodzi- o nauczanie Ojcéw Kodciola na temat rodziny jako oséb
spolecznych, to opiera si¢ ono gléwnie na zasadach zawartych w Pi§mie Swigtym
Nowego Testamentu. Potwierdzaja oni wprawdzie réwno§¢ malzonkéw pod
wzgledem praw i obowigzkéw, to jednak idac za $w. Pawlem (Tt 2, 5; Ef 5, 21-25)
i éw. Piotrem (1 P 3, 1) uznaja w Zyciu rodzinnym uleglo$¢ Zony w stosunku do
meza >, motywujac to niekiedy fizyczng i psychologiczna nizszoScia kobiety %,
A co sadza Cjcowie Koéciola o rozwodach? Oczywiscie, mamy tutaj na uwadze
dwie sprawy, tzn. separacje¢ malionkdéw oraz mozliwo$¢ powtdmego zawarcia
matzefistwa. Gdy chodzi o pierwszg z nich, to poczawszy od Hermasa (I/IT w.) jest
ona dozwolona, a nawet obowiazkowa w przypadku popelnienia przez kobiete
grzechu cudzoléstwa. Czytamy u niego bowiem takie oto stowa: ,Panie,
powiedzialem, jesli kto ma Zone, ktdra wierzy w Pana, 1 przekonat sig, Ze ona
popelnifa cudzotdstwo, czy grzeszy maz, jesli dalej z nia Zyje razem? - Tak dlugo,
poki nie wie, odpowiedzial, nie pokutuje, ale trwa w swym pordbstwie, i maz dalej
z nig zyje razem, staje si¢ wspdlwinny jej grzechu, i bierze udzial w jej
cndzoldstwie. — JakZe tedy, o Panie, pyvtalem, ma postapié maz, jeSli zona trwa
w swej namigtno§ci? — Niechze ja oddali, odrzekl, a maz niechaj zyje samotny” *°.
W przypadku matzonkéw pogafiskich, spodréd ktérych jedna ze stron nawraca sie
na chrzescijafistwo, Sw. Augustyn wymaga, aby propozycja separacji wyptynela od
osoby niewierzacej 7. Swiety Bazyli Wielki jest zdania, Ze separacja moze nastapic
réwniez w przypadku, gdy ktéry§ z malzonkéw pragnie podjaé sie zycia
zakonnego %,

Zawarcie powtdrnego malZefistwa jest dozwolone jedynie przez Ambrozjastra,
gdy zaistnieje grzech cudzotostwa, i maja do niego prawo tylko mezczyZni, nie za$
kobiety. Ten sam autor nie jest przeciwny powtérnemu malzefistwu w odniesieniu
do przedstawicieli obydwu plci, kiedy separacja nastapita w przypadku, w ktérym
jedna ze stron byla wierzaca, druga zaé niewierzaca ™. Jest to jednakze wyijatek
w calym wezesnochrzeécijafiskim piSmiennictwie. Swigty Augustyn przeciwstawia
sig temu pogladowi. Jego zdaniem takZe niewierzacy nie powinien powtérnie
zawieraé malzefistwa, zgodnie z tym, co méwi Pismo Swigte: ,Dlatego to
meZczyzna Opuszcza ojca swojego 1 matke swoja 1 faczy sig ze swa zong tak Scifle,
e stajg sie jednym cialem” (Rdz 2, 24)%,

*Por. Ep. 60, 1.

3 Por. De nupiiis et concupisc. 1, 15, 17.

#Por. gn Antioch, AdPolyc. 5; 1ren., Adv. hear. IV, 20,12V, 9, 4.
SPor.mp. Clem. Al, Pae I, 33. 2.

% Pasterz, Przyk. IV, 1, 4-6 (tt. A. Lisiecki), [w:] Pisma Ojedw Apostolskich, s. 320321,
Por. H. Crouzel, Divorzio, [w:] DPAC 1, 1000,

% Por. Moralia 73, 1; Asc. 12.

S Por. Com I Cor. 7, 10-11.

9Por. Conj. adult. I, 13-24,
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Sommario

In questo articolo viene presentata Ia problematica pedagogico-pastorale nell’insegnamento di
alcuni dei Padri della Chiesa. Per quanto riguarda P'educazione dei fanciulli e degli adolescenti si
prendono in considerazione le opinioni su questo punto di Clemente Alessadrino, s. Basilio, s. Agostine,
s. Giovanni Crisostomo ¢ s. Girolamo. Poi si parla del matrimonio e della famiglia nell’insegnamento
dei Padri.
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ks. TADEUSZ KOEOSOWSKI SDB

DROGA SWIETEGO AUGUSTYNA DO WIARY

WPROWADZENIE

Niemal kazdy chrzeScijanin styszal o nawréceniu §w. Augustyna. Jednak
zazwyczaj wiedza ta ogranicza sig do faktu, Zze Augustyn przez wiele lat zyt
w grzesznym zwigzku z pewna kobieta, spiodzit z nia syna, a jego matka, §w.
Monika, wiele lat modlila si¢ o jego nawrdcenie. Modlitwa w koficu zostata
wystuchana i Augustyn po lekturze wskazanego mu przez Cpatrzno$é tekstu §w.
Pawtla nawrécit sig, przyjat chrzest, zostal biskupem i wielkim teologiem Kosciota.
Wszystkie wskazane tu elementy sg jak najbardziej prawdziwe. Jednak nawrdcenie
Augustyna bylo procesem bardzo zioZonym i dlugoletnim. Skiadalo si¢ ono
z rdznych etapdw, dlatego zwyklo si¢ nawet mowic o kilku nawréceniach ,,Doktora
F.aski”. Swiadectwem tego procesu, pozostawionym nam przez samego Augustyna
sa jego Wyznania, dzieto w ktérym niejako w formie spowiedzi na oczach catego
Swiata stara si¢c ukazaé swoja droge do Boga, droge znaczong wieloletnim
zmaganiem si¢ ze sobg samym, nie tylko ze swoim cialem, ale i nieprzecietnym
przecieZ umyslem, a takze swoja wolg, 1 wielokrotnie rozbitym w ciagu tych lat
duchem. Byla to diluga droga, ki6rej Zrédel trzeba szukaé juz w Srodowisku
rodzinnym Augustyna. Sprobujmy wiec wytyczy¢ i scharakieryzowal najwazniej-
sze odcinki tej drogi.

1. SRODOWISKO RODZINNE

Swigty Augustyn urodzit si¢ 13 listopada 354 r. w miejscowofci Tagaste. Jaka
byla rodzinna miejscowo$¢ §w. Augustyna? Czym charakteryzowalo si¢ zycie jego
mieszkaficbw w czasach, gdy przyszedl na S$wiat pdZniejszy S$wicty Biskup
Hippony?

Tagaste byla niewielkim miastem (civitas parva) w Afryce Péinocnej
(dzisiejsza Algieria). Miasto to z kilkoma zaledwie szkolami elementarnymi nie
mialo wigkszego znaczenia kulturalnego. O jego waznym znaczeniu gospodarczym
decydowalo geograficzne polozenie na skrzyzowaniu wainych szlakéw hand-
lowych w basenie Morza Srédziemnego. Determinowalo to takze rozbudowana
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strukture spoteczna miasteczka Tagaste i jego okolic. ,,Spotykaly si¢ tutaj i Scieraly
ze soba najwazniejsze warstwy spoleczne: przybysze i tubylcy, panowie i studzy,
wielki przepych i skrajna nedza. Przepych panowal w miastach, nedza na wsi,
gdzie wokét luksusowych willi wielkich wiascicieli ziemskich miescily sie chatupy
- kolonéw, ktorzy bedac w zaleznoéci od wlaScicieli, w pocie czola pracowali, aby
w jakié§ spos6b zapewnié utrzymanie swojej rodzinie™ .

Miedzy tymi dwiema skrajnoS$ciami znajdowala si¢ klasa Srednia. Byli fo
w znacznej mierze ludzie pochodzenia afrykafskiego, jakkolwiek pod wzgledem
kulturowym zromanizowani, czyli przesigknieci mentalnoScia rzymska. Byla to
klasa drobnych posiadaczy, ktérzy uczestniczyli w kierowaniu sprawami publicz-
nymi przez spelnianie réznych poSledniejszych urzgdéw. Kierowato nimi
w wigkszo§ci pragnienie, by ich synowie zdobyli mozliwie najwszechstronniejsze
wyksztatcenie, by nastepnie zostali urzednikami, retorami lub prawnikami®.

Do tej klasy nalezata takze rodzina Sw. Augustyna. Ojciec Augustyna,
Patrycjusz, zywit takze wiclkie pragnienie, by jego syn Augustyn zdobyl stosowne
wyksztalcenie. O pozycii ekonomiczno-spolecznej ojca i jego pragnieniach
wzgledem syna, Augustyn po latach zanotuje w Wyznaniach: ,,Ojciec méj, nader
skromny obywatel miasta Tagasty, czlowiek, ktérego ambicje gbrowaly nad
srodkami matetialnymi, postanowit zebraé pieniadze na wyslanie mnie w dalsza
podréz do Kartaginy. [...] Wszyscy pod niebiosa wystawiali wéwczas mojego ojca
za to, ze ponad stan swojego majatku loZyt pieniadze na wszystko, co bylo
niezbedne dla studiéw syna w miejscu tak odleglym. Wielu innych obywateli,
nawet znacznie bogatszych, nie poswiecato takich starafi swoim dzieciom” ®. Stow
tych, w ktérych Augustyn sugeruje nam, Ze urodzil si¢ z rodzicéw biednych, nie
mozemy jednak braé zbyt dostownie. Rodzice Augustyna posiadali bowiem stuzbg
i pewne dobra ziemskie. Ojciec nalezal do rady miejskiej. Byla to rodzina
prawdopodobnie afrykafiska, lecz zromanizowana. W domu Patrycjusza wszyscy,
nie wylaczajac stuzby, méwili po lacinie. Ojciec byt w stanie postaé swego syna
Augustyna na studia do Madaury odleglej okoto 30 km od Tagaste i powziat
ambitny plan wyslania syna na dalsze studia do Kartaginy. Jednak, aby w pehni
zrealizowaé ten ostatni plan, potrzebowal sponsoréw. Zostal nim niejaki
Romanian, ktéry dopomég? sfinansowaé studia Augustyna.

Jakie bylo rodzinne §rodowiskc Augustyna pod wzgiedem religijnym?
Srodowisko, w ktérym §w. Augustyn spedzit swe dziecifistwo bylo chrzescijafiskie,
chod nie w pelni. Pogafistwo byto jeszcze weigz zywe. Wielu rodakéw Augustyna
oddawalo cze§¢ réznym bozkom i pogardzalo chrzedcijanami. Daje temu wyraz
Augustyn juz jako biskup Hippony, gdy w jednym z kazaf glosi: ,,Gdziekolwiek
napotkajg chrzeScijanina zwykle wy§miewaja, niepokoja, wyszydzaja, nazywaja

YA, Trape, Swiety Augustyn, cztowick — duszpasterz — mistyk, th. J. Sulowski, Warszawa 1987,
s. 17. o : "
Por. tamze.

*$wiety Auvugustyn Wyznenia, I 3, & Z. Kubzak Wamzawa 1982, s. 26,
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nieukiem, glupcem, tchérzem, bez zadnej zdolnoéei” *. Kiedy Augustyn w 17 roku

zycia przybyl na studia do Kartaginy mogt bra¢, 1 w rzeczywisto$ci bral, udziat
w paradzie ku czci bogini Caelestis najbardziej czczonej bogini wéréd wszystkich
bostw afrykasiskich, utozsamianej z rzymska boginia Wenus: ,,Gdzie i kiedy owi
zaufani wybraficy wysluchiwali przepiséw skromnosci od bogini Celesty ~ tego nie
wiemy. Wiemy natomiast, Ze przed kontyna, gdzieSmy jej posag umieszczony
widzieli, zebrani zewszad bardzo licznie i stojac, gdzie kto mogt przypatrywali sie
bardzo uwaznie igrzyskom tam odprawianym, rzucajgc na zmiang oczyma juz to na
nierzadnice odziane przepychem, juz to na posag bogini. I widzieliSmy jak przed nig
z jednej strony na twarz padano, a z drugiej najspro$niejsze rzeczy przedstawiano™ >,

Jak przedstawialo sig¢ zycie religijne rodzicéw $w. Augustyna? Ojciec
Patrycjusz byt poganinem. Chrzest przyjat tuz przed §miercia w 371 r. Ponadto nie
byt dla matki Augustyna §w. Moniki zbyt wlasciwym megzem. W Wyznaniach
w krétki, ale dramatyczny sposéb Augustyn wyraza tragedic malZefistwa swej
matki, ki6ra ciagneta sie dugo i boleénie: ,Jego zdrady malZefiskie znosita tak
cierpliwie, Ze nigdy nie staly si¢ przyczyna nawet sprzeczki miedzy nimi. Ufala, ze
zmitujesz si¢ nad nim i Ze przez wiarg w Ciebie zostanie oczyszczony. Byt to
czlowiek o wspaniatomy§lnych odruchach, a zarazem bardzo skory do gniewu.
Ona jednak wiedziata, Ze gniewnemu me¢zowi nie nalezy sig sprzeciwial ani
czynem, ani nawet stowem. Jesli gniewal si¢ niestusznie, czekala, az si¢ wykrzyczy
i uspokoi, i dopiero wtedy wyjasniata mu swoje postgpowanie” °,

Cate wigc chrzescijafiskie wychowanie Augustyn zawdzigcza swojej matce.
Monika urodzila si¢ réwniez w Tagadcie. Rodzice jej byli chrze$cijanami.
Z pewnodci byli tez $rednio zamozni. Mieli stuzbe. Jak pisze po latach jej syn
w Wyznarniach, Monika wlasnie od jednej ze stuzacych naunczyta si¢ wielbié Boga,
mitowaé ludzi, szanowaé wiadze, opanowywaé naturalne uczucia i skionnosci.
Wspomina réwniez Augustyn o celu wychowawczym, jaki stawiala sobie owa
surowa, ale madra stuzaca. Chodzilo mianowicie o to, aby Monika nie vznawata
nigdy za przyjemne tego, co nie jest szlachetne. StuZaca ta potrafita wyrobid
w przysziej Swigtej poczucie godnoéci. To wielkie poczucie godnodci pozwolito
Monice jako miodej dziewczynie, kiedy jedna ze shazacych niesprawiedliwie jg
zwymySlala, przezwycigzyé nieszlachetny zwyczaj picia kilku lykéw wina
w ukryciu przed domownikami’.

Te chrzescijariska godno§é pragnela Monika przekazaé i swoim dzieciom. lej
gldéwnym celem bylo wychowaé je po chrzedcijansku. Augustyn tak pisze na ten
temat: ,,JuZz jako maly chlopiec dowiedzialem sig ¢ Zycin wiecznym obiecanym

“Swigty Awugustyn, Objasnienie Psalmy 34. Kazanie drugie, [w?] Objasnienie
Psalmow 1-36, . i wstep J. Sulowski, PSP 37, Warszawa, 1986, s. 368.
Swiety Angustyn, Padstwo Boze, II 26, . W. Kubicki, POK 11, Poznadi 1930,
s. 123-124,
SSwiety Augustyn, Wypaniar S, s 164-165,
"Por. tamze, IX 8, 5. 162.
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nam przez naszego Pana, ktéry pokornie zstapil do nas grzesznikéw peinych
pychy. Od samego urodzenia Zegnano mnie znakiem Jego krzyza i kosztowatem
Jego soli. Bo matka moja goraco w ciebie wierzyta”®.

Te pierwsze katechezy matki gleboko zapuscily korzenie w umyS$le Augustyna.
Stalo sie tak, poniewaz byly wzmocnione przykiadem zycia wiary i poboznoSci.
O swojej matee juz jako wdowie Augustyn napisah: ,Cnotliwa i rozwaina,
rozdajaca jatmuZne, pokornie stuzaca §wigtym Twoim, co dzief skladajaca dary
u Twego oltarza, dwa razy kazdego dnia — rano i1 wieczorem przychodzaca do
twego Kosciota nie dla babskich plotek, ale po to, aby sluchaé Twego glosu
w kazaniach, a Ty aby$ stuchat jej glosu w modlitwach”®,

Augustyn wystawil wigc swojej matce wspaniale Swiadectwo. Gani jg jedynie
za dwie rzeczy: ze odlozyla jego chrzest i w odpowiednim czasie nie doprowadzila
jego dojrzalosci do loza matzefiskiego.

Odnos$nie do pierwszej ze wskazanych spraw Augustyn w jaki§ sposdb sam
znajduje usprawiedliwienie postawy matki, gdy stwierdza: ,Matka wiedziala jak
wiele nawalnic pokusy czeka jeszcze na mnie po okresie chiopiecym. I wolala
wystawi€ na ich napdr raczej gling, z ktérej mialem si¢ kiedy§ uksztattowal, niz
sam uksztaltowany juz wizerunek” *. Jakkolwiek wyjasnienie to, ktdre pisat juz
Augustyn jako biskup, nie bylo dla niego w pelni zadowalajace. Monike ttumaczy
Gwcezesny zwyczaj, jaki istnial w Kofciele, gdzie odkladanie chrztu do wieku
dojrzatego, pomimo ze praktykowano juz w calej pelni chrzest dzieci, byl jeszcze
bardzo czgsty. W przypadku za§ Augustyna, w przypadku Zyciowego do§wiad-
czenia jego matki, mogla niejako rozstrzygna¢ o wszystkim my$l, o ktérej
wspominal Augustyn, aby nie chrzci¢ gliny, ale poczekaé, az syn dojrzeje do
przyiécia chrztu. Przyklad jej meza wéwcezas jeszcze poganina, zdradzajacego ja
w zyciu matzeniskim, mogl tu mie¢ takze jakie§ znaczenie.

Odno$nie do drugiej sprawy, czyli doprowadzenia syna do malzefistwa, to
powr6Geimy jeszeze do niej w dalszej czedei artykulu. W tym miejscu wskazemy
my$l, ktdra wyraza §w. Augustyn w Wyznaniach, Ze matka jego byla przekonana,
Ze- trwata formacja kulturalna poprzez doglebne studia wczeSniej czy pdiniej
doprowadzi jej syna do Boga, dlatego nie chciala, aby przedwczesne malzefistwo
przeszkodzito temu procesowi .

2. GRZECHY AUGUSTYNA

Ta ostatnia sprawa wiaze sie z okresem Zycia, w odniesieniu do ktérego zwykto
sig, upraszczajac czesto i zbyt uogdlniajac cala sprawe, nazywaé Augustyna

8Tamze, I 11, s. 14.
®Tamze, V 2. 5. 79,
®Tamze, I 11, s. 15.
UPor, tamze, I 3, 5. 27.
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wielkim grzesznikiem, czgsto wrecz rozpustnikiem. Jak wigc jawi sie w rzeczZywis-
toSci Augustyn jako grzesznik. Co on sam w Wyznaniach moéwi o wlasnej
grzesznodci? )

Grzechy dziecifistwa, o ktérych wspomina Augustyn to niedbalstwo w nauce,
male oszustwa w zabawie, drobne kradzieze z domowej spizarni, bsjki z kolegami,
klamstwa '’ To wszystko $wiadczy tylko o tym, ze nie réinil sic on od
jakiegokolwiek innego swojego réwiesnika, chlopca Zywego i uczuciowego, jak
sam siebie okreéla.

Po wkroczeniu w wiek mlodzieficzy grzechy jego staja si¢ ciezsze. Mozna
wyliczyé nastgpujace, o ktérych w sposob szczegdlny wspomina biskup Hippony:
kradziez gruszek z ogrodu sasiadéw, naruszenie czystosci, namietno$é do widowisk,
zlgczenie sig i zZycie na sposéb malzefiski z mioda dziewczyna kartagifiska.

Najlzejszym z wyliczonych przez Augustyna przewiniefi byla kradziez gruszek.
Augustyn w Wyznaniach snuje na ten temat dlugie i gorzkie rozwazania.
W gruncie rzeczy postgpek ten byt zwykla dziecinada, ktéra miala swe podioze
w zitych sklonnoSciach do robienia czego§ zakazanego i ryzykownego. Augustyn
stwierdza, ze bylo to przewinienie bez powodu. Takie stwierdzenie po latach, gdy
pisze te stowa, wzbudza w nim gleboki zal i pobudza go do stwierdzenia, ktGre
wiele nam mOwi na temat psychologii wystepku: ,,Ukradlem to, czego miatem juz
i tak za wiele 1 to lepszego rodzaju. Zapragnalem nie tej rzeczy, po ktdra
wyciagnatem ztodziejska reke, lecz samej satysfakcji kradziezy, grzechu. [...]
Mnéstwo tego zagarngliSmy, nie po to, by jesé, lecz ot — zeby rzucié $winiom.
Moize cof tam z tego sami tez zjedliSmy, lecz prawdziwg uciecha bylo czynienie
czego$, co bylo zabronione” .

Czym§ odmiennym od zerwania cudzych gruszek byly grzechy przeciwko
czystodci, w 16 roku Zycia. Z powodu materialnych trudno$ci rodzicéw Augustyn
zmuszony byt przerwaé swoje studia i wréci¢ do rodzinnego domu. W tym czasie
matka nie doradzala mu malzefistwa, nie chciala bowiem zaszkodzié jego nauce.
Nie ustawata jednak w napominaniu, aby unikal nierzadu, a zwlaszcza cudzolést-
wa. Augustyn gardzil tymi upomnieniami i postanowil nie stosowal ich
w praktyce. W takich oto stowach po latach wspomina ten problem: ,Pamigtam,
o co si¢ troszczyla. Jak Zarliwie mmie napominala, abym nie cudzolozyl, a nade
wszystko bym nigdy nie uwitdl niczyjej Zony. Traktowalern to jako babskie
gadanie, ktéremu wstydzilbym si¢ podporzadkowaé” 4,

W nastepnym roku, wspomozZony przez wspomnianego mecenasa Romaniana,
ktéry pomo6gt redzinie materialnie, aby Augustyn mégt sie ksztalcié, udat si¢ do
Kartaginy kontynuowad studia. Jak sam pisze, wéwczas wielkie miasto wciagneto
W swoje wiry niedo§wiadczonego i zarozumialego przybysza z prowincii. W taki
sposéb opisuje swoja postawe po przekroczeniu bram Kartaginy: ,.Przybylem do

2Por. tamze, I 19, s. 22.
B Tamze, Ii 4, s. 28.
“Tamze, 11 3, s. 27.
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Kartaginy 1 od razu znalazlem si¢ we wrzacym kotle erotyki. Bardzo mnie wtedy
pociagaly widowiska teatralne, bo byly pelne obrazéw mojej niedoli i jeszcze
podsycaly ogiefi, jaki mnie palif” *°.

Poczatkowo przystat do spolecznofci katolickiej, Uczgszezat takze do koSciota
na naboZefistwa. Jednak nawet w murach kosciola zdarzato mu si¢ oddawaé
pozadaniu i troszczy¢é sie — jak wyznaje — o zapewnienie sobie owocow §mierci '

W rok po przybyciu do Kartaginy, Augustyn zwiazat si¢ z kobieta, kt6ra po
roku urodzita mu syna, ktéremu nadal imi¢ Adeodatus'’. Imienia tej kobiety nie
znamy. To wiasnie do tego momentu jego zycia odnosi si¢ powszechny osad
o Augustynie jako wielkim grzeszniku. Sam Augustyn po latach w nastepujacych
stowach wspomina ten zwiazek: ,,W owych tez latach zylem z kobieta nie zwigzang
z& mng tym, co nazywaja prawnym malzefistwem, taka na ktéra natrafita moja nie
kierujaca sie roztropnos$cia namietno$¢. Ale mialem tylko t¢ jedna kobietg
i dochowalem jej wiernoéci” '®. Wydaje sie, Zze na podkre§lenie zasluguja tutaj
stowa: ,,mialem tylko t¢ jedng kobietg i dochowalem jej wiernosci”. Taka wiernos¢
byla w tych czasach czyms$ rzadkim. Jeden ze wspélczesnych Augustynowi Ojcéw
KoSciota, Salwian z Marsylii, stwierdza w jednym z pism, ze tego rodzaju wierno$é
byta niemal nieznana w Afryce, nawet wéréd oséb zwigzanych matzefistwem ',
Zreszta raz jeszcze wystarczy wspommnieé postawe jego ojca. Ten przyklad
wiernoSci Awvgustyna musi wiec wzbudzaé skojarzenia pozytywne, zwlaszcza Ze
musimy pamietaé, iz Augustyn w tym czasie nie byl jeszcze ochrzezony i nie
wigzala go kanoniczna forma zawarcia matiefistwa. Oczywidcie ten zwigzek nie
miedcit si¢ w prawie chrzescijafiskim i diatego nawrécony Augustyn oplakuje go
w Wyznaniach, jakkolwiek zwiazek ten mieScil sic wszakze w osadzie przewazaja-
cej czescl dwezesnego spoleczenstwa jako dozwolony 1 whaSciwy.

3. ETAPY DAZENIA DO WIARY

Grzechy natury moralng] w Zyciu Augustyna stanowily wiec z pewnoscia
problem, ktéry musial w sobie pokonaé, aby mégt przezyé moment ostatecznego
nawrécenia. Czyms$ jednak o wiele wazniejszym, co trzymalo go przez diugi czas
jakby na uwiezi i sprawilo, Ze ostateczne nawrGcenie i chrzest nastapit dopiero
w 32 roku jego Zycia, byly problemy zwigzane z przyieciem nauki chrzescijaniskie]
w ogdle, z akceptacja nauki chrzeicijafiskiej, jako tej, ktéra jest w stanie
odpowiedzieé na wszystkie jego pytania i problemy. Krétko méwiac, szczegélnym
problemem Augustyna bylo poznanie 1 umilowanie nauki chrzeScijafiskiej w takim

15 Tamze, 11 1, s 34.

1por. tamze, HI 3, 5. 36.

1 Adeodatus znaczy ,.dany przez Boga”.

BSwiety Augustyn, Wygnanig, IV 2, s. 50,

YSalwian z Marsylii, De gubernatione Dei 7, 16-17, cyt. za A. Trapé,
dz. cyt., s. 42.
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stopniu, aby mégl powiedzieé, ze jest to najwigksza prawda jego Zycia, najwicksza
madro$¢, jaka znalazt i odkeyt w zyciu. Taki juz byl Augustyn. Przez 32 lata po
prostu szukat Madrosci i Prawdy. Pomimo iz pierwsze zalazki madroéci i wiary
chrzedcijafiskiej wyssal jakby z mlekiem matki, to aby sig do tej prawdy catkowicie
ze wzgledu na swéj wnikliwy umyslt przekonaé, szedt do niej tak dluga i kreta
droga.

Jakie byly wiec etapy dojScia Augustyna do wiary chrzeScijaiiskiej? Na
podstawie Wyzna#i ten okres pomiedzy 17 a 32 rokiem Zycia, to jest miedzy
rozpoczeciem studiéw w Kartaginie a ostatecznym nawrdceniem 1 przyjgciem
chrztu, mozna podzieli¢ na cztery etapy: a) lektura pogafiskiego dzieta Cycerona
Hortensjusz, b) przystanie do sekty manichejskiej, ¢) zawiedzenie si¢ na
manicheizmie i odkrycie neoplatonikéw, d) ostateczne przyjgcie chrzescijafistwa.

3.1. Wptyw lektury Hortersjusza

Lekture Hortensjusza przewidywal program studiow w Kartaginie. Czym byt
Hortensjusz? Byl to dialog filozoficzny Cycerona, plomienna zacheta do
studiowania filozofii,. W czasie studiéw szkolnych nauczyciele 1 uczniowie
zwracali przede wszystkim uwage na jezyk wielkiego rzymskiego méwey.
Augnustyn, jak sam wyznaje, nie ograniczyt si¢ jednak w tym przypadku tylko do
studiéw nad jezykiem Cycerona. Do glebi przeniknela go tresé tego dziela.

Céz takiego poruszylo miodego Augustyna przy tej lekturze. Dzielo Cycerona
zaginglo i nie znamy jego pelnej tresci. Od samego Augustyna uzyskujemy jednak
pewne informacje o tym dziele. Augustyna uderzyla w tej ksiazce przede
wszystkim zacheta do poszukiwania samej madroSci, do kroczenia jej tropami i jej
uchwycenia sie”. Cyceron pisal migdzy innymi o szczeéciu, ukazujac, ze
zasadniczym warunkiem szczeécia jest pragnienie dobra, a pragnienie zla jest
wielkim ubdstwern. Nieszczgéciem jest pragnienie czego$, czego chcied si¢ nie
godzi. Mniejszym nieszczesciem jest nie méc osiagnaé tego, czego sig chee, niZ
osiaggnaé to, czego chcie¢ nie nalezy. W zwiazku z tym roztacza przed nami
Cyceron ideat czlowieka madrego. ktéry polega na uznmaniu w sobie ducha
nie§miertelnego, na zwréceniu si¢ ku poszukiwaniu prawdy, na ucieczce od
wystepkow, na éwiczeniu sie w cnocie®. Cyceron kladl nacisk na éwiczenie sie
w czterech cnotach kardynalnych: sprawiedliwosci, roztropnoSci, umiarkowaniu
i mestwie oraz na unikaniu dobr zmyslowych, bogactw, zaszczytéw, kidre
odrywajg cztowieka od poszukiwania madrosci 22,

W nastgpujacy sposdb Augustyn wspomina w Wyznaniach swoje duchowe
preezycia, jakie wywolala w nim lektura dziela Cycerona: ,,To wladnie ona

XPor, Swiety Augustyn, Wyzania, II4,s. 38.

*Por. Swiety Augustyn, O7rdicySwierej, 13, 4.7, th. M. Stokowska, POK 25, Poznar
1962, s. 355.

#Por. tamze, 14 IX 12, s, 392.
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zmienila uczucia moje i ku Tobie Panie zwrécita moje modlitwy i nowe odmienne
wzbudzila we mnie Zyczenia 1 pragnienia. Przed mymi oczyma zmarnialy nagle
wszystkie ambicje $wiatowe. Niewiarygodnym wprost Zarem serca zaczalem
tesknié¢ do nie§miertelnosci, jaka daje madrosé. Jeszcze nie znalem wdwczas — Ty
dobrze wiesz o tym, Swiattosci serca mego — tych stéw Apostota, ale juz cieszyto
mnie w owej ksiazce przynajmniej to, Ze zachecala nie do takiej czy innej sekty,
lecz do umilowania samej madrosci, jakabykolwiek ona byla, do szukania jej,
kroczenia jej tropami, uchwycenia si¢ jej, przywarcia do niej z calej mocy.
Zapalalo mnie to, plonalem. A Zarliwo§C ta stygla we mnie tylko przez to, Ze nie
bylto tam imienia Chrystusa” .

Ideal wiec wielkiego méwey 1 filozofa rzymskiego potrafit wzbudzié
w Augustynie wielki entuzjazm i wywofaé w nim pierwsza gleboka przemiane
religijna. Przytoczone stowa §wiadcza, ze czytat on Hortensjusza w Swietle nauki
chrzescijafiskiej, w ktérej poczatkach wychowata go matka. Zestawial pouczenia
filozofa z wiara, w ktérej zostal wychowany. Zwraca uwage wyrazony przez
Augustyna zal, jedyny zawdd, jakiego doznat podczas tej lektury, ze nie bylo
w niej mienia Chrystusa.

3.2. Wstapienie do sekty manichejskiej

Pod wpltywem lektury Hortensjusza zaczal ulegaC zmianie sposéb my§lenia Sw.
Augustyna. Zaczal si¢ stopniowo odrywaé od pokus Swiata, przestal pozadal
bogactw, retoryke jat uznawaé za co$ pustego, dobrem godnym pozadania stala si¢
powsciagliwo§é. Wydawalo sie, Ze jest juz blisko ostatecznego przyjecia wiary
chrzeScijadskiej. Jednak zanim wszedl w peini na drogg Ewangelii, odbyl jeszcze
dtuga i kreta droge. Sam pdZniej okreslit ten proces w nastepujacych stowach: ,Nie
mato bylo mgiet, ktére lezaly mi na drodze, i dlugom tez ogladat si¢ na zapadajace
w ocean gwiazdy, a te wiodly mnie na szlaki btedne” .

Jak do tego doszlo, ze Augustyn, bedac tak blisko prawdy, zszedl na droge
bledng? Zadny poznania prawdy, po odlozeniu Hortensjusza, poSwiecil sig
Augustyn przede wszystkim uwaznej lekturze Pisma Swigtego. Czesto moze sig
zdarzyé, ze kto czyta Pismo Swiete bez nalezytego przygotowania, moze mu ono
dostarczyé przykrych niespodzianek. Tak bylo i w przypadku mtodego Augustyna.
Po pierwsze, wielka trudnoéé w lekturze Pisma Swietego sprawial Angustynowi
sam styl, zbyt prosty dla kogo$ o tak wyrafinowanym smaku, kto jeszcze tak
niedawno fascynowat si¢ jezykiem Cycerona >,

Drugi problem stanowita jednak i tre§é. W wielu miejscach Pismo Swigte
wydawato si¢ dla niego zbyt niejasne, a nie bardzo miat wéwczas zwrécic si¢ do

Bpor. Swiety Augustyn, Wyzania, [l14,s. 37.

“#Swiety Awugustyn, O zZycin szczeSliwym, th A. Swiderkéwna, [w:] Dialogi
filozoficzne, t. 1, Warszawa 1953, 5. 11,

B Por. Swiety Augustyn, Wyznania, I 5, s. 38.
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kogo z pro$ba o wyjasnienie. Trudnosci dotyczyly przede wszystkim Ksiegi
Rodzaju. Jezeli cztowiek zostal stworzony na obraz Boga, rozumiat Augustyn, to
tym samym oznacza, z¢ Bog ma cialo podobne do ludzkiego, a takie pojecie uznat,
za godne odrzucenia. Podobnie wydawato mu si¢ niemozliwe, by Bég byt Stwér-
wszystkich rzeczy. Jezeli faktycznie by tak bylo, to stworzylby On réwnies zlo.
Takiej za§ my§li nie pozwala mu przyja¢ sama pobozno$é wobec Boga. Réwnies
nie do przyjecia byla dla niego wowczas nauka o weieleniu Chrystusa, Syn Bozy,
jezeli rzeczywiscie wcielilby si¢, przyjmujac ludzkie cialo, nie mégt uniknaé
pomieszania si¢ z cialem i zostaé przez nie skazonym *.

W okresie, gdy zmagal si¢ z tym problemem, spotkat w koficu ludzi,
ktérzy przynajmniej poczatkowo zaspokoili jego oczekiwania. Byli to ma-
nichejczycy. Uwazali oni bowiem, ze w S§wiecie istnieje substancjalne dobro
i substancjalne zlo. Cale dzieje $wiata to walka dobra ze zlem. Dobro
pochodzi od Ojca Swiatlosci, najwyzszej istoty duchowej, tj. Boga. Zio
natomiast jest dzielem demiurga — upadlego ducha, kt6ry stworzy! materialny
Swiat, kt6ry jest zly sam w sobie. Demiurg, jak i stworzony przez demiurga
czlowiek, jest ciclesno-duchowy. Tego typu poglady okreflaja takie postawe
manichejczykéw wobec Pisma Swigtego: Starego i Nowego Testamentu. Ksigga
Rodzaju oraz caty Stary Testament ukazuja dziatalno$§¢ owego demiurga,
duchowo-cielesna istotg, ktéra stworzyla Swiat 1 zlo. Stad caly Stary Testament
nalezy odrzucié jako falszywy i bezuzyteczny”. Tak wiec zniknely problemy
Augustyna ze zrozumieniem Ksiegi Rodzaju. Przez ukazanie demiurga — stwércy
gwiata, jako istoty cielesno—duchowej, jakby wyjasnili mu manichejczycy,
co to znaczy, 7e cztowiek zostal stworzony na obraz Boga?

Manichejczycy przyjmowali Chrystusa i Nowy Testament. Uznawali w Chrys-
tusie Zbawceg, ktérego postat dobry Bég, czyli bedacy czystym duchem Wiekuisty
Ojciec Swiattoéci. Nie dopuszczali jednak, by Chrystus byt prawdziwym Bogiem
i prawdziwym czlowiekiem. Zbawca, ktbéry przyszedt od Wiekuistego Ojca
Swiatlosci, nie még! przyja¢ na siebie ludzkiego ciala, kt6re samo w sobie jest
ztem. Uznawali wigc, ze Chrystus mial tylko cialo pozorne, ze pozornie cierpial
i umart na krzyzu®®. Manichejezycy zdawali si¢ przynajmniej poczatkowo
wyjasni¢ Augustynowi jego problemy zwiazane z Wcieleniem Syna BoZego.

To wszystko sprawilo, ze przystal do manichejczykéw jako tzw. ,auditor”,
czyli katechumen. Co moZna powiedzie¢ o Augustynie manichejczyku? W zasa-
dzie manichejczycy przekonali Aungustyna do swych teorii na krétki czas.
Wyznania po$wiadczaja jednak, ze nigdy nie byl pewny prawdziwoici gloszonej
przez nich navki. Na zewnatrz okazywal niby pewnos§é siebie, zuchwatosC.

*Por. tamze, 11 7, 5. 41-42; V 10, 5. 79-82.

YPor. W. Eborowicz, Augustyn. Zagadnienie zla i dobra. Polemika z manicheizmem, [w:]
JJM. Szymusiak, M. Starowieyski, Sfownik wezesnochrzescijariskiego pisimiennict-
wa, Poznai 1971, s. 70-72.

Zpor. J.N. D. Kelly, Poczatki doktryny chrzescijariskiej, tt. J. Mrukéwna, Warszawa 1988,
s. 112113,
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Uczeszczal na manichejskie nabozefistwa. Sam staral si¢ pozyskiwaé dla nich
nowych wyznawcéw. Nawet do swojej matki powiedzial ktérego§ dnia, Ze i ona
zostanie manichejka. Wszystko to wynikalo z jego postawy zewnetrznej .

W postawie wewnetrznej jednak nadal niepewny szukat Prawdy, takze poza
nauka manichejska. Rozczytywal si¢ przede wszystkim w rzymskich dzielach
dotyczacych geometrii, arytmetyki, astronomii, muzyki, medycyny i filozofii. Gdy
zaczynal konfrontowaé poznana z tych dziet wiedze z nauka manichejska,
zauwazyl nagle, Ze nauka tam zawarta jest sprzeczna z manichejska mitologia. Tak
ukazat to odkrycie w swoich Wyznaniach: ,Zachowywalem w pamieci wiele
trafnych opinii wypowiadanych przez naukowcéw o $wiecie stworzonym. Ich
obliczenia potwierdzila matematyka, regularne nastgpstwo pér roku, jak tez
podlegte obserwacji ruchy gwiazd. Poréwnywalem te teorie z koncepcjami
Manesa, ktéry o tych samych sprawach pisal wiele i zupelnie bez sensu. W jego
pismach nie znajdowatem przekonywujacego wytlumaczenia takich zjawisk, jak
przesilenia dnia z noca, zréwnanie dnia z noca, jak za¢mienia i inne tego rodzaju
fenomeny, o jakich czytalem w ksigzkach nalezacych do nauki $wieckiej.
Wymagano jednak ode mnie wiary w to, co napisal, chociaz bylo to calkowicie
niezgodne z zasadami matematyki i ze wszystkimi moimi wlasnymi obserwac-
jami” *°, Manicheizm zrodzil wiec w umySle Augustyna wiele nowych probleméw.
Gdy nie potrafit mu na nie wyczerpujaco odpowiedzieé najwybitniejszy wéwczas
manichejczyk, niejaki Faustus, Augustyn zerwal wlasciwie z manicheizmem ..

3.3. Sceptycyzmi i zwatpienie

Od tamtego czasu rozpoczal si¢ niezmiernie delikatny i niebezpieczny okres
w Zyciu Augustyna. Wyzbyl sig, jak to sam okre§la, zaczadzenia manichejskiego.
Nie przychodzil mu jednak do glowy powrét do Kosciota katolickiego. Dramatycz-
nie brzmialy wéwczas stowa, w ktérych Augustyn watpit w mozliwo§é znalezienia
prawdy w Koéciele katolickim *2, Byt wéwczas przekonany, Ze zaden argument nie
jest w stanie oprzeé si¢ atakom manichejczykéw, kiérych poglady réwniez uznat
za niedorzeczne.

Moglo sig wowczas wydawad, Ze jest trzecia droga — filozofia, bo przeciez
lektura Hortensjusza tak ozywila jego Zycie duchowe. W omawianym jednak przez
nas czasie, Augustyn przeczytal i rozwazyl juz praktycznie wszystko, czym
dysponowala literatura filozoficzna. Zaden jednak z filozoféw nie udzielit
odpowiedzi na jego wewngirzne problemy. Warto zwréci¢ uwage na jedna
z wypowiedzi Augustyna w tej kwestii: ,Stanowczo jednak odrzucilem myél
o powierzeniu troski o uleczenie mej duszy owym filozofom (akademikomy), gdyz

Bpor. Swiety Augustyn, Wymanig, IV 1,s. 49,
®Tamze, V 3, 5. 71.

* Por. tamze, V 6-7, 5. 73-76.

2Por. tamze, V 10, s. 80.
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nie znali oni zbawczego imienia Chrystusa”®. Augustynowi pozostala wéwczas
najgorsza ze wszystkich drég, droga rezygnacji i zwatpienia. Wybral wiasnie ja.
Chcac moze niejako o tych wszystkich problemach zapomnieé, z wickszym jeszcze
zaangazowaniem oddatl si¢ pracy profesora retoryki.

3.4. Spotkanie z biskupem Ambrozym

Opatrzno$§¢ jednak pomySlata i Augustyn znalazl wreszcie czlowieka, ktéry
gdy méwil, wypowiadal sic w pigknej klasycznej formie, uzywal wielu sfor-
mutowatfi, ktore byly w jaki§ sposéb bliskie filozofii platofiskiej, ale w tym co
moéwil, byla przede wszystkim mowa o Chrystusie. Tym czlowiekiem byt
6wezesny biskup §w. Ambrozy, z ktérym Augustyn spotkat sie¢ w Mediolanie,
gdzie udat sie na proSbe prefekta Rzymu w celu objecia posady profesora retoryki.
Tam zaczal shichaé kazafi Ambrozego. Nie dostrzegajac co prawda jeszcze
w biskupie Mediolanu nauczyciela Prawdy, Augustyn z coraz wickszym
zainteresowaniem go podziwial: ,,Bo chociaz nie bralem sobie do serca tego, co
méwil Ambrozy, a zwracalem tylko uwage na forme jego wypowiedzi (takie mi
to pozostaly jalowe zainteresowania, gdy stracilem nadzieje, Ze cziowiek moze
znalez¢ droge do Ciebie), to jednak stopniowo docierata do mojego umystu, razem
ze stowami, ktére mi si¢ podobaty, takze sama tre§¢ — tak bardzo przeze mnie
lekcewazona. Jednego nie moglem catkowicie oddzieli¢ od drugiego. Gdy pilnie
Sledzitem jego kunszt krasoméwezy, jednocze$nie bardzo powoli zaczynato §witaé
zrozumienie, ze on przeciez prawde moéwi! Najpierw uderzylo mnie to, Ze jego
tezy oparte sg na mocnych argumentach. Zrozumialem, ze wiare katolicka, ktora
przedtem wydawala mi si¢ catkowicie bezbronna wobec zarzutéw manichej-
czykéw, mozna rzeczowo uzasadniaé. Oto na jedna po drugiej zagadke Starego
Testamentu padato §wiatlo wiaSciwej interpretacji, a byly to takie zagadki, ktére
wiedy, gdy przyjmowalem je wedlug litery, zabijaly mnie duchowo. Kiedy
poznalem wiaSciwe wyjasnienie owych ustgp6w, sam zaczalern mieé sobie za zte
moje dawne zwatpienie. [...] Nie wyciagnalem jednak z tego jeszcze wniosku, zZe
powinienem kroczy¢ drogg wiary katolickiej jako tej, ktdra tez ma swoich
uczonych i obroficéw skutecznych, odpierajgcych zarzuty licznymi i mocnymi
argumentami. Nie uwazalem tez jeszcze, ze dotychczasowe moje wierzenia trzeba
odrzucié. Sadzilem, ze za obiema stronami przemawiaja réwnie silne argumenty.
Strona katolicka nie wydawata mi si¢ pokonana, ale moim zdaniem nie byla tez
zwycigska” 34,

Trafialy wiec coraz bardziej do umysfu Angustyna argumenty na rzecz wiary.
Mozna na podstawie powyzszego fragmentu zauwazy¢ jedno — jak bardzo byt to
umyst dociekliwy, wymagajacy. Gdy nowe argumenty go zainteresowaly, trafily
mu do przekonania, choé wazy! je jeszcze. Argumenty te bedzie jeszcze dos§é¢ dlugo

B Tamze, V 14, s. 85.
3 Tamze, V 14, s. 84.



188 TADEUSZ KOLOSOWSKI

rozwazal, az do momentu owej stawnej sceny w ogrodzie, gdzie ostatecznego
dziela dokonala przede wszystkim Boza laska.

3.5. Neoplatonizm

Zanim to nastapilo, podsunieto Augustynowi pisma platonikéw przelozone
z greki na lacine. W pismach tych Augustyn miedzy wierszami wyczytal takze
treéci, ktére dotyczyly objawienia wiary chrzeScijafiskiej, jakie sformulowaty
ksiggi Pisma Swietego Nowego Testamentu. ,,Przeczytalem w nich ~ wprawdzie
nie w takich slowach, ale taka wiadnie tre§, i to wsparta wieloma réznymi
argumentami — Ze na poczatku bylo Stowo, a Stowo bylo u Boga i Bogiem bylo
Stowo; [...J ze Bog Stowo nie z ciata ani z krwi, ani z woli meza, ani z woli ciala,
lecz z Boga sie marodzil. [...] Spotkalem tez w owych ksigzkach chwale
nieskazitelnoéci Twojej przemieniong w bozki i rézne wizerunki, na podobiefistwo
postaci zniszczalnego czlowieka” . Pisma neoplatonikéw zachecily go jeszcze do
postawy, do ktérej odtad bedzie zawsze zachecal: ,Te ksigzki zachecily mnie,
abym wrécil do samego siebie” *®. Oprdcz zachety do powrotu do samego siebie
znalazt Augustyn u neoplatoficzykéw istotne rozréznienie migdzy tym, co
zmystowe, a tym co dajgce sie zrozumie€. Bylo to nowe odkrycie. Dotad byt
przekonany, ze nie istniala inna rzeczywisto§¢ poza rzeczami cielesnymi.
Stanowczo natomiast odrzucil Augustyn u neoplatonikéw politeizm ¥. Brakowato
mu tutaj z cala pewnofcia imienia Chrystusa. Znalazt je wreszcie w listach

Pawlowych.

3.6. Lektura listow §w. Pawla

,Pochwycilem listy Apostola Pawla”®, Czytajac listy Apostola narodéw,
Augustyn znalazl takze to, co wyczytat u platoficzykéw czy wczesniej u Cycerona
w Hortensjuszu. Odkryt jednak i co§ wiecej, czego w filozofii nie mégl znalez¢,
mianowicie tajemnice Chrystusa, kiérej glebi dotychczas sobie nie uSwiadamial.
Przez listy Pawla dokonalo si¢ prawdziwe spotkanie Augustyna ze Zbawicielem,
nie tylko jako Nauczycieclem, ale Slowem Wcielonym, Odkupicielem ludzkosci,
Zrédlem faski. W listach Apostola narodéw — jak stwierdzil — znalazt filozofie
Boga Stworcy i znalazt filozofie Chrystusa — Potegi i Madrodci Boga, znalazt
filozofie Krzyza i pokory chrzescijafiskiej®. Kr6tko méwiac, gdy Augustyn
znalazl Chrystusa Odkupiciela, intelektualnie byt juz nawrdcony.

3 Tamze, VI 9, 5. 119,

3 Tamze, VI 10, s. 120.

Mpor. A, Trapée, dz cyt, s, 94, 96.
3 Tamze, VII 21, s. 128,

*# Por. tamze, VII 21, s. 128~129.
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3.7. Ostateczne nawrécenie

Nawrbcenie nie tylko intelektualne, ale catkowite nastapio u Augustyna
w sierpniu 386 r. Wtedy bowiem ostatecznie zerwat z wszystkimi wigzami, jakie
go krgpowaly. O co chodzito? Ot6z Augustyn nie miat na wzgledzie tylko to, aby
przyjaé chrzest, zawrzel zwigzek malZefiski, podjaé jaka§ wiasciwa dla siebie
prace i zy¢ po chrzedcijaisku. On mierzy? po prostu znacznie wyzej i uznat, ze jak
juz ma si¢ zdecydowal na wiarg w Chrystusa, to musi to byé wybér bardzo
zobowiazujacy. Chciat dokonal takiego kroku, ktéry pozwolitby mu zerwaé ze
wszystkimi ziemskimi nadziejami. Jak juz znalazt w Bogu najwyzsza Madro§é,
ktorej szukat tak dtugo, chciatl juz do niej przylgnaé cala dusza. Wiedziat za$ jak
wiele ma jeszcze ze soba samym do zrobienia, ze swoimi ambicjami, dazeniami,
aspiracjami. Ostatnie, ktére trapily go najdluzej byty: zadza powodzenia, sukcesu.
Réwniez bardzo silna byla jeszcze pasja nauczania filozofii i retoryki.

Inng kwestig byla sprawa malzefstwa. Kochal matke Adeodata. Do malzefistwa
naktaniala go réwnieZ jego matka, jednak z inna kobietag. Dlaczego nie z matka
Adecdata? Zadne ze 7rédel zwiazanych z Augustynem nie odpowiada nam
wyczerpujaco na to pytanie. Badacze sugeruja, ze przyczyny tego stanu rzeczy
mogty by¢ trzy: duchowa, ekonomiczna badz spoteczna. Jakkolwiek wszystkie trzy
byly mozliwe, najbardziej prawdopodobna jest trzecia. Matka Adeodata byla
kobieta niskiego stanu. Takiego za§ malZedistwa zabranialo Gwczesne prawo
cywilne®. Z tg drugsg kobieta, z kt6ra mial zawrzeé zwigzek malzefiski, Augustyn
byl juz zargczony. W tym czasie utrzymywal przez pewien czas kontakty z inna
jeszcze kobieta. W takiej perspektywie rozwazal Augustyn stowa Apostola Pawta,
ktéry nie zabraniajgc matzefistiwa, zachecal jednak do stanu bardziej wzniostego, tj.
aby calkowicie poswigci¢ si¢ poszukiwaniu Madrosci, jaka jest Chrystus .

Wkrdtce potem Augustyna i jego przyvjaciela Alipiusza odwiedzal Pontycjan,
ktéry opowiadal wiele o pustelniku egipskim, Antonim, o rozwoju Zycia
menastycznego, takie w Italii. Jaka byla reakcja stuchaczy na slowa Pontycjana
poSwiadcza sam Augustyn w nastgpujacych slowach: ,Pontycjan opowiadal
i opowiadal, a my siedzieli§my bez sfowa, zashuchani” *2, Jeszcze wymowniejsza
byta reakcja Augustyna po odejécin Pontycjana: ,,Wnetrze mojej istoty przestalo
by¢ spokojnym domem. W zamecie walki, jaka toczylem z moja dusza w naszej
najbardziej odosobnionej komnacie, w sercu moim zwracam si¢ nagle do Alipiusza
— z wyrazu twarzy na pewno mégt odezytaé niepokd] moich my§li ~ 1 wolam — na
co my czekamy? Czy pojale§ sens tej opowieSci? Powstaja prostaczkowie
i zdobywaja uniebo, a my z calg nasza bezdusznoscia, tarzamy sie w ciele 1 krwi.
Czy dlatego wstydzimy si¢ i§¢ za nimi, ze oni nas wyprzedzili? Czy nie jest
wigkszym wstydem w ogdéle nie p6jéé tg droga? [...]. O stanie mego ducha wigcej

“Por. A. Trape, dz cyt, s 104,
“Por. Swiety Augustyn, Wyzanig, VI 1, s. 131,
“2Tamze, VI 6, s. 140.



190 TADEUSZ KOLOSOWSKI

moéwily czolo, oczy, plonace policzki, tamiacy si¢ glos, niZeli te slowa, jakie
z gardia wydobyé moglem” **. Taki byt duchowy stan §w. Augustyna, gdy zdawato
mu sig, ze ustyszat glos ,tolle et lege — bierz i czytaj”. Woéwczas Augustyn, wzial
Pismo Swigte do reki i przeczytal: ,Zyjmy przyzwoicie jak w jasny dziefi: nie
w hulankach i pijatykach, nie w rozpuscie 1 wyuzdaniu, nie w ki6tni i zazdroSci.
Ale przyobleczcie si¢ w Pana Jezusa Chrystusa i nie troszczcie sig zbytnio o ciato,
dogadzajac zadzom” **. ,,Ani nie chciatem wigcej czytaé, ani nie bylo to potrzebne.
Ledwie doczytalem tych slow, stalo sig tak, jakby do mego serca spiyngio
strumieniem §wiatlo ufnosci, przed ktérym cata ciemno$¢ watpienia natychmiast
si¢ rozproszyta” “®. Dlugie lata trudnych i bolesnych oczekiwafi zostaty uwieficzone
sukcesem. Bog udzielit mu faski.

W Wielka Sobotg 24-25 kwietnia 387 r. w Mediolanie Augustyn przyjal
chrzest z rak biskupa AmbroZego. Latem tego samego roku opuscit Mediolan
i powrécit do Afryki. W rzymskim porcie Ostii umarla jego matka. Po krétkim
pobycie w Rzymie, w sierpniu 388 1. powrécit do rodzinnej Tagasty i wkrétce
zostat prezbiterem. W 395 r. zostal konsekrowany na biskupa Hippony.

Zusammenfassung

Die Bekehrung des hl. Augustinus war ein zusamengesetzter und langjhériger Proze in einigen
Etappen. Man sagt sogar fiber einige Bekehrungen im Leben des bl. Augustinus. Ein Bild von diesem
ProzeB schildert er in seinen ,,Confessiones”. Fiir ihn waren Hinderniisse auf dem Wegzum Gott und
zum Glaube nicht nur die Siinden, sondern auch die intellektuellen Probleme mit der Annahme des
christlichen Glaubens. In diesem Artikel sein Verfasser versucht all diese Probleme darzustelien.

“Por. tamze, VIIT §, s. 143.
Rz 13, 13-14.
B8 wiety Augustyn Wyznania, VI 12, 5. 150.
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RODZINA SALEZJANSKA W AMERYCE LACINSKIE]

W 1992 r. obchodzono pigésetlecie odkrycia i ewangelizacji Ameryki.
Rocznica ta stala si¢ okazja do wielu publikacji, sympozjéw i uroczystosci.
Gtéwne uroczystoéci koécielne z udziatem Ojca Swietego odbywaly si¢ w Domini-
kanie. Ukazalo sic réwniez sporo ariykuléw o pracy salezjafiskiej na tym
kontynencie w réznojezycznych biuletynach salezjafiskich, a prokury misyjne
w Bonn i w Madrycie opublikowaly specjalne zeszyty poSwigcone historii
i dzialalnosci salezjanéw w Ameryce ',

Hasto: Da mihi animas poszerzat ks. Bosko z biegiem lat o nowe tresci.
Najpierw, w latach 1840-1860, ks. Bosko rozumial je jako postannictwo dla
opuszczonych chiopcéw. Powstalo wtedy oratorium, szkoly, warsztaty, internaty.
W latach szeéédziesiatych ks. Bosko spostrzegl, ze Da miki animas odnosi sig tez
do ludzi prostych, zagrozonych, wdwczas przez dzialalnodé wroga KoSciotowi,
sekciarzy, masondw, antyklerykaléw. Ksiadz Bosko zaczyna wigc dziatalnodé
kaznodziejska i wydawnicza, Pod koniec Zycia ks. Bosko zrozumial, ze hastem tym
trzeba cbjaé takze Indy w krajach misyjnych.

Misje marzyly si¢ zresztg ks. Bosko jeszcze jako klerykowi w seminarium
w Chieri. Ulegajac radom spowiednika i kierownika duchowego, ks. J. Cafasso, nie
wyjechat do Chin, jak marzyt, ale my8l o misjach nigdy go nie opuicila.
Przypominaja mu je takze wieszcze sny. Bylo ich pieé. W trzech z nich: z lat 1872,
1883, 1885 jawi mu si¢ Ameryka Poludniowa. W snach z lat 1885 i 1886 widzi
Azje, Afryke 1 Oceanig. Szczegblnie dramatyczna jest wizja po§wigcona Patagonii
z 1872 r. Opowie ja po czterech latach, najpierw w marcu 1876 1. Ojcu Swietemu,
Pinsowi IX, a nastgpnie 30 lipca tegoz roku grupie salezjanéw. Ksiadz Bosko
zdecyduje sic na wyslanie salezjanéw na misje dopiero w 1875 r. Uczyni to po
zatwierdzeniu Zgromadzenia (1864) i Regut (1874) przez Stolicg Apostolska.
Salezjanie wyjezdzajg na misje i dzialaja tam w imieniu Kodciota. Z mySla
o misjach ks. Bosko stworzyl jeszcze Zwiazek Bylych Wychowankéw (1870),
Zwigzek Pomocnikéw Salezjadskich (1876), i ,Biuletyn Salezjadski” (1877),
a takze Zgromadzenie Cérek Maryi Wspomezycielki (1872).

' Don Bosco und die Welt der Arbeit; Schwerpunkt: 500 jahre Lateinamerika, 2/1992; ,Boletin
Salesiano”, Quinto centenario 1492-1992. Presencia salesiana en America, 1992, 6-8.



192 STANISLAW SZMIDT

Salezjanie przybyli na kontynent amerykafiski w kilka stuleci po dominika-
nach, franciszkanach i jezuitach. Podobnie jak w Europie zajeli sig przede
wszystkim ksztalceniem i wychowaniem mlodziezy. Przez prawie 120 lat swej
dziatalnoéci w Ameryce wysuneli sie¢ w tych dziedzinach na czolo duszpasterskiej
dzialalnodci KoSciota.

1. RZUT OKA NA HISTORIE DZIALALNOSCI SALEZJANGW
W AMERYCE EACINSKIES

1.1. Okres do $mierci ks. Bosko (1875-1888)?

W styczniu 1874 r. zjawil si¢ w Oratorium w Turynie ambasador argentyfiski
w Sawonie comm. Giovanni Gazzolo, kiéry znajac salezjanéw z ich dziatalnodci
w Sawonie, chcial poznaé ks. Bosko i zaprosi¢ salezjanéw do Argentyny.
Z rozmowy ks. Bosko dowiedziat sig, ze ,,dzicy” ze snu, to mieszkaficy Patagonii,
krainy lezacej po poludniu Argentyny. W wyniku tej rozmowy 22 grudnia 1874 r.
otrzymat oficjalne zaproszenie Arcybiskupa Buenos Aires. Rada Generalna
Zgromadzenia zatwierdza projekt wyslania pierwszej wyprawy misyjnej do
Argentyny. Na przeloZonego tej wyprawy ks. Bosko wybiera ks. Giovanniego
Cagliero, ktéry ma byé w Argentynie tylko trzy miesigce, aby poméc pierwszym
misjonarzom ,,wej§é” w spoleczefstwo i nawiazad kontakty z wladzami. Trzy
miesigce rozrosty sie w trzydzieSci lat. W paZdzierniku 1875 r. przyszli misjonarze
udaja sie do Rzymu na spotkanie z Ojcem Swietym, Piusem IX, a 11 listopada
1875 r. pozegnano w bazylice turyfiskiej pierwszych dziesigciu misjonarzy
salezjafiskich: sze§ciu ksiezy i czterech koadiutoréw. 14 listopada wsiadaja
w Genui na statek, ktéry zawiezie ich do Argentyny. Gdy po miesigcu podrézy
dotra do Buenos Aires, wérdd witajacych ich tam emigrantéw wloskich bedzie
sporo bylych wychowankéw oratorium turyfiskiego. W pierwszym etapie pracy
opieka swg objeli portowa dzielnice Buenos Aires. Tutaj spotkali rodakéw,
z ktérymi weale nie bylo tak latwo nawiazaé kontakty. Ludzie ci odwrécili sie od
Kofciota z powodu walk o zjednoczenie Wioch. Kosciot byt dla nich instytucia
przestarzala i bez Zadnego wplywu na tworzenie si¢ nowego spoleczefisiwa. Wielu
z tych emigrantéw pochodzilo z proletariatu, kibry zrodzit si¢ we Wiloszech
w latach 1850-1870, zwlaszcza przy powstanin wielkich fabryk, jak FIAT
w Turynie. W samym Buenos Aires bylo 30 tys. emigrantéw wloskich, a w calej
Argentynie ponad 300 tys.

Ludzie ci byli duszpasiersko zupelnie zaniedbani. Zwlaszcza trzeba bylo zajaé
si¢ mlodzieZa, aby pozyskaé ja dla wiary, Wlasnie te potrzeby duszpasterskie
sprawity, ze marzenia o misjach wér6d Indian trzeba bylo odlozyC na péiniej.
Réwnoczeénie upomina si¢ o salezjanéw Cordoba, Dolores, Montevideo w Urug-

2 Missioni Don Bosco — Anno. Cento. Ediirice SDB, Roma 1975, s. 20.
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waju, proponuja nowe placéwki w samym Buenos Aires, a zwlaszcza prosza
o otwarcie szkoly rzemiosl, podobnie jak na Valdocco. Po kilku dniach grupa
misjonarzy dzieli sig: ks. Caglieroc wraz z dwoma wspétbraémi, osiada przy parafii
Matki Bozej Milosierdzia, zamieszkalej przez emigrandw wioskich, gdzie wkrétce
powstanie oratorium 1 rozpoczgto prace duszpasterska, natomiast ks. Luigi
Fagnano i pozostali obejmujg kolegium w San Nicolo de los Arroyos w pdinocne;j
czeSci Buenos Aires. Praca byla mordercza. Ofiarg iej padt ks. Giovanni Battista
Baccino, ktéry w wieku zaledwie 34 lat, zmart 14 czerwca 1877 r. Pod koniec
1876 r. przybywa nastgpna grupa 23 misjonarzy salezjafiskich. Dzigki temu mozna
otworzyé szkole rzemiost w Buenos Aires i przejal nastgpng parafic w dzielnicy
antyklerykatéw La Boca. Réwniez czgs§¢ z nich udaje si¢ do Urugwaju, gdzie pod
Montevideo w Villa Colon przejmuja parafie i kolegium. Tutaj ks. Luigi Lasagna
zaklada pierwsze winnice, tworzy zbiory chrzaszczy i kopalin, zaklada obser-
watoria meteorologiczne, oddajac tym nieocenione przystugi zeglarzom. W 1885 r.
rzgd urugwajski wypedza zakonnikéw. Salezjanie pozostajg nietknieci.

Trzecia ekspedycja misyjna dociera do Ameryki pod koniec 1877 1. Przybywa
17 salezjanéw 1 6 sidstr CMW, ktére osiadajg w Villa Colon w Urugwaju. Siostry
zadomowily si¢ dobrze, bo juz po roku otrzymuja pierwsze powolanie miejscowe.
W 1878 r. przybywa nastepna ckspedycia 10 siéstr i w 1879 r. moga wreszcie
otworzy¢ dom w Argentynie, w Buenos Aires w dzielnicy La Boca. W 1880 r.
otworza nastepny dom w Urugwaju. Tego tez roku salezjanie i siostry nawigzuja
wreszeie kontakt z Indignami.

Ksiadz Bosko stworzyl przy biurku w Turynie taki oto troche utopiiny plan
ewangelizacji Indian: salezjanie otworza na poczatek kolegia w miastach
sasiadujacych z terenami indiafiskimi. Przyjma tam na wychowanie i wyksztal-
cenie miodziez indianska, a poprzez nig nawiaza kontakt ze starszymi. Z chiopcéw
indiafiskich wyrosng przyszli misjonarze Patagoficzykdw, ,Quindi i selvaggi
diventano evangelizzatori dei selvaggi”. By} to plan — utopia, bo ks. Fagnano,
ks. Lasagna i ks. Costamagna, ktérzy od czasu do czasu opuszczali kolegia i na
koniach zapuszczali si¢ w pampasy, nie spotkali zadnego Indianina, albowiem
»miasta sasiadujace z terenami Indian” w ogdle nie istnialy.

Wiosna 1878 r. dwaj salezjanie 1 wikariusz diecezji opuszczaja Buenos Aires
1 udaja si¢ na zwiad misyjny. Statkiem dotarli do Bahia Blanca i stamtad zamierzali
dotrze¢ rzeka Rio Negro az do Patagonii, do ziem zamieszkalych przez Indian.
Straszliwa wichura trwajaca trzy dni i dwie noce 0 malo nie spowodowala ich
Smierci. Wyczerpani do ostatka, ledwo wrécili do domu. Wiosna 1879 r.
ponowiono prébg dotarcia do Indian. General Julio Roca z czterema kompaniami
wojska udaje sie na pacyfikacje terenéw indiafiskich. Znéw dwaj salezjanie
i wikariusz diecezji przylaczajg si¢ do wyprawy jako kapelani. Trzej ksigza nie
podzielaja ideologii wyprawy, ale przylaczaja sig do wojska, poniewaz dzigki temu
spodziewaja si¢ dotrze¢ do Indian i nie dopuscié do rozlewu krwi. Po kilku
tygodniach podrézy docierajg do Indian na pdlcywilizowanych i méwiacych
tamang hiszpafszczyza. W Carrhue, w sercu Pampy, ks. Costamagna udziela
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pierwszej lekcji katechizmu. Stamtad jeszcze 1300 km udaje si¢ na koniu do Rio
Negro. Za rzeka rozciaga si¢ Patagonia ze snéw ks. Bosko. Pod koniec lipca
1879 r. misjonarze wracaja do Buenos Aires. Wojsko pozostanie tam jeszcze pare
lat, walczac z Indianami. Niekt6re szczepy wyniszczono, inne poddaly si¢ i stracily
swa ziemig, inni umkneli w niedostgpne Andy. Jednym z takich plemion byli
Araukanie na czele ze swym kacykiem Manuelem Namuncura, ojcem Stugi
Bozego Zefiryna.

W 1881 r. ostatecznie zlamano opér Indian. Przestali byé zagrozeniem dla
kolonizacji biatych. Zostali praktycznie zepchnigci poza margines spoleczefistwa
i stopniowo, ale systematycznie wyniszczani. W ich obronie staja misjonarze.
W 1880 r. ks. Milanesio tworzy misje w Patagones, a ks. Fagnano w Viedma na
terenach zamieszkalej przez Patagones, Araukanos, Tehuelches. W 1883 r. misja
ma juz 5 tys. ochrzczonych, koéci6ét i dwie kaplice, szkole prowadzona przez
salezjanow i druga prowadzona przez siostry CMW. W tym tez roku Pius IX
wydziela z diecezji Buenos Aires Wikariat Apostolski Patagonii Srodkowopéi-
nocnej i powierza go ks. Giovanni Cagliero, ktdry zostaje biskupem. Réwnoczes-
nie powstaje Prefektura Apostolska obejmujaca cze$¢ poludniowa Patagonii
i Ziemig Ognista. T¢ jednostke administracji koscielnej Ojciec Swiety powierza
ks. Fagnano. Ksiadz Bosko sam zabiegat w Stolicy Swietej o takie rozwiazanie.
Drzigki temu misjonarze salezjafiscy maja wigksza swobode dzialania.

Ogromna wyspa Ziemia Ognista podzielona sztucznie przez politykéw nalezy
czeSciowo do Argentyny i czeSciowo do Chile. Dzigki temu salezjanie nawigzuja
kontakt z nowym pafistwem. Ksiadz Milanesio w 1886 r. przedostaje si¢ przez
Andy i w Cocepcion (Chile) rozmawia z biskupem w sprawie otwarcia domu
salezjaniskiego w tym miescie. Tego samego roku mons. Fagnano wizytuje ,,swoja”
wyspe. Przylacza si¢ do wyprawy wojskowe], majacej za cel pacyfikacje Indian.
Nie udaje mu sic powstrzymal zaglady Indian, ale ja przynajmniej lagodzi.
W rok potem osiada w Punta Arenas na terytorium chilijskim. Indianie nazwa go
€l capitan bueno”. W 1888 r. dotra tam tez siostry CMW, a salezjanie otworza
w Chile nowe placoéwki.

Do Brazylii dotarli salezjanie w 1883 r. Brak kleru miejscowego, ogromne
rzesze miodziezy zaniedbanej, a takze misje wéréd Indian ponaglaly salezjanéw do
otwarcia doméw w tym kraju. Ksigdz Lasagna opuszcza Urugwaj i wraz z kilkoma
salezjanami udaje si¢ do Niteroi (Rio de Janeiro). W dwa lata potem otworza drugi
dom w Sao Paulo. Do Ekwadoru przybyli salezjanie 28 stycznia 1888 r., na trzy dni
przed §miercia ks. Bosko. Zaprosit ich sam prezydent pafistwa.

Za zycia ks. Bosko (1815-1888) salezjanie wystali do Ameryki 11 wypraw
misyjnych ze 150 misjonarzami i 50 misjonarkami CMW, Powstaly tez cztery
misje wir6d Indian: Patagonia w Argentynie, Ziemia Ognista w Chile, Rio Negro
w Brazylii i czwarta w8rdd Indian Shuar w Ekwadorze.
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1.2. Okres pierwszej ekspansji po $mierci ks. Bosko (1888--1918)

Od $mierci ks. Bosko do pierwszej wojny $wiatowej salezjanie rozszerzajg
zasigg pracy misyjnej w Ameryce Lacifiskiej, a takie rozpoczynaja misje w Azji
i w Afryce. Dzieje si¢ to zwlaszcza w czasie rzadéw pierwszego nastepcy ks.
Bosko ~ ks. Michata Rua (1888-1210). Pod koniec XIX wieku salezjanie mieli
w Argentynie 13 koScioléw, 23 kaplice, 14 szkét dla chiopcdw, a siostry CMW
prowadzily 10 szkét dla dziewczat. Prezydent Roca nazwal mons. Cagliero
civilizador del Sur y civilizador de la Patagonia. Monsinior Fagnano lodzia dotart
do Wyspy Dawson, ktéra rzad chilijski oddal Indianom w dzierzawg na 20 lat.
Wkrétce potem przybywaja tam takze siostry CMW. Wspaniala praca salezjanéw
w Argentynie sprawila, ze Stolica Apostoiska powierza mi misje wérdd Indian
brazylijskich. Z Urugwaju dotart tam ks. Lasagna, ktéry najpierw stworzyl centra
wér6d bialych, potem w 1893 r. zostaje konsekrowany na biskupa ,,wszystkich
Indian”. Pierwszym terenem jego dzialania jest stan Mato Grosso. Niestety w dwa
lata potem zginal tragicznie w wypadku kolejowym, razem z jednym salezjanem
i czerema siostrami CMW. Praca misyjna sidstr, ktére przybyly tu zaledwie w 1892
r. zostala po tym wypadku zahamowana. RéwnieZ salezjanie napotykaja duze
trudnosci ze strony biatych, a Indianie sa nieufni. Takze Wikariat Apostolski wérdd
Indian Shuar w Ekwadorze, ktéry powstal w 1893 1. boryka sig z duzymi
trudno$ciami. Rzad jest tak nieprzychylny misjonarzom, ze bp Costamagna
przebywa ua terenie swego Wikariatu zaledwie pare miesigcy. Mimo tych
trudnoSci powstaja placéwki salezjafiskie w innych pasistwach Ameryki. W 1890 1.
na zaproszenie rzadu salezjanie przybywaja do Kolumbii. W 1897 r. przybeds tam
takze siostry CMW, ktére oddaja si¢ pracy spolecznej, a zwlaszcza opiekuja sie
tredowatymi w dwoéch leprozoriach. W 1891 r. salezjanie rozpoczynajg prace
w Peru. Siostry CMW przybeda tam w dwa lata pdZniej. Do Meksyko przybyli
salezjanie w 1892 r. Stalo si¢ to mozliwe dzigki dynamicznej dzialainosci
Zwigzku Pomocnikéw Salezjafiskich, kiérzy sami zorganizowali si¢ juz wezesniej
~ w 1889 r. Otworzyli kolegium, przygotowujac salezjanom pole dziatania.

W 1894 r. przyszia kolej na Wenezuele, gdzie od o§miu lat dzialali Pomocnicy
Salezjafiscy.

Do Boliwii przybywali salezianie na zaproszenie prezydenta republiki w
1896 r. Qpréez pracy z wmlodzieig zajmuja sie od poczgtku takZe Indianami
z Altiplano. W tym samym roku przybywaja tez do Paragwaju, a 1900 r. siostry
CMW. Przed koricem stulecia dotra salezjanie do Ameryki Centralnej — San
Salwador (1897), i do Stanéw Zjednoczonych, gdzie otworza parafie w San
Francisco i w Nowym Jorku. Sa to dzielnice zamieszkale w przewazajacej czesci
przez emigrantéw wloskich (w samym Nowym Jorku jest ich 400 tys.!).

Rok 1900 jest rokiem srebrnego jubileuszu pracy misyjnej saleziandw.
W Buenos Aires w kolegium im. Piusa IX odby! sie migdzynarodowy kongres
z udziatem ks. Rua i jego nastepcy ks. P. Albera, Ksiadz Rua wizytaje wszystkie
domy salezjanbw 1 sidstt CMW, a jest ich razem 250. Réwniez ks. Albera
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postanowit zwizytowaé najodleglejsze placéwki misyjne. Potrzebowal na to az trzy
lata. Nowy wiek siostry CMW rozpoczynajg podjeciem pracy w Ekwadorze wsréd
Indian Shur. Sytuacja jest jednak tak trudna, ze w 1911 r. matka Daghero rezygnuje
z pracy siéstr w Ekwadorze. Jeszcze tam powréca. Od 1908 r. pracujg tez siostry
w USA. Rozpoczyna si¢ ekspansja w Ameryce Centralnej: Honduras — 1906 r.
Panama i Kostaryka — 1907 r. Szybki rozwdj dziet salezjanie zawdzigczajg przede
wszystkim wspblpracy z ludZmi Swieckimi, ktérych ks. Bosko zorganizowat
w Zwiazku Pomocnikéw Salezjariskich. Ludzie ci wspieraja finansowo i personal-
nie dzieta salezjafiskie.

Nie moZna tez pominaé milczeniem zapalu misjonarskiego salezjandéw. Czuli
w sobie wotlanie ks. Bosko: ,,Daj mi dusze!” Chcieli jak najwigcej ludzi zbawi.
Gdy w 1910 r. umierat ks. Rua, na ogélna liczbg 4001 salezjanéw, w Ameryce
pracowato 1437, a sposrdd 2988 sidstr, 1060 pracowalo na misjach w Ameryce.
Ten wspanialy rozwéj przyhamowala pierwsza wojna §wiatowa, ktéra wybuchia
w czasie rzadéw ks. Albera, obejmujacego ster Zgromadzenia po ks. Rua.

1.3. Druga ekspansja misyjna w okresie miedzywojennym

Za ks. Albera (1910-1921) na misje wyjezdza 345 salezjandéw. Zgromadzenie
przezywato trudne czasy wojny. Ponad 2 tys. salezjanéw musialo i§¢ do wojska
i na front. Gdy mingly te cigikie czasy, zgromadzenie zndw porywa zapal misyjny.
Nastepuja rzady ks. Rinaldiego (1921-1931) i ks. Ricaldone (1931-1952).
Salezjanie otwierajg domy w tych nielicznych iuz krajach Ameryki, do ktdérych
dotychczas jeszcze nie dotarli: Kubie, Gwatemali, Dominikanie. Siostry CMW
rOwniez zaczynajg dzialaé na Kubie, Dominikanie, w Panamie, Wenezueli
i w Boliwii. W 1935 r. oba zgromadzenia rozpoczynaja dzialalnos¢ na Haiti.
Otwieraja domy w dzielnicy biedoty murzyfiskiej na obrzezach stolicy Port-
au-Prince. Ludzie ci to dawni niewelnicy przywiezieni przed wiekami z Ghany
i Gwinei.

1.4. Nowe oérodki pracy misyjnej wéréd Indian*

Praca salezjanéw w Ameryce poteguje si¢, zwlaszcza wéréd Indian. stolica
Apostolska powierza salezjanom tereny misyjne Guida delle missioni caitoliche
z 1935 r. podaje, Zze Indianie w Patagonii wszyscy sg katolikami. Takze sama

*Tamtze, s. 23.

4Tamze, s. 24; por. S. Szmidt, Uzupelnienie, [w:] B. Rozmus, Wsrdd siczepu
Yanomami, Warszawa 1985, s. 98-146 i por. J. Botass o, Die Indios in Lateinamerika einst und
heute. Don Bosco und die Welt der Arbeit. Schwerpunkt 500 Johre Lateinamerika, 1992, 2, s. 48-50;
por. A cura di Antonio Melida. Bororos e Xavantes ietri, oggi e domani, ,.J1 Bolietino Salesiano”, 1993,

5, s. 19-26.
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Patagonia i Ziemia Ognista nie sg juz terenami misyjnymi, a normalnymi
diecezjami.

Gdzie indziej jednak ewangelizacja Indian nie idzie tak szybko. W Ekwadorze
~ jak skarzy si¢ 1920 r. biskup Commin Piusowi X - Indianie s3 ,,suchym palem”,
ktéry salezjanie prébuja ozywié, ale na razie bezowocnie. W 1925 r. obok
salezjandw rozpoczynajg pracg misyjng siostry CMW, a wérdd nich s. Maria
Troncatti, niezapomniana Madrecita — Mateczka, jak ja nazywali Indianie Shuar.
W parg lat potem prébuja salezjanie nowej metody pracy ewangelizacyjnej.
Tworza wioski indiafiskie, buduja domki, przydzielajg kazdej rodzinie kawatki
ziemi do uprawy. Dzigki temu praca misyjna zaczyna by¢ skuteczna. W Paragwaju
w 1920 r. salezjanie prébuja nawiazaC kontakt z réZnymi szczepami indiafiskimi
zamieszkujacymi Chacow, ale prawdziwe misje rozpoczng dopiero w 1925 r., gdy
przybywa przygotowany personel, a w 1927 r. do pomocy siostry CMW.
Stopniowo pozyskuja Leguas, Sanapanas, Tobas, Angaites, Guanaes. W 1932 r.
salezjanie otwieraja nowa misje w Wenezueli wérdd Indian zamieszkujacych Alto
Orinoko. W 1940 r. przylacza si¢ do nich tam takze siostry CMW. Réwniez na
rozlegltych przestrzeniach brazylijskich puszcz rozpoczyna si¢ intensywna praca
misyjna wsrdéd Indian. Prafatura Registro do Araguaia, kt6ra Stolica Apostolska
powierzyla salezjanom w 1914 r., jest tak duzo jak Polska. Mieszkaja tam biali
fazendeiros — hodowcy bydla, garimpeiros — poszukiwacze diamentdw, ale tez
Indianie Bororo, Karajas, Szawantes. Ci ostatni zamordowali w 1934 r. dwéch
salezjandw: ks. Sacilotti, Brazylijczyka wloskiego pochodzenia i ks. Fuchsa,
pochodzacego ze Szwajcarii.

Skromne rezultaty misyjne wydaje misja wéréd Indian nad Rio Negro na
pograniczu Wenezueli, Kolumbii i Brazylii. Oprécz biatych zbieraczy kauczuka,
zyia tu Indianie Tukanos, Makus 1 Tarianos. Ludzie ci nieustannie walcza miedzy
sobg o wladanie nad puszcza. Salezjanie, a od 1923 r. takze siostry CMW tworza
centra kultury chrzedcijafiskiej i zabiegaja przede wszystkim o mlodzies. Staraja
sie tez o wprowadzenie pokoiu w ,zielonym piekle”.

W 1926 r. otwarto w Brazylii przy granicy z Boliwia misje w Porto Belho. Jest
to okreg wielkoSci Polski. Panuje tu klimat bardzo niezdrowy, dlatego jednym
z pierwszych przedsiewzieé misjonarzy jest budowa szpitala.

1.5. Pigédziesigciolecie misji salezjafiskich®

Pigédziesigciolecie misji salezjafiskich przypadio w czasie rzadéw ks.
Rinaldiego 1 matki Luizy Vaschetti (1924-1943), ktéra w wieku 16 lat wyjechata
na misje do Argentyny i potem przez 34 lata stata na czele inspektorii i misji
w Argentynie. Ksigdz Rinaldi wystal w czasie swoich rzagdéw do krajow Trzeciego

3 Missioni Don Bosco - Anno Cento, Roma 1975, s. 24.




198 STANISLAW SZMIDT

Swiata 1600 misjonarzy. Ztoty jubileusz misji salezjafiskich uczczono w bazylice
turyfiskiej uroczystym wreczeniem krzyzy misyjnych 185 salezjanom i 58 siostrom
CMW. Zorganizowano tez bogata wystawe misyjna, z ktoérej potem powstato
wspaniale muzeum misyjne, najpierw w Turynie, a potem na Colle Don Bosco.
Powstaje tez czasopismo misyjne, stowarzyszenie sympatykéw misji i domy
formacyjne dla przyszlych misjonarzy. Jest to okres rozwoju misji salezjafiskich
w Azji i Afryce. W tym czasie ks. Bosko zostaje ogloszony blogostawionym
(1929) i swietym (1934). Od 1932 r. na czele Zgromadzenia stoi ks. Ricaldone,
ktéremu misje zawdzieczaja wiele, gdy byl jeszcze prefektem generalnym za
rzadéw ks. Rinaldiego. Wspanialy rozwdj dziela misyjnego przyhamuje znéw
wojna §wiatowa (1939-1945).

1.6. Okres dziatalnoSci misyjnej do Soboru Watykanskiego II°

Po skoficzeniu drugiej wojny §wiatowej rozpoczyna si¢ odbudowa dziatalnogei
misyjnej. Na Kapitule Generalnej powstaje nowy urzad w Radzie Generalnej
— Radca od Spraw Misji. U siéstr CMW na miejsce matki Veschietti przetozong
generalng zostaje w 1943 r. matka Linda Lucotti, ktéra po zakoficzeniu wojny
zaczyna nawigzywaé kontakty z siostrami rozproszonymi przez dzialania wojenoe.
Najpierw wizytujie Europg, a w 1948 r. Ameryke.

Znow dziatalno§é misyjna zaczyna si¢ odradzaé. W 1947 r. salezjanie otwierajg
pierwszy dom w Kostaryce, a siostrty CMW najpierw w 1954 r. w Gwatemali,
a potem w 1961 r. takie w Kostaryce. Pozostalo juz niewiele krajéw, gdzie nie
dziataliby salezjanie czy siostry CMW. Jest tez kontynuowana dzialalno§¢ wérdd
Indian. W Brazylii w 1951 1. Szawantes nawigzuja kontakty 7 misjonarzami,
w 1961 r. zostanie powierzona salezjanom Pralatora Humaita, znajdujaca sig
w sercu puszczy amazoriskiej. W 1940 r. siostry CMW wlaczaja sie do pracy
misyjnej salezjanéw w Alto Orinoko w Wenezueli, podejmujac prace wérdd Indian
Guaikas, Piaroas, Guahibos, Maquiritares. Sa to szczepy ludzi bardzo pierwotnych.
Trzeba duzego wysilku misjonarzy, by ich przygotowaé na spotkanie z wdzierajaca
sic bezrwzglednie cywilizacja i bialymi ludZmi. W 1959 r. siostry CMW
rozpoczynaja dzialalno§¢ misyjng takze wéréd Indian Kekczes, gdzie salezjanie
pracujg juz od 1939 r. Misjonarze przygotowuja 100 tys. Indian na spotkanie ze
wspdlczesnoscia. Bronig ich przed wykorzystaniem i zaglada ze strony bialych.

W 1962 r. Stolica Apostolska powierza salezjanom Pralature Mikses w Mek-
syku. W rok potem dotra tam takze siostry CMW. Przed misjonarzami staje do
wykonania ogromna praca promocji ludzkiej i religijnej tych Indian.

$Tamze, s. 25.
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1.7. Podr6z wokét swiata ks. generata Renato Ziggiotti

W 1952 r. Przetozonym Generalnym salezjanéw zostal ks. Renato Ziggiotti. Za
rektoratu jego poprzednika wyjechato na misje 2500 salezjanéw. Aby przekonaé sig
o stanie .Zgromadzenia na $§wiecie i roéwnoczeSnie zachecié salezjanéw do
odbudowy dziet po dziataniach wojennych, rezpoczyna wizytacje rozproszonych po
calym §wiecie wspélbraci i doméw salezjafiskich. Za jego rzgdéw wyjechalo na
misje dalszych 1600 salezjanéw, a Stolica Apostolska powierzyta zgromadzeniu
dalszych siedem terytoriéw misyjnych w Ameryce, siedem w Azji i jedno w Afryce.

1.8. Misje salezjafiskie w dobie Soboru Watykafiskiego IT7

W tym czasie Koéciét dojrzat do Soboru Watykanskiego II, ktéry podkreslit
w swoich dokumentach, ze KoScid!t jest z natury swej misyjny. ,Nowe”, ktbre
przyniosly dokumenty soborowe, mobilizuje salezjanéw do odnowy zZycia
i dzialalnoSci salezjaiskiej. W 1965 1. odbyla si¢ Kapitula Generalna, na ktdrej po
raz pierwszy w dziejach Zgromadzenia ks. general Ziggiotti ustgpuje ze swego
urzedu. Nowym Przelozonym Generalnym zostaje ks. Luigi Ricceri. Praca misyjna
salezjandw uzyskuje nowy impuls i nowy wymiar., Niestety Zgromadzenie nie
uchroni sie przed trudnosciami, kt6re przvniést okres poscborowej odnowy
Kofciota. Jezeli w 1965 1. bylo 21 185 salezjandw, to w 1974 1. liczba ich spadta do
18 294, a w 1992 r. byto ich tylko 16 997 8. W tych trudnych czasach takze salezjanie
stracg sporo sit misyjnych. Kryzys ten dotknie zwlaszcza salezjanéw w Ameryce
Lacifiskiej. Wzorem swych poprzednikéw takze 1 ks. Ricceri bedzie wizytowatl domy
i wspétbraci na calym $wiecie. W stulecie misji salezjanskiej pracowato w Trzecim
Swiecie 6959 salezjandéw, a wiec jedna trzecia czlonkéw Zgromadzenia, a wéréd
nich 4722 to autochtoni. Na terenach czysto misyjnych powierzonych salezjanom
przez Stolice Apostolska pracowalo 2922 salezjanéw. Podobnie siéstr CMW w tym
czasie pracowato w Trzecim Swiecie 6540, a na misjach 1526.

2. RODZINA SALEZJANSKA NA MISJACH
W AMERYCE EACINSKIEI®

W roku jubileuszu 500-lecia ewangelizacji Ameryki Facifiskiej (1992),
w Ameryce bylo 4668 salezjanéw, a wigc 27% z liczby 17 469 salezjandéw na
calym §wiecie. Pracuja w 23 krajach kontynentu, w 27 inspektoriach, 619 domach,

?Tamze, 5. 27.

% La Societa di San Francesco di Sales nel sessennario: 1978-1983, Roma 1983, s. 37; por.. La
Societd di San Francesco di Sales nel sessennario: 1984--1990, Roma 1990, s. 237.

? Boletin Salesiano. Quinto centenario 1492-1992. Presencia salesiana en America, 1992, 68,

s, 60-61.
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328 parafiach w ponad 300 szkolach, a takze w misjach w Argentynie, Chile,

Brazylii, Boliwii, Paragwaju, Peru, Ekwadorze, Wenezueli, Meksyku. Salezjafiscy

kardynatowie, biskupi i kaplani sprawuja opicke duszpasterska nad ponad 10 min

wiernych. Tu trzeba podkreslié, ze Zgromadzenie dato Kosciotowi 86 biskupéw,

a wérod nich 5 kardynaléw. Z tej liczby 3 kardynatéw i 66 biskupéw to ludzie

Ameryki Lacifiskiej. Siéstr CMW jest na subkontynencie latynoamerykafiskim

5594, tj. 32% z 17 tys. sidstr na catym §wiecie. Skupione sa w 29 inspektoriach,

prowadza 579 placéwek: szkoly, centra miodziezowe, szpitale, misje. Razem

z salezjanami po$wiecaja sig przede wszystkim milodziezy, ktéra stanowi 40%

ludnosci Ameryki Eacifskie;. :

Pomocnicy Salezjafiscy to ,,prawa rgka” salezjanéw 1 siéstr CMW. Jest ich
w Ameryce 10 tys. Niosa spoteczefistwu ducha ks. Bosko, stuzg jako katechisci,
lekarze, nauczyciele, urzednicy, robotnicy.

Salezjanie maja tez tysiace bylych wychowankéw, kt6rzy uczeszczali do
naszych kolegiéw, szkol, oratoriéw. Dzigki nim Ameryka Eacifiska nie tylko
poznata, ale tez pokochata Wspomozycielke i ks. Bosko. Ich imionami s nazwane
place, ulice, réine instytucje w calej Ameryce od Puanta Arenas po Rio Grande na
granicy ze Stanami Zjednoczonymi.

Ochotniczki ks. Bosko zrodzily sie z ducha apostolskiego ks. Rinaldiego. Dzi§
pracuja na calym kontynencie, cho¢ jest ich zaledwie 300. S obecne we
wszystkich wazniejszych sektorach Zycia spolecznego. Dzialaja w ukryciu. Sa
instytutem §wieckim. W Ameryce Lacifiskiej powstalo tez kilka zgromadzes, ktére
wyrosly z ducha salezjafiskiego.

Niektére sg juz oficjalnie wlaczone do Rodziny Salezjariskiej.

— Corki Naj$wigtszych Serc (Hijas de los Sagrados Corazones). Zatozyl je
w kolumbijskiej tredowni Agua de Dios ks. Alojzy Variara. Poczatkowo
rekrutowaly si¢ z dziéwczat tredowatych i tredowatym sfuzyly. Obecnie
poszerzyly swa dzialalnoS¢€ i przyjmuja tez dziewczeta zdrowe. Jest ich 500.

— Corki Boskiego Zbawiciela (Hijas del Divino Salvador), ktérych zadaniem jest
formacja 1 ksztalcenie nauczycieli i katechistéw.

— Siostry Zmartwychwstania (Hermanas de la Resureccion) zaloione wér6d
dziewczat indiafskich z plemienia Kekczes w Gwatemali przez hinduskiego
salezjanina, ks. Jorge Puthenpura. Siostry pomagaja w pracy katechetycznej
i duszpasterskiej tubylczej ludno$ci indiafiskiej.

— Misjonarze ks. Bosko (Los Misioneros de Bosco) zalozeni w Gwatemali przez
ks. Antonio De Groot. Naleza do nich chlopey indiafiscy, ktérzy po okresie
formacji prowadza misje wirdd ziomkéw, Centrum zgromadzenia jest ,,Miasto
Chiopcéw” w Raxruha w Gwatemali.

~ Siostry Jezusa Miodziedca (Les Hermanas de Jesus Adolescente) powstale
w brazylijskim Campo Grande, Associacion de Damas Salesianas — powstaly
w Caracas w Wenezueli. Sa to osoby zZyjace w Swiecie, ktére zajmujg si¢ praca
charytatywna.




RODZINA SALEZJANSKA W AMERYCE LACINSKIEJ 201

— Misjonarki Dobrego Jezusa (Misioneras del Buen Jesus) powstate w brazylijs-
kim mieécie Cuiaba.

- Misjonarki Parafialne (Misioneras Parroquiales) powstale w Santo Domingo
w Dominikanie.

— Siostry PoSredniczki Pokoju (Hermanas Medianeras de la Paz) powstale
w brazylijskim Pocoes.

— Instytut §w. Jozefa (Instituto Josefino), zgromadzenie zefiskie, powstale
w brazylijskiej Fortaleza, zatozy! je blogostawiony Antonio de Almeida Lutosa.

— Poboiny Zwigzek Matki Mazarello (Pia Union Madre Mazarello) zrodzit sie
w Buenos Aires w Argentynie.

Sa to ogromne sily zaangazowane w nowa ewangelizacje i promocje
Latynoamerykanéw.

3. LUDZIE, KTORZY TWORZYLI HISTORIE

Wspominajac historie ekspansji salezjafiskie] w Ameryce Eacifiskiej, trudno nie
wspomnie¢ o ludziach, ktbérzy tworzyli tg historig. Jest to przede wszystkim
ks. kardynal Giovanni Cagliero ? (1838-1926), z ktérym ks. Bosko zetknat sie
w Castelnuovo d’Asti, gdzie Cagliero jako 13-letni chiopiec zostal przyjety do
oratorium. Bardzo Zywy, halagliwy i samodzielny, omal nie zostal usunigty przez
asystenta ks. Rua. Ksigdz Bosko umial chiopca ocenié i zatrzymac, }akby
przewidujac jego misyjng przysztosé.

W 1859 r. razem z 16 innymi by! wspélzalozycielem Poboznego Towarzystwa
Salezjafiskiego i zostat wybrany na radce, mime Ze byl jeszcze klerykiem.

Sluby zlozyt 14 maja 1862 r. i w miesiagc potem przyjat §wigcenia kaplaniskie.
Jako zdolny muzyk i kompozytor roz§piewal oratorium turyfiskie. Ksiadz Bosko
postugiwal sig nim w réZnych sprawach Zgromadzenia. Mianowal go generalnym
dyrektorem salezjanek, a gdy dojrzata wielka idea misyjna, wystat go 11 listopada
1875 r. na czele pierwszej wyprawy do Ameryki Poludniowe.

Dyplomatyczne zabiegi, bohaterskie plany 1 talent organizacyiny uczynily go
zalozycielem dziela misyjnego. Papiez Leon XII powierzyl mu Wikariat
Apostolski 'w Patagonii, W 1884 r. otrzymat sakre biskupia. Pius X mianowal go
nuncjuszem w pafistwach Ameryki Srodkowej, a Benedykt XV kardynatem
w 1915 r. Zmarl 28 lutego 1926 r. w Rzymie jako ordynariusz Frascati.

Ksiadz Giuseppe Fagnano !’ (1844-1916) urodzil sic w Tanaro (Asti), z ks.
Bosko ziaczyt sig $lubami 19 wrzeSnia 1864 r. po wielu cigzkich prébach
zyciowych. Wystany jako nauczyciel do Lanzo studiowal prywatnie teologie
i przyjat §wiecenia kaplafiskie 19 wrzesnia 1868 r. Wyslany z pierwsza wyprawa
misyjng do Argentyny w 1875 r. byl jaki§ czas dyrektorem 1 budowniczym zakladu

WPor. K. Oerder SDB, Die salesianische Familie in Lateinamerika. Dor Bosco und die Welt
der Arbeir. Schwerpunk:: 500 Jahre Lateinamerika, 1992, 2, s. 15.
Y Dizionario biografico dei Salesiani a cura dell’Ufficio Stampa Salesiano, Torino 1969, s. 66,
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w St. Nicolas, potem proboszczem w Patagones, skad udawat sig na wyprawy
misyjne, towarzyszac wojskn. Mianowany prefektem apostolskim Patagonii
Potudniowej i Ziemi Ogniste}, z wielkim trudem zalozyl kilka placéwek
misyjnych, dwa obserwatoria meteorologiczne i na wyprawach tych stracit
zdrowie. Przewieziony do Santiago de Chile, zmarl 18 wrzes$nia 1916 1.

Ksiadz Giacomo Costamagna '? (1846-1921) vrodzil si¢ 23 marca 1846 r.
w Caramagna (Wilochy). W dwunastym roku zycia przychodzi do oratorium
i dzigki ks. Cagliero zainteresowal sie muzyka Wowcezas sam zaczyna kom-
ponowaé utwory dla kolegéw. W rodzinnej parafii ofrzymuje sutanng, nastepnie
sklada Sluby zakonne i studiuje teologie. W Lanzo jest nauczyciclem muzyki.
Swiecenia otrzymuje 18 wrzesnia 1868 r. Imponuje rozmachem pracy kaplariskiej.
Zostal dyrektorem duchowym sigstr CMW. W 1877 r. stanal na czele trzeciej
ekspedycji misyjnej do Argentyny. W 1880 r. zostal mianowany dyrektorem
kolegium w Buenos Aires i inspektorem. Wydaje ,Bollettino” i ,,Czytanki
Katolickie”. Zapoczatkowal dzielo salezjafiskie w Chile i nawiazal kontakty
z Peru, Boliwia, Ekwadorem. Wezwany przez ks. generata M. Rua do Rzymu
otrzymat tam sakr¢ biskupia 23 maja 1895 r. i nominacje na wikariusza
apostolskiego w Ekwadorze, jednak masofiski rzad nie wpuscit go do kraju.
Tymczasem pehnit funkcje wizytatora doméw salezjafiskich. Tylko dwa razy udato
mu sie ,,wpa$¢” do Ekwadoru, a gdy wreszcie po 20 latach swego ,,wedrownego
biskupstwa” osiad} na state w swoim Wikariacie, byl tak schorowany, ze w 1919 r.
wycofat sie do nowicjatu argentyfiskiego w Bernal, gdzie zmarl 9 wrzeSnia 1921 r.

Ksiadz Luigi Lasagna'® (1850-1895) urodzit si¢ 3 marca 1850 r. w Mon-
temagno (Wiochy). Byt pétsierota, do oratorium przyszedt w wieku 12 lat. Sluby
zhozyt w 1868 1. 1 po pigciu latach otrzymat Swiecenia. Uczyt w Lanzo i Alassio.
Poniewaz chcial byt misjonarzem, ks. Bosko wyslal go do Urugwaju. W Villa
Colon zaklada pierwszy zakiad salezjariski. Doskonaly méwca, gorliwy apostol,
potrafit takim entuzjazmem natchnaé chlopcéw przychodzacych do oratorium, ze
poczeli sami organizowal oratoria w rOznych parafiach. Zalozyl Zwiazek
Robotnikéw Katolickich. Jako inspektor mial pod rgka wspdibraci nie tylko
z Urugwaju, ale tez i z Brazylii. W szkatulce od ks. Bosko, kt6ra miat otworzy¢ po
jego Smierci, znalazt laficuch biskupi z kartka: ,dla drugiego biskupa salezjafis-
kiego”. Leon XIII mianowat go biskupem w Brazylii. Gorliwa praca biskupa nie
spodobala si¢ wrogom Kodciola, postanowili go zgladzié. Zgingl w katastrofie
kolejowej 6 listopada 1895 r., gdy z siostrami i wspéibraémi jechat zakladad nowa
placéwke salezjanska.

Ksigdz Giuseppe Vespignani'® (1854-1932) urodzil sic 2 marca 1854 r.
w Lugo koto Rawenny we Wioszech. W czasie studiéw zachorowal na pluca.
Mimo to w 1876 r. otrzymat §wigcenia kaplafiskie i jako mlody kaplan wstapit do

2 Tamze, s. 119.
2 Tamze, s. 97.
#Tamze, s. 164.
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Zgromadzenia. Po roku pobytu na Valdocco, ks. Bosko wystal go z trzecia
wyprawg misyjng do Argentyny jako magistra nowicjatu. Przez 17 lat wspél-
pracowat z ks. Costamagna. W 1894 r. zostat po nim dyrektorem Kolegium im.
Piuvsa IX w Buenos Aires, a nastgpnie inspektorem doméw salezjafiskich
w Ameryce. W czasie 27 Jat zatozyl tam 19 domow salezjatiskich, W 1922 r. zostat
radcg generalnym szk6l zawodowych i rolmiczych. Przybyt do Turynu, gdzie
w 1932 r. umarl w opinii $wigtosci.

Ksiadz Dominik Milanesio ® (1843-1922) urodzil sic w 1843 r. w Settino
Torinese (Wiochy). W wieku 23 lat zglasza si¢ do ks. Bosko, dzigki ktéremu roz-
poczyna nauke razem z ,,Synami Maryi”. W 1873 r, zostaje ksiedzem, a w 1877 1.
z trzecig wyprawa misyjng jedzie do Argentyny. Rozpoczyna prace w Oratorium
im. §w. Jana Ewangelisty w dzielnicy La Boca w Buenos Aires. W 1880 r. zostaje
przeniesiony do Viedma w Patagonii i staje si¢ prawdziwym misjonarzem. Parafia
Viedma obejmowala wowczas 800 tys. km* i miala pod opieka Indian Ararauka-
ndéw, Patagonéw, Pampas, Tehuelches. To jego jako posrednika w pertraktacjach
z rzadem wybiera kacyk Namuncura. On teZ ochrzci malego Zefiryna Namuncura,
Ksiadz Dominik przemierzy! na koniu 50 razy Andy, ktére dziela Argentyne
i Chile. Przebyl 80 tys. km, podrézujac migdzy Chos Malal, Junin, Roca, Viedma,
Bahia Blanca, Choele-choel itd. Ochrzcit 12 tys. dzieci i dorostych. Zmart
w Bernal (Argentyna) jako ,,Ojciec Indian” 19 listopada 1922 1.

Ksiadz Luigi Variara '® (1875-1923) urodzit sie 15 stycznia 1875 r. w Viarigi
{Astri ~ Wiochy). Wstapil do oratorium w 1887 1. i zlozyl Sluby w 1892 r. W dwa
lata potem jedzie do Kolumbii na zaproszenie ks. Michele Unia, ktéry otworzyt
tam misje salezjafiska w$rdd tredowatych., Po otrzymaniu §wigcets kapladiskich
w Bogocie wraca do Aqua de Dios do tregdowatych. Tutaj zaklada Zgromadzenie
Corek Najswigtszych Serc, do ktérego poczatkowo weszly dziewczgta i kobiety
tredowate. Stworzyl tam tez szkole muzyczna, przygotowywal z tredowatymi
przedstawienia. Zmarl w 1923 r., zaledwie w wieku 48 lat. Jest kandydatem na
oltarze.

Ksiadz Giovanni Balzola (1860-1927), w wieku 24 lat rozpoczyna nauke,
a w 1887 r. otrzymuje sutanne z rak ks. Bosko.

To tylko kilka przykladéw ludzi, kt6rzy tworzyli historic salezjandw
w Ameryce Lacifiskiej, a bylo ich i jest tysiace.

4. SEKTORY DZIAEANIA RODZINY SALEZJANSKIES
W AMERYCE LACINSKIE]

Pierwszym sektorem pracy salezjafiskiej w Ameryce Lacifiskiej, jaki przed-
stawimy jest wychowanie do wiary V7.

5 Tamze, s. 243.
8 Tamze, 5. 190.
Y Tamsze, s. 287.
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Ludno&¢ Ameryki to w przewazajacej wigkszodci ludzie miodzi. Oni zatem sg
pierwszym polem dziatania salezjanéw i siéstr CMW. Wychowanie do wiary
miodych Latynoséw dokonuje si¢ przez szkole, parafic i oratoria czy centra
miodziezowe., W szkole dzieci ucza sig religii, ale caly program wychowania
religijnego jest pomys$lany jako dialog miedzy wiara i kultura. W catej Ameryce
Tacifiskiej salezjanie maja kontakt z przynajmmiej 400 tys. dzieci i mlodziezy
w 450 szkotach réznego typu. W wielu szkotach $rednich w Argentynie, Chile,
Ekwadorze, Wenezueli, Salwadorze czy Gwatemali salezjanie ksztalca takze
Wlideréw”, ludzi, ktérzy beda potem przewodzié we wspdlnotach katolickich jako
éwiadomi 1 wyksztalceni katolicy.

Podobnie w 368 oratoriach i centrach miodziezowych ponad 300 tys. dzieci
i mlodziezy spotyka sig, jezeli nie codziennie, to przynajmniej w soboty, niedziele
i §wieta z salezjaninem i animatorami, ktorzy oprocz zabawy i dozywiania, staraja
sig, by podopieczni mieli takze kontakt z Bogiem.

Salezjanie prowadza 430 parafii i oprécz tego pracujg w duszpasterstwie przy
108 kosciofach, maja zatem pod opieka prawie 9 min ludzi. Wiele z tych §wigtyd
jest poSwigconych Maryi Wspomozycielce Wiernych i ks. Bosko. Znane jest
w calym $wiecie sanktuarium ks. Bosko w stolicy Brazylii, a takze w Panamie,
w La Habana czy El Salvador.

Miodziez latynoska wychowuje sie¢ do wiary takze przez réznego rodzaju
rrzeszenia, woluntariat. Ponad 10 tys. mitodych ludzi nalezy do ponad 4300 grup
i ruchéw miodziezowych. Pracuje z nimi 1600 salezjanéw i 4100 animatoréw
éwieckich. Najpopularniejszy jest El Movimento Jjuvenil Saleziano — Salezjafiski
Ruch Miodziezowy. Obejmuje mlodziez w Chile, Argentynie, Boliwii, Kolumbii
i Meksyku. Dziataja tez harcerze — fos Esploradores de Don Bosco — w Argentynie,
Urugwaju, Paragwaju. Sa tez ruchy ENE, EJE, ESCOGE - obejmujace dzieci,
mlodziez 1 powolania do kaplafistwa. Zalozyt je ks. Leonardi, pracujacy
w Magdalena del Mar w Peru, Dzialaja tez el Mallin i1 el Camrevoc w Argentynie,
los Grupos de Accion Social w Wenezueli, Savio Clubs, zalozone przez koad. M.
Frazette w USA, Los Amigos de Doniingo Savio (ADS) — Przyjaciele Dominika
Savio, Los Cooperadores Jovenes — Mlodzi Pomocnicy Salezjafiscy i Mlodzi
Woluntariusze, Zrédlo wielu powolant kaplafiskich i zakonnych.

Na terenie Ameryki FLacifiskiej dzialaja tez grupy woluntariuszy z Europy, jak
Operation Mato Grosso, czy Mani Tese, Madreselva Madre, VIS i VIDES,
zrzeszajace mtodych ludzi, ktérzy poSwiecaja swdj wolny czas, niosac réZnorodng
pomoc Latynoamerykanom.

Wiosna 1992 r. odbyl si¢ w Cochabamba w Boliwii pierwszy Kongres
Miodziezy Latynoamervkanskiej w kolegium salezjariskim. Trzeba tez wspomnieé,
ze odpowiedzialnym za duszpasterstwo miodziezy przy Konferencii Biskupéw
Latynoamerykanskich jest salezjanin, biskup Kebrau Luis. Salezjanie, pracujac
z mlodzieza, buduja na Ewangelii nows cywilizacje miloSci.
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Drugim zagadnieniem, ktérym zajmiemy si¢ w tym rozdziale, bedzie praca
salezjafiska wér6d Indian '8,

Z 1158 plac6éwek prowadzonych w Ameryce przez Rodzing Salezjarfiska 63 ma
charakter czysto misyjny. Jako Zgromadzenie mamy 4 diecezje, 4 wikariaty,
1 Prefekture Apostolska i opiekujemy si¢ personelem w jednym okregu misyjnym.
Zgromadzenie oddato archidiecezj¢ Porto Velho, ale pracuje tam jeszcze 14
wspotbraci. Natomiast powierzono nam nowa diecezje Barra do Garcas, gdzie nasi
misjonarze opiekuja sie Indianami Bororo i Szawantes.

Na misjach w Ameryce Facifiskiej pracuje 216 wspétbraci, a pomaga im 2600
katechistéw. Pracujemy takze w okregu, kiére nie s zamieszkate przez Indian, ale
83 de facto misjami, s3 to Ariari, Guiratinga, Humaita. Salezjanie pracujg obecnie
wiréd 25 szczepOw indiafiskich, rozrzuconych na przestrzeni 1 min km? w réznych
krainach geograficznych. Do szczepéw tych naleza: Mixes, Chinantecos i Zapote-
cos w Meksyku, Kakchies w Gwatemali, Guaicas, Yanomami i Paroas w Wenezue-
li, Tucanos, Macus, Baniwas, Yanomami Piratapuyas, Tarianos, Peonas, Bororos
i Xavantes w Brazylii, Shuar (Hiwarosi) i Ashuwar w Ekwadorze, Quechua
i Aymara w Boliwii, Peru i Ekwadorze, Ayoveos (Moros), Chamacocos i Maskoy
w Paragwaju i Mapuches w Argentynie.

Przypomnijmy wkiad salezjan6w w nauke *°,

Gdy w 1975 r. salezjanie obchodzili stulecie misji salezjafiskich, stawny etnolog
Claude Levi-Strauss wyrazil si¢ z uznaniem o naukowych osiagnigciach salezjafs-
kich misjonarzy i ich zashugach dla wiedzy o krajach i ludziach Trzeciego Swiata.
Salezjanie od poczatku byli ped urokiem Indian 1 ich kultury. Wykorzystywali ich
warto§ci kulturalne, zardwno w nauczaniu i wychowaniu, jak i potem w liturgii.

Kontakt z Indianami budzil u misjonarzy zaciekawienie ich jezykiem,
zwyczajami, sposobem Zycia, wierzeniami. Spostrzezenia i wiadomosci na ten
temat zawierali w ksiazkach i pracach etnograficznych.

Ksiadz Dominik Milanesio, kt6ry 25 razy przebyt Andy, jest autorem pracy: La
Patagonia: lengua, industria, costumbres y religion de los Patagones (1889).
Ksiadz Jose Beauvoir napisal Los Shelknam indigenas de la Tierra del Fuego: sus
tradiciones, costumbres y lengua (1915), a takie Leyendas shelknam (1921),
a poprzedzil je Pequeno album de retratos indigenas y patagones (1907).

Ksiadz Lino Carbajal, profesor nauk przyrodniczych i dyrektor obserwatorium
astronomicznego w Villa Colon (Urugwaj), jest autorem cennego dzieta w pigciu
tomach: La Patagonia: estudios generales (1909). Podaje tam wiadomodci
z historii, topografii, etnografii, meteorologii, przyrody, ekonomii, polityki,
wyksztalcenia 1 prawa.

W Brazylii ks. Colbacchini, kiéry zyt 50 lat wéréd Beroro i Xavantes w Mato
Grosso, napisal dzietko: Los bororos orientales 'Orarimugudoge’ del Mato Grosso,

Y Boletin Salesiano. Quinto centenario 1492-1992. Presencia salesiana en America, 1992, 6-8,
s, 23-26.
¥ Tamze, s. 27-30.
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a ks. P. Albisetti jest autorem slawnej Enciclopedia Bororo. W Ekwadorze
ks. P. Pelizzano napisal Enciclopedia Shuar. W Wenezueli o szczepie Yanomami,
zyjacych nad Gornym Orinoko napisal ks. Cocco: Parima, donde la tierra no
acoge a los muertos. Mons. Riccardo Pittini napisal dobre studium o Indianach
w Chaco Paraquaio: El Chaco paraquayo y sus tribus; apuntes etnograficos
y leyendas. W Meksyku o Indianach Mixes napisal ks. Mauro Rodriguez: La
cultura mixe: simbologia de un humanismo (1974).

Salezjafiscy misjonarze maja duze zastugi na polu jezykoznawstwa® ludéw
Ameryki, cho¢ malo si¢ o tym wie. Chodzi tu ¢ opracowanie gramatyki
i stownikéw jezyka méwionego przez Indian, zapis w nim spuscizny kulturalnej,
tradycji, historii, §piewéw i muzyki, mitéw, a takze thumaczenia tych zapiséw na
jezyki europejskie.

Trzeba tu wymieni¢ dzieto ks. Tonelli Gramatica y glosario de la lengua de los
Ona-Shelknam de Ila Tierra del Fuego (1926), czy ks. Beauvoir: Pequeno
diccionario del idioma fueguinoona (1915) Iub ks. Pessina: Elementos de gramatica
y diccionario de la lengua de los Bororos-Coroados (1908), ks. Martineza:
Diccionario jibaro espanol, czy czierotomowa encyklopedie ks. Rouby z gramatyka
Hiwaroséw, stownikiem i katechizioem, a takze fragmentami poezji, dialogéw, itd.

Duzg warto$¢ majg opracowane przez misjonarzy salezjafiskich gramatyki
i stowniki jezykéw Indian mieszkajacych nad Rio Negro (Brazylia), a wigc tukana,
maku, eanana, tariana. Ksiedzu Cocco, ktory wiele lat 2yl wéréd Indian Yanomami
i Guaikas and Alto Orinoko w Wenezueli, zawdzigczamy stownik hiszpafisko-
-yanomami, yanomami-hiszpafiski oraz gramatyke Guaikas, natomiast ks. Bottig-
noli, ktéry zyt wéréd Indian Guarani w Chaco Paraquaio, opracowal Diccionario
guarani-castellano.

Sprébujemy teraz pokrotce scharakteryzowal zastugi misjonarzy salezjafskich
w dziedzinie geografii i meteorologii .

Ksiadz Bosko chcial, by niektérzy przyszhi misjonarze przygotowywali si¢ do
pracy misyjnej, zaznajamiajac sic w najlepszych obserwatoriach Wioch takze
z meteorologia. W ten sposéb mieli sig przyczynial do pestepu ludzi, wirdd
ktérych mieli pracowat.

Ksiadz Jose Fagnano zalozyt w Carmen de Patagones (Patagonia Péinocna)
obserwatorium, ktére powierzyl miodemu salezjaninowi - ekspertowi w tym
wegledzie, ks. A. Stefenelli. Kolejne powstatc w Punta Arenas. W Ameryce
Lacifiskiej salezjanie wybudowali 30 obserwatoriéw astronomicznych w Argen-
tynie, Chile, Ekwadorze, Brazylii, Saiwadorze, kiére oddaly nieocenione ushugi
w nawigacji, rolnictwie. O ich wyniki badafi ubiegaly sig ministerstwa, od-
notowywano je w miedzynarodowych biuletynach meteorologicznych.

W archiwach salezjafiskich znajduje sie bogaty material geograficzny,
zwlaszeza mapy zrobione przez misjonarzy salezjariskich. Trudno cytowaé

D Tamze, s. 34,
A Tamze, s. 34,
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wszystkich salezjafiskich geografow, ale wystarczy wspomnieé ks, Alberto De
Agostini, ktéry przebadal Andy miedzy 47 a 52 réwnoleznikiem; zgromadzil
niezwykle bogaty material fotograficzny i dane geograficzne.

Nie mniejsze osiggnigcia uzyskali salezjanie w dziedzinie szeroko pojetej
wiedzy o przyrodzie 2.

Salezjanie, prowadzac szkoly rdZnego typu, interesowali sie takze ludZmi
i miejscem, gdzie pracowali. Stad przy szkotach powstawaty zbiory skat i kamieni,
zwierzat, owadéw 1 roslin, ktére opisywali i katalogowali. Koadiutor salezjafiski
Angel Benove w Ziemi Ognistej zebral 130 r6éznych porostéw, ks. Crespi
w Ekwadorze zebrat ponad 200 réznych paproci. W ten sposéb powstaty muzea
w Punta Arenas, Fortin Mercedes, Campo Grande itd.

Salezjanie prowadzili szkoty rolnicze, dlatego pisali tez podreczniki rolnictwa
i ksigZzki specjalistyczne w tej dziedzinie. Dzigki salezjanom zadomowilo sie
w Ameryce wiele ro§lin uprawnych i zwierzat hodowlanych przedtem nieznanych.
Przyczynily sie do tego szkoly rolnicze w Uribelarrea, Stefanelli, Linares, Rodeo
del Medio (Fakultet Etnologii) i wiele innych w Kolumbii, Brazylii, Ekwadorze,
Wenezueli, Paragwaju, itd.

Pozostale osiagnigcia salezjanéw przedstawimy ponizej %.

Misjonarze salezjafiscy sg tez autorami historii Ko§cioléw i misji w réznych
pafistwach. Jedng z cenniejszych jest Historia de la Iglesia en Argentina
w dziesieciu tomach pidra ks. Cajetano Bruno. Salezjanie napisali tez wiele
podrecznikéw szkolnych.

W Argentynie, Brazylii, Ekwadorze, Salwadorze, Gwatemali, Meksyku, Peru,
Urugwaju i Wenezueli salezjanie prowadza uniwersytety i inne szkoly wyZsze.

Salezjanie prowadza tez wydawnictwa, ksiggarnie, rozglo$nie radiowe, centra
produkeji programéw radiowych 1 telewizyjnych o treSci szkolmej i religijne].
Wydaja tez kilka czasopism i dziennikéw katolickich.,

6. SALEZJANIE WSROD CHEOPCOW
Z MARGINESU SPOEECZNEGO #

Zycie zmusito salezjandéw do wyjécia z kolegidéw 1 centréw miodziezowych na
ulice, ktéra stala si¢ ostatnio ,,domem” dla tysiecy chlopcéw, ktérzy uciekli lub tez
zostali wyrzuceni z wlasnych rodzin. Jedna z form pomocy dla samowychowania
chopcéw sa salezjafiskie miasta chlopcOéw, noszace zwykle imie ks. Bosko.
Salezjanie zaadaptowali tutaj wzorce amerykafiskiego wychowawcy Ojca Flanaga-
na. Wiasna administracja, wiasny personel wychowawczy, wybrany spofréd
wychowankdw, nawet wiasny system bankowy, maja wprowadzi¢ chtopcéw na

2 Tamze, s. 35.

= Tamze, . 35.

*Tamze, s. 35; por. R. Farina, Wkiad naukowy misji salezjariskich, przet. A. Strus,
»Seminare”, Krakéw-Lad 1978, s. 29-35.
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droge samoodpowiedzialno$ci, podejmowania decyzji, samowystarczalnosci,
resocjalizacji. Tak powstala dzieki inicjatywie ks. Nicolo w kolumbijskiej stolicy
— Bogocie — stawna Bosconia, miasto chlopcow, gdzie chiopcy poprzez rozne
stopnie resocjalizacji moga wrocié do spoleczefistwa jako pelnowartoSciowi
obywatele. Obecnie Bosconia ma pod opieka 1500 dzieci i miodziezy z calej
Kolumbii. Niedawno ks. Nicole zalozyt podobne domy resocjalizacji dla
dziewczgt. Oprécz Bosconii w Bogocie powstaly podobne miasta chiopcéw
w Medellin, w Cali, w Choco, w Vichada, gdzie jest nawet szkola rolnicza dla
bylych gamines. Podobny dom dla dzieci ulicy powstal dzigki inicjatywie ks.
Martina Rodriguez w Asuncion (Paragwaj) i nosi nazwe Centro Don Bosco Roga.
W Brazylii salezjanie maja tego rodzaju domy w Belo Horizonte — Centro
Salesiano del Menor — CESAM i Casa Don Bosco, w Humaita — Cooperativas del
Menor — COMEN, w Belem De Para — Republica del Pequeno Vendedor,
w Manaus —~ Pro-Menor Don Bosco. Salezjanie wzorem ks. Bosko chcg pomoéc
zagubione] milodziezy z ulic wielkomiejskich. Organizujg tez tzw. ,domy
otwartych drzwi”, gdzie chlopcy o kazdej porze dnia i nocy mogg znaleZé
schronienie. Otwierane sa tez domy noclegowe, prowadzi si¢ takie kursy
przysposobienia zawodowego, otwiera si¢ warsztaty, aby tym z ulicy daé szanse
wejécia do spoleczeristwa. Niewatpliwie La Florida kolumbijska jest wzorem, ale
mozliwoéci pracy dla dzieci i mbodziezy z ulicy jest wiele i nie wszystkie zostaly
juz wykorzystane.

7. SALEZJANIE 4 POLITYKA®

Oprécz dziatainodei pedagogicznej 1 dydaktycznej — choé malo kto méglhy ich
o to posadzié — salezjanie wlaczyli sie bardzo czynnie w Zycie polityczne. Tacy
ludzie, jak kardynal Raul Silva, kt6ry bronit praw czlowieka w czasie dyktatury
Pinocheta w Chile, czy arcybiskup Arturo Rivera Damas, kt6ry w Salwadorze stal
sie jednym z najwazniejszych poSrednikéw miedzy rzadem a partyzantami, aibo
kardynat Miguel Obando Bravo, arcybiskup Managua w Nicaragui, ktéry walczyl
najpierw z dyktatura Somozy, a obecnie staje w obronie praw ludu przeciw
dyktaturze sandinistéw, Swiadcza, Ze salezjanie potrafia dziala¢ takZe na polu
polityki, gdy zmusi ich do tego sytuacja. Zresztg w rodzinie salezjafiskiej poglady
1 zaangaZzowanie polityczne sg rdine: od skrajnie lewicowego Jean—Bertrand
Aristide na Haiti, ktéry z powodu swego zaangazowania w polityke opuscil
Zgromadzenie i zostal prezydentem swego kraju, az po ostro krytykujacego
sandinistéw w Nikaragui kardynala Miguel Obando Braco. W 1990 r. nagrode
UNICEF-u Crianca e Paz otrzymat koadiutor salezjafiski Raimundo Mesquita za

® Roletin Salesiano. Quinto centenario 1492-1992, Presencia salesiana en America, 1992, 6-8,
s. 48-51; por. 8. S zmidt, Kolumbijskie miasio chtopcow, ,Biiletyn Salezjasiski”, 1993, 7-8, s. 76;
por. S. S zmidt Dazeciulicy, ,,Go§¢ Niedzielny”, 1993, 25, 15,
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zorganizowanie ruchu Menino da Rua - zajmujacego si¢ dzieémi ulicy. Koadiutor
Raimundo nie tylko opiekuje si¢ tego rodzaju dzieémi, ale tez walczy o ich prawa.
Gdy w 1988 1. wazyly si¢ losy ustawy 227, bioracej pod opieke¢ prawng dzieci
brazylijskie Raimundo zorganizowal manifestacie uliczne tych dzieci najpierw
w Belo Horizonte, gdzie dziala, a potem w Rio de Janeiro, Sac Paulo, Recife, Porto
Alegre i wreszcie w stolicy, gdzie w dniu obrad otoczylo parlament 10 tys. dzieci
z ulicy. Za ustawg bylo 384, a przeciw zaledwie 5 gloséw.

8. SALEZJANIE I LUDZKIE CIERPIENIE #

Szukajac dusz na misjach, salezjanie nie mogli obojetnie patrzeé na cierpienia
fizyczne ludzi, z kt6rymi tam si¢ spotkali. Tak powstaly przy centrach misyjnych
przychodnie lekarskie i apteki misyjne, a nawet szpitale. Najwigcej zastug w tym
wezgledzie majg oczywiscie siostry CMW, ktére wedrujac od wioski do wioski
indiafiskiej nioslty tym ludziom nie tylko Ewangelie, ale tez stuzyly porada lekarska
i rozdawaty leki, leczyly uvkaszenia jadowitych wezy, malarie, rany otrzymane
w nieustannych walkach szczepowych, zakaZenia, niedozywienie, zwlaszcza
u dziect. Dzi§ jest w Ameryce Lacidskiej okolo stu tego rodzaju przychodni
i aptek. Szczegblne wzgledy zaskarbila sobie wérdd Indian Szuar w Ekwadorze
siostra Maria Troncatii, zwana przez nich pieszczotliwie ,mateczka” i ,,czarodziej-
ka”. Salezjanie prowadza tez w Kolumbii dwa leprozoria: w Aqua de Dios
i w Contratacion. Niezmierne zastugi w ich rozwoju majg ks. Michele Unia i
ks. Luigi Variara, prawdziwi apostolowie tredowatych.

9. SALEZJANIE I SRODKI SPOLECZNEGO PRZEKAZU
W AMERYCE LACINSKIEI?

Ksigdz Bosko szybko odkryt znaczenie teatru, prasy i ksigzki zaréwno
w wychowaniu mtodziezy, jak i ewangelizacji ludzi doroslych. Odnoszac sukcesy
na tym polu, narazal sie jednak wrogom Koéciola. Salezjanie na misjach szybko
tez odkryli znaczenie radia, prasy, a ostatnio i telewizji. Niemal kazda inspektoria
ma swoje wydawnictwo, ksiggarnie, drukarnie, centra produkcji pomocy audiowi-
zualnych. Salezjadiskie rozgloénie radiowe sg w Argentynie (1), w Boliwii (2),
Brazylii (1), Chile (5), Kolumbii (1, TV-1), Paragwaju (radio i TV-2). Radic i TV
sa wykorzystywane zaréwno do katechizacji, jak i edukacji, zwlaszcza ludzi
oddalonych od miast. Wérédd Indian Szuar w Ekwadorze pracuje ks. Alfredo

K. Oerder, Diesalesianische Familie in Lateinamerika. Don Bosco und die Welt der Arbeit.
Schwerpunkt: 500 Jahre Lateinamerika, 1992, 2, s. 16; te nze, Nur scheinbar unpolitisch, tamze,
s. 45-47,

* Boletin Saleziano. Quinto centenario 1492-1992. Presencia salesiana en America, 1992, 6-8,
s. 52-54, .
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Germani, kt6ry za pomoca radia prowadzi dla rozproszonych w puszczy
czerwonoskérych lekcje z zakresu szkoly podstawowej, Sredniej, a nawet wyZsze;j.
Ma ponad 5000 uczniéw. Misjonarze w Boliwii przez radio prowadza edukacje
Indian Aimara z Kami, pracujacych w gérnictwie, a takze Keczua na Altiplano.
Staraja si¢ tez obja¢ audycjami osadnikéw na odlegltych i niedostepnych terenach.
Innym przykladem moze byé Radic Don Bosco w kolumbijskim Choco,
zamieszkatym przez czerwonoskora ludno$¢. Salezjanie pracujg tam od kilku lat.
Nie sposéb dotrzeé do zagubionych w niedostepnej puszczy parafian zbyt czesto.
Tworzeniu jednoSci parafialnej sluzy wiaénie radio i TV miejscowa, ktéra uzyczyla
parafii misyjnej jeden kanal. Wérdd wielu wydawnictw najpoteZniejsze sa:
Ediciones Don Bosco Argentina w Buenos Aires oraz w Brazyli Editora Salesiana
Dom Bosco w Sao Paulo i w Porto Alegre Centro Gaucho de Audiovisuais i w Belo
Horizonte Sistema Salesiano de Videocomunicacao. Roénie produkcja audiowizua-
Inych programéw szkolnych i katechetycznych takze na wideokasetach.

10, SWIADKOWIE SWIETOSCI SALEZJANSKIE] %

Kodciét wyrazit uznanie dla pracy Zgromadzenia w Ameryce Lacifiskiej,
powolujgc salezjanéw na rzadcoéw diecezji i do grona kardynaléw. Jeszcze
wiekszym uznaniem jest wyniesienie na oltarze czlonkdw Rodziny Salezjafiskiej
i wychowankow. 3 wrzeSnia 1988 r. Jan Pawel II oglosil blogostawiona
wychowanke sidstr. CMW w Argentynie, Laurg Vicuna (1891-1904). Na
wyniesienie na oltarze czekajg jeszcze: wychowanek salezjanéw, syn kacyka
indiafiskiego Araukandw, Zefiryn Namuncura (1886-1905), koadiutor salezjafiski
Artemide Zatti (1880-1951), ktéry cale swe zycie poSwigcit chorym w Argentynie,
ks. Alojzy Variara (1875-1923), duszpasterz tredowatych i zalozyciel zgromadze-
nia Corek NajSwigtszych Serc w Kolumbii, ks. Rudolf Komorek (1893-1949),
ofiarny misjonarz i duszpasterz Polonii brazylijskiej, siostra Maria Troncaiti
(1893-1969), opiekunka Indian Szuar w Ekwadorze, siostra Maria Romero Menes
(1902~1977), ki6ra poswiectia swe Zycie najbiedniejszym w San Jose w Kostaryce,
bp Antonio de Almeida Lustosa (1886-1974), zatozyciel siéstr J6zefitek w Brazylii,
bp Octavioc Ortiz Arrieta (1878-1958), ktdéry poswigcit si¢ pracy wéréd campesinos
w Peru, a takze Attilio Giordani (1914-1972), zmarly w opinii §wieto§ci w Brazylii.

ZAKONCZENIE

Wszystko to, co powiedzieliSmy, jest konieczne, aby zrozumieé¢ dynamizm
pracy salezjariskie] w Amervee Eacifiskiej, ktéry do dzi§ nie utracit nic ze swej

* Lo Societd di San Francesco di-Sales in sessennio: 1978-1983, Roma 1983, s. 24; por. La
Socierq di San Francesco di Sales in sessennio: 1984-71990, Roma 1930, s. 181.
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miodzieiczej $wiezoSci. Podobnie szybki naptyw powolafi i szybki rozwéj, dziet
salezjafiskich jak w Ameryce bacifiskiej trudno gdzie indziej zaobserwowad.
Przyczyn nalezy szukaé nie w jakiej§ zewnetrznej koniunkturze, co raczej
w ,,duchu” ks. Bosko. Ksiadz Bosko byt czlowiekiem przedsigbiorczym, miat
charakter choleryka. Wszystko, co uwazal za konieczne, usitowal bezwzgiednie
przeprowadzié i innych do tego zapalié. Do $mierci ks. Bosko powstato
w Ameryce Lacifiskiej 14 palcowek. On sam praktycznie powolat je do zycia
i troszczyt si¢ o nie, cho¢ nigdy tam nie byl osobiscie. Ten szybki rozwdj nie ustat
do dzi$. Salezjanie maja tam 24 inspektorie i 630 placéwek. Praktycznie nie ma
kraju, gdzie by nie pracowali. Do ich szkdt uczeszeza ok. 600 tys. mbodziezy, a do
oratoriéw 1 centréw miodziezowych dalszych 400 tys.

Nie jest latwo obiektywnie oceni¢ dziatalno$é salezjanéw i sidstr CMW,
a takze wspétpracujacych z nimi Pomocnikdw Salezjafiskich i innych stowarzyszeit
oraz zwigzkéw na terenie Ameryki Lacifiskiej. Moina tylko powiedzied,
ze trudne sytuacje mobilizuja sily, a Opatrzno$¢ Boza daje tez w takich
nadzwyczajnych sytuacjach specjalne pomoce. O tym, Ze salezjanie zdobyli
uznanie w oczach Kofciota, §wiadczy fakt, ze 52 biskupéw latynoamerykafiskich
to salezjanie. KoSciél, wybierajac az tylu salezjandéw na biskup6w, potwierdzit,
ze salezjanska droga walki z ubdstwem poprzez ksztalcenie i wychowanie
jest stuszna i najpewniej prowadzi spoleczefistwo do rozwoju. Nie jest to
jednak import ewvropejskich idei i pogladéw. Wykorzystujac wilasny rozsadek
1 wiarg, salezjanie przygotowali tych ludzi do podejmowania wiasnych decyzji,
do brania losu we wiasne rece. Tak przynajmniej chciat ks. Bosko w swoim
programie wychowawczym.

Sommario

Questo articolo, intitolato ,,La Famiglia Salesiana in America Latina”, presenta nella prima parte la
storia della presenza salesiana in questo continente, nell’altera parte i varii settori defl’attivita della
Famiglia Salesiana in America Latina: educazione alla fede nelle chiese e scuole salesiane, i movimenti
glovanili, i lavoro missionario tra la genti primitive, il contributo scientifico dei missionarii salesiani,
i salesiani e la gioventu emarginata, i salesiani ¢ la politica, la Famiglia Salesiana nel mondo del dolore,
i salesiani e massmedia, i salesiani fondatori delle varie congregazioni, la santita salesiana. Ogni giorno
i salesiani e le suore FMA prendono il contatto con cirica 600 mila giovani e ragazzi nelle varie scuole
¢ con 400 mila giovani e ragazzi nei vari centri giovanili ed oratorii. La Chiesa ha riconosciuto il lavoro
pastorale ed educativo dei salesiani in America Latina nominando attualmente quasi 60 vescovi
¢ 2 cardinali.
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SPRAWA NOMINACII I PRZYBYCIA DO WARSZAWY
WIZYTATORA APOSTOLSKIEGO W 1918 r.

Podczas trwajacej jeszcze wojny, 29 maja 1918 r., w godzinach wieczornych,
mieszkaficy Warszawy zgotowali owacyjne powitanie wizytatorowi apostolskiemu
pratatowi Achillesowi Rattiemu. Wérdd witajacych znajdowali sie przedstawiciele
polskich wtadz kodcielnych i pafistwowych, z czlonkiem Rady Regencyinej,
metropolita warszawskim, arcybiskupem Aleksandrem Kakowskim na czele, oraz
niemieckich wladz okupacyjnych’. Owacje i obecno§¢ dostojnikéw koscielnych
i padstwowych byly usprawiedliwione, poniewaz chwila byla rzeczywiscie
niezwykta. Oto po 121 latach, odkad ostatni nuncjusz apostolski Lorenzo Litta
opufcit Warszawe, na ziemie polskie ponownie przybyl przedstawiciel Ojca
Swietego. Nazajutrz, w §wieto Bozego Ciata, przewodniczac uroczystej procesji
Eucharystycznej po ulicach Warszawy, pralat Ratti mégt naocznie przekonaé sig
o glebokiej wierze ludu polskiego i o jego przywigzaniu do Stolicy Apostolskie;.
Z pewnofcig wielu uczestnikéw tych uroczystofci zadawalo sobie wdwczas
pytanie o przyczyny i okolicznodci przybycia do Warszawy wizytatora apostols-
kiego. Przeciez wojna jeszcze si¢ nie skoficzyla. Polska nie byla krajem
suwerennym, a w Warszawie oprécz Rady Regencyjnej i rzadu Krélestwa
Polskiego rezydowaly niemieckie wiadze okupacyjne z generalem gubernatorem
Hansem Hartwigiem von Beselerem na czele. Jakie wigc motywy sklonity Stolice
Apostolska do pedigcia takiej decyzji?

Na to pytanie w zasadzie udzielono juz odpowiedzi w okoliczno$ciowych
artykulach i opracowaniach po§wigconych osobie Achillesa Rattiego, pdZniejszego
papieza Piusa XI% Pozostaly jednak pewne watpliwoséci spowodowane rzekoma
wypowiedzia kanclerza Georga Hertlinga, zawarta w pamigtniku Bogdana

! Archivio Segreto Vaticano (AV) Archivio della Nunziatura di Varsavia (ANV) 192 £, 342-346
Mons. Ratti do kard. P. Gasparriego 5 VI 1918.

2Zob. np. A. Novelli, Pio XI (Achille Ratti) 1857-1922, Milano 1923, p. 121-123;
F. Ritter von Lama, Papst Pius XL Sein Leben und Wirken, Augsburg 1929, s. 18-19;
W. Meysztowicz La nunziatura di Achille Ratti in Polonia, [w:] Pio XI nel trentesimo della
morte (1939-1969). Raccolta di studi e memorie, Milano 1969, p. 179-180; Z. Zieliris k i,
Papiestwe i papieie dwdch ostatnich wiekdw, wyd 2, cz. 2, Poznan 1986, s. 88-89.
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A

Hutten-Czapskiego, jakoby rzad niemiecki prowadzit dlugie pertraktacje ze Stolica
Apostolska w kwestii przyslania do Warszawy wizytatora apostolskiego®. Z tego
wzgledu, Ze interpretacja tej wypowiedzi, spreparowana w okresie stalinowskim*,
nadal funkcjonuje w historiografii°>, warto te kwestie dokladniej przedstawié na
podstawie m.in. Zrédel watykadskich.

Znany akt dwdch cesarzy, z 5 listopada 1916 r., o utworzeniu Krélestwa
Polskiego, spoleczedstwo polskie przyjelo z mieszanymi uczuciami, a po
ogloszeniu zaciggu do wojska, dla wielu bylo juz sprawa oczywista, ze wladzom
okupacyjnym zalezy przede wszystkim na zdobycin rekruta do prowadzenia
dalszej wojny z Rosja. Polacy spodziewali si¢ najpierw utworzenia rzadu,
a nastepnie poiskiej armii. Nic wiec dziwnego, Ze wobec ,,wezwania do broni”
zajeli zdecydowanie negatywne stanowisko. W tej sytuacji wladze okupacyine
powolaly wkrétce Tymczasowa Rade Stanu, ktéra byla namiastka rzadu i miala
wypracowal i przygotowaé zreby ustrojowe przyszlej pafistwowosci®. Do
1 wrzeénia 1917 r. Polacy przejeli z rak niemieckich szkolnictwo 1 sadownictwo.
27 paidziernika na Zamku Krélewskim odbylo si¢ uroczyste wprowadzenie
w urzgdowanie Rady Regencyjnej, powolanej na mocy patentu cesarskiego, z 12
wrzeSnia 1917 1., o najwyzszej wladzy paristwowej w Krélestwie Polskim .

Czionkowie Rady Regencyjnej: arcybiskup Aleksander Kakowski, ksigze
Zdzistaw Lubomirski i hrabia Jozef Ostrowski, pomimo zastrzezonego w patencie
nadrzednego stanowiska mocarstw okupacyjnych, starali sie jednak o uzyskanie
chociazby minimum samodzielno$ci i poparcia na arenie miedzynarodowej.
Wyrazem tych dazed byt m.in. telegram skierowany do papieza Benedykta XV, z 29
pazdziernika, w ktérym informujac Ojca Swictego o objeciu najwyzszej wiladzy
panstwowej, jednoczeénie zapewniali go ¢ swym oddaniu i przywigzaniu do Stolicy
Apostolskiej oraz prosili o blogostawiefistwo apostolskie dla siebie i calego narodu.
Papiez, przesylajac swoje blogostawiefistwo, 7 stycznia 1918 r., zlozyt Zyczenia,
,,aby najszlachetniejszy Nardd Polski wraz z mozZnoscia samoistnego rzadzenia sig
odzyskat tez, z pomoca Boza, dawna pomy$ino$é i chwate” . Odpowied? Stolicy
Apostolskiej byta bez watpienia, poza wzgledami czysto religijnymi, wyrazem
moralnego poparcia Rady Regencyjnej w stosunkach z wtadzami okupacyjnymi
i uznaniem polskich dazefi niepodlegto§ciowych na arenie miedzynarodowej®.

3B, Hutten-Czapski, Szefédzesiqt lat Zycia polityeznego i towarzyskiego, t. 2,
Warszawa 1936, s. 551.

*Y. Jurkiewicz, Nuncjatura Achillesa Ratti w Polsce, Warszawa 1953, s. 19-22.

SZob. T. Schramm, Watykan webec odbudowy paristwa polskiego, [w:] Szkice z dziejow
popiestwa, red. 1. Koberdowa, J. Tazbir, t. 1, Warszawa 1989, s. 255-256.

" ®Szerzej na temat okolicznoéci utworzenia Krélesiwa Polskiego oraz powolywania i dzialalnogci
jego kolejnych wladz zob. J. Paje ws ki, Odbudowa paristwa polskiego 19141918, Warszawa
1978, s. 116 nn.

"Por. kard. A, Kakowski, Z niewoli do niepodlegtosci, t. 2, Warszawa 1933, 5. 99 i nn.
{mps).

8 Monttor Polski”, 1918, nr 11.

“Por. Z.3. Winnicki, Poczaki stosunkéw polisko-watykariskich u schyfou I wojny swiatowej,
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Arcybiskup Kakowski byl chyba ponadto osobifcie niezmiernie usatysfakc-
jonowany odpowiedzig papieska, poniewaz implicite wyrazala ona zgode Papieza
na jego udzial! w Radzie Regencyjnej. Kwestia ta wymaga jednak nieco szerszego
omdéwienia, tym bardziej, ze wiaZe si¢ ze sprawa przystania do Warszawy
wizytatora apostolskiego.

Arcybiskup Kakowski, zanim wyrazil swa zgode na wejScie do Rady
Regencyjnej, zasiegal zdania biskupdéw metropolii warszawskiej. 16 wrzesnia,
a wigc na dwa dni przed oficjalnym przedstawieniem wiadzom okupacyjnym
kandydatéw do Rady Regencyjnej przez Komisje Przej§ciowa Tymczasowej Rady
Stanu, odbylo si¢ posiedzenie biskupébw, w ktérym uczestniczyli: arcybiskup
Aleksander Kakowski, biskup Stanistaw K. Zdzitowiecki — ordynariusz kujawsko-
-kaliski, biskup Antoni J. Nowowiejski — ordynariusz ptocki, biskup Kazimierz
Ruszkiewicz -- biskup pomocniczy warszawski, ks. Zenon Kwiek — administrator
diecezji lubelskiej i podlaskiej oraz w charakterze konsultoréw ks. Zygmunt
Chetmicki i ks. Wojciech S. Owczarek 1. Przedmiotem obrad byly jedynie dwie
kwestie, wysunigte przez arcybiskupa Kakowskiego: czy arcybiskup warszawski
ma wejéé do Rady Regencyjnej i czy biskupi wejda do przysziej Rady Stanu. Po
przedstawieniu argumentéw za (referowal pratat Chetmicki) i przeciw (referowat
pratat Owczarek) 1 po wyczerpujacej dyskusji zebrani doszli do wniosku, ze
LHudziat arcybiskupa warszawskiego w Radzie Regencyjnej jest wskazany, a nawet
konieczny” ". O$wiadezyli tez, ze wejda do Rady Stanu. Podjete decyzje
uzasadniali tym, Ze wymaga tego interes narodowy, aby podstawy pafistwa
polskiego budowane byly przez rece wolne od stronniczych wplywéw, nieskalane
w swoich uczuciach narodowych, nie szukajace taniej popularnoSci i majace na
wzgledzie jedynie dobro narodu. Ponadto byli zdania, Zze najwyZszy reprezentant
Koéciola w Krélestwie Polskim, pomimo obaw przed utrata dobrego imienia, nie
moze w tak doniostej chwili sta na uboczu, poniewaz powaga i znaczenie
Kodciota w spoleczedistwie polskim wymagaja aktywnego zaangazowania czyn-
nika koScielnego w pracy pafistwowotworczej. Po wyshuchaniu opinii biskupéw
i ich zapewnieniu o wspdlpracy w przyszlej Radzie Stanu, arcybiskup Kakowski
o$wiadczyl, ze ,.do Rady Regencyjnej wstepuje” 2.

6 paZdziernika, za poSrednictwem nuncjusza wiedefiskiego arcybiskupa
Teodoro Valfré di Bonzo, przestal protoké! posiedzenia biskupéw do Stolicy

~Chrzescijanin a Wspélczesnos§é”, 1987, nr 4, s. 76; S. W i1k, Episkopar Kosciola katolickiego
w Polsce w latach 1918~1939, Warszawa 1992, s, 13,

YNa posiedzenie nie przybyli: bp Antoni Kara§ ~ ordynariusz diec. sejnefiskiej i bp Augustyn
Losifiski — ordynariusz diec. kieleckiej, natomiast bp Marian Ryx — ordynariusz diec. sandomierskiej
przystal oéwiadczenie, Ze w cale] rozciaglodci akceptuje postanowienia, ktére podejma przybyli na
posiedzenie biskupi.

1 Archivio della Sacra Congregatio pro Affari Beclesiastici Straordinari (Arch. SC pro AAEESS)
Pos. 483 Protokdét posiedzenia biskup6w meiropolii warszawskiej z 16 IX 1917; toi: kard. A.

Kakowski, dz cyt, s 72. -

Pkard. A. Kakowski, dz cyt,s. 73.
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Apostolskiej. W osobnym pi§mie, adresowanym do nuncjusza, szczegbélowo
wyjaénil okoliczno$ci i motywy, jakimi si¢ kierowal wyrazajac swa zgode na
udzial w Radzie Regencyjnej. Przede wszystkim podkreslil fakt, ze Tymczasowa
Rada Stanu, nie pytajac go o zgode, na podstawie tradycji o roli i uprawnieniach
prymasa Polski, ktéry po $mierci lub abdykacji kréla pemnit funkcje interrexa,
wysuneta jego kandydature, jako arcybiskupa warszawskiego 1 prymasa Polski, na
przewodniczacego Rady Regencyjnej i w tym charakterze przedstawila go
wladzom okupacyjnym. Przedstawiajac nastepnie przebieg posiedzenia biskupéw,
zauwazyt, iz brali oni takze pod uwage ducha anarchii, szerzacego si¢ w spolecze-
stwie pod wplywem wydarzefi w Rosji oraz wzrastajaca agitacie Zydow,
stronnictw i ugrupowan politycznych, ktére przy wsparciu prasy 1 antykoScielnych
elementéw liberalnych dazyly do zapewnienia przysziemu pafstwu polskiemu
ustroju republikafiskiego. Jako przykiad tej dzialalnosci podat odrzucenie przez
urzednikéw sadownictwa polskiego formmuty przysiegi o charakterze religijnym
i zastapienie jej zwyklym przyrzeczeniem, co powtérzylo si¢ takze w chwili
przejecia od wiadz okupacyjnych polskiego szkolnictwa. Arcybiskup Kakowski
sadzit, ze dokonano tego pod wplywem organizujacej sie na ziemiach polskich
masonerii. Dlatego uwazal, Ze jego udzial w Radzie Regencyjnej oraz zaan-
gazowanie biskupdw w Radzie Stanu pozwoli Episkopatowi na zneutralizowanie
antykoScielnej i1 antyreligijnej dzialalno$ci czynnikéw liberalnych.

W swym piS$mie metropolita warszawski zrelacjonowal takie tre§é¢ rozmowy
z przedstawicielem wiadz niemieckich, ktére uzalezniaty wyrazenie swej zgody na
jego udzial w Radzie Regencyjnej od zaakceptowania nastepuiacych warunkéw:
1) pafistwo polskie bedzie obejmowal terytorium cokupowane przez mocarstwa
centralne; 2) Rada Regencyjna wraz z rzadem potepi kazdy rzad polski, ktéry
vkonstytuowatby sie na terytorium pafistw neutralnych lub wrogich mocarstwom
centralnym i nie nawiaZe kontaktdw z organizacjami polskimi, istniejacymi poza
Polska; 3) Polska wejdzie w uni¢ kulturalna, polityczng 1 ekonomiczna z oby-
dwoma mocarstwami centralnymi, odrzucajac jakakolwiek unie z pafistwami im
wrogimi, a zwlaszcza z Rosja; 4) Rada Regencyjna i rzad porzuca neutralno$é
i przyiacza sie do obrony mocarsiw centraluych; 5) odrzucg takze 2zgdania
przylaczenia do Polski terytoribw nalezacych do Niemiec lub do Austrii. Na te
waranki, jak relacjonowal arcybiskup Kakowski, przyszli czlonkowie Kady
Regencyine] udzielili zgodne] odpowiedzi, ze wejdg do Rady Regencyjnej tylko
i wylacznie na mocy postanowiett aktéw z 5 listopada 1916 1.1 12 wrze$nia 1917 1.
W swojej dziatalno$ci natomiast bedg sie kierowaé tylko wytycznymi zawartymi
w tych dokumentach, poniewaz nie majg prawa przesadzaé o wynikach ukladéw
miedzynarodowych, dotyczacych sprawy polskiej, jak i ¢ prawach narodu
polskiego. Rzad niemiecki nie byt zadowolony z tej odpowiedzi, ale jak pisat
arcybiskup Kakowski, wydaje sie, ze nie widzac innego wyjScia z zaistnialej
sytuacji, zgodzi si¢ na przedstawione mu kandydatury do Rady Regencyjnej .

' Arch. SC pro AAEESS Pos. 483 Pismo do abpa Valfré di Bonzo 6 X 1917.
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W kilka dni p6Zniej, podobne informacje otrzymal arcybiskup Eugenig Pacell;
nuncjusz apostolski w Monachium. W tym przypadku arcybiskup Kakowski, za;
posrednictwem prof. Jozefa Wierusza-Kowalskiego, udajacego sie do Szwajcarii
przekazal nuncjuszowi jedynie protokél posiedzenia biskupéw, z 18 wrzeéni';
1917 r., polecajac profesorowi ustnie wyjasni¢'!, ze nie prosit o pozwolenie
Stolicy Apostolskiej na wejicie do Rady Regencyjnej, poniewaz uwazal, 7 w tej
sprawie nie nalezy angazowac autorytetu Stolicy Apostolskiej i nie nalezy stawiaé
Stolicy w klopotliwej sytuacji. Po raz pierwszy wystapil tez z sugestia, aby Stolica
Apostolska rozwazyla przystanie do Warszawy swego przedstawiciela w charak-
terze péturzedowym. Nuncjusz Pacelli, relacjonujac sekretarzowi stanu kar-
dynatowi Pietro Gasparriemu wyjasnienia i sugestie arcybiskupa Kakowskiego,
dodat, iz zdaniem prof. Kowalskiego wiadze w Berlinie prawdopedobnie pie
bylyby przeciwne przystaniu do Warszawy przedstawiciela Stolicy Apostolskiej
w takim wlaénie charakterze 1°.

Profesor Kowalski dotart takze do reprezentanta Stolicy Apostolskiej w Szwaj-
carii mons. Francesco Marchettiege Selvaggianiege, ktéremu powtérzyt relacie
ztozong w nuncjaturze monachijskiej. Ponadto, na jego prosbe, przestawit ja we
wlasnorecznie napisanym Pro memoria, ktére ten przestal nastepnie do Sek-
retariatu Stanu '°,

W ostatnich dniach paZdziernika Siolica Apostolska byla wiec dobrze
poinformowana o sytuacji w Krolestwie Polskim 1 o okolicznoSciach, w jakich
arcybiskup Kakowski zdecydowat sie wejsé do Rady Regencyjnej, a biskupi do
Rady Stanu. Nie odpowiada natomiast prawdzie opinia, funkcjonujaca w dotych-
czasowej literaturze, ze arcybiskup Kakowski przyjal godno$§é regenta po
uzyskaniu zezwolenia papieskiego™. Do powstania takiej opinii przyczynil si
chyba sam Kakowski poprzez swoja niezbyt precyzyjna relacje, zawarty we
wspomnieniach: ,.Przed ostateczng decyzia prosilem papieza o zgode i blogo-
stawiefistwo apostolskie, ktére Ojciec Swiety Benedykt XV przystal mi przez
arcybiskupa Valfré di Bonzo, nuncjusza wiedefiskiego, tudziez przez umyélnego
wyslafica arcybiskupa Pacellego, nuncjusza monachijskiego” '®. Nalezy jednak
zwrécié uwage, e w innym miejscu, relacjonujac kwestie listu (notyfikacji) Rady
Regencyijnej do Ojca Swigtego z 29 pazdziernika, pisze: ,,Uprzedzajac notyfikacie,
dnia 6 paZdziernika 1917 r., wyslatem list do nuncjusza wiedenskiego Valfre di
Bonzo, w ktérym podalem wiadomos$é o powstatej Radzie Regencyjnej i o przy-
czynach mojego wejscia do niej, z pro§ba o poinformowanie Stolicy §w. w tej

* prawdopodobnie z obawy przed cenzura. Nuncjusz Valfre di Bonzo wobec sekrelarza stanu
wyrazit zdziwienie, diaczego do niego, 2 nie do nuncjatury monachijskicj abp Kakowski przesial
powyzsze pisma. Tamze, Pismo do kard. Gasparriego 14 X 1917,

S Tamze, Nuncjusz Pacelli do kard. Gasparriego 15 X 1917.

Y Tamze, Pismo z 25 X 1917, z zataczonym ,,Pro memoria”.

T7Zob.up. W. M ale ], Kardynat Aleksander Kakowski w §wietle wiasnych wspomnier, Krakéw
1958,5.7; 5. Pajewski, dz cyt, s. 206,

Bkard. A. Kakowski, dz cyt, s. 78.
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sprawie” !, po czym informuje, Ze 7 stycznia 1918 r. Ojcic Swigty w odrecznym
piSmie dat odpowiedZ Radzie Regencyjnej. Fakt, Zze arcybiskup Kakowski nie
prosit Stolicy Apostolskiej o zgode na wejScie do Rady Regencyjnej potwierdza
takze pismo nuncjusza Pacellego do sekretarza stanu kardynala Gasparriego .
OdpowiedZ Papieza z 7 stycznia 1918 r., z zyczeniami i blogoslawiefistwem
apostolskim, arcybiskup Kakowski moégt traktowal jako pozwolenie Papieza na
jego udziat w Radzie Regencyjnej.

Utworzenie Krélestwa Polskiego, patent z 12 wrzeSnia 1917 r. o jego
najwyzszych wiladzach pafstwowych, powstanic Rady Regencyjnej i powolanie
pierwszego rzadu polskiego z premierem Janem Kucharzewskim na czele, to
wydarzenia, ktére bez watpienia znaczaco wplynely na uaktywnienie dzialalnosci
Episkopatu Krélestwa Polskiego. Na konferencjach metropolitarnych biskupi
przygotowywali i omawiali projekty i wytyczne, dotyczace odnowy i oZywienia
w diecezjach zycia religijnego i kofcielnego, w znaczne] mierze zniszczonego
przez carat i toczacg sie wojng. Wyjatkowe pod tym wzgledem znaczenie miala
konferencja, ki6ra odbyla si¢ w Warszawie 11-12 grudnia 1917 r. Biskupi
przedyskutowali i przyieli wowczas m.in. Projekt o urzqdzeniu Kosciota
katolickiego w Krdlestwie Polskim, ktéry wlaSciwie mozna uznal za wstgpny
projekt przysziego konkordatu oraz wybrali kandydatéw na wakujace urzedy
biskupéw pomocniczych i wakujace stolice biskupie w Lublinie i1 w Janowie
Podlaskim. Postanowili takze zwr6ci€ si¢ do wladz Krélestwa z prosba o zniesienie
ograniczefi, ktérym podlegal Koéciét katolicki w my$l obowiazujacego nadal
prawodawstwa rosyjskiego?. W celu dokladnego poinformowania Stolicy
Apostolskiej o podjetych decyzjach i o programie zamierzonych dziatad, majacych
przyspieszy¢ odbudowe Zycia koscielnego na ziemiach polskich, biskupi wystali do
Nuncjatury Apostoiskie] w Monachium wikariusza generalnego archidiecezji
warszawskie] 1 zarazem podsekretarza stanu w Departamencie Spraw Politycznych
ks. Henryka Przezdzieckiego. 22 grudnia przekazal on nuncjuszowi Projekt
o urzadzeniu Kosciola katolickiego w Krdlestwie Polskim z prosba, aby Stolica
Apostolska zadecydowala, czy moZna go bedzie przedstawic, jako wstepny projekt
konkordatu, przyszlemu parlamentowi Krélestwa. Ponadto, w imieniu Episkopatu
i rzadu Krélestwa Polskiego, prosil Stolice Apostolskg o obrone praw polskich
podczas rozpoczynajacych si¢ wlasnie rokowah w Brzeéciu Litewskim?. Nie
wiadomo jednak, czy prosit tez, jak stwierdzal po kilku latach, o przesfanie do
Warszawy przedstawiciela Stolicy Apostolskiej ”. Byé moze uczynil to w jakim$

®Tamze, 5. 131. W tym fragmencie wspomniest wystgpuja tez bigdne daty: listu Rady Regencyjnej
do Ojca Swigtego — 28 zamiast 29 paZdziernika, pisma abpa Kakowskiego do nuncjusza Valfre di
Bonzo — 16 zamiast 6 paZdziernika,

% Arch. SC AAFEESS Pos. 483, Pismo z 15 X 1917,

 Archiwum Aschidiecezji Lubelskiej (AAL) Rep. 61 I 1 Protokét VIII Konferencji Biskupéw
prowincji warszawskiej z 11-12 XiI 1917.

2 Arch. SC AAEESS Pos. 483, Pismo z 22 XII 1917.

Bpor. S. Wilk, dz cyt, s. 16,
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osobnym pi§mie, ktérego dotychczas nie udalo sie odnaleié. Zastanawiajace jest
jednak to, Ze sam nuncjusz Pacelli, przekazujac sekretarzowi stanu informacje
i tre§¢ dokumentéw otrzymanych od ks. PrzeZdzieckiego, ani jednym stowem nie
wspomnial tak waznej przeciez kwestii >,

Sprawe przystania do Warszawy przedstawiciela Stolicy Apostolskiej podniost,
po raz wtdry, arcybiskup Kakowski w rozmowie z nuncjuszem apostolskim Valfre
di Bonzo, 12 stycznia 1918 r., podczas wizyty Rady Regencyjnej na dworze
wiedefiskim. Metropolita warszawski, przedstawiajac nuncjuszowi bardzo trudng
sytuacj¢ Kosciola katolickiego na ziemiach bylego zaboru rosyjskiego, byt zdania,
ze obecno$d reprezentanta Stolicy Apostolskie] w Warszawie wydatnie pomoglaby
biskopom pelskim w realizacji programu odnowy Zycia religijnego i pozwolitaby
im na utrzymywanie stalych i pewnych kontaktéw ze Stolicg Apostolska. Uwazat
tez, ze reprezentant ten nie musi mie¢ charakteru wrzedowego, ale jesli Ojciec
Swiety zdecyduje sie go wystaé, to powinien on byé duchownym narodowosci
wioskiej. Arcybiskup Kakowski prosit ponadto nuncjusza, aby zwrdcit uwage
sekretarza kardynala Gasparriego na fakt, Ze obecno$é reprezentanta Stolicy
Apostolskiej w Warszawie przyczyni si¢ réwniez do bardziej zgodnego i jedno-
my$lnego traktowania przez biskupdw kwestii politycznych, co z pewnoscia nie
pozostanie bez znaczenia dla spraw religijnych.

Nuncjusz Valfré di Bonzo, przesylaiac do Rzymu bardzo szczegdlows relacia
z tej rozmowy, nie omieszkal podkreS§li¢ pelnej splendoru zewnetrznej oprawy
i zyczliwej atmosfery, jaka w Wiedniu, w przeciwieristwie do Berlina, towarzyszy-
ta przyjeciu Rady Regencyinej®. W Watykanie bowiem powaznie liczono sie
z austriackim rozwigzaniem sprawy polskiej”. Bardzo uwaznie i byé moze
z pewng obawa studiowano takZe informacje na temat wplywow bolszewickich
oraz rozszerzaniti i umacnianiu si¢ tendencji liberalnych 1 laicystycznych
w Krélestwie Polskim. Swiadcza o tym pisma skierowane do nuncjuszy w Wiedniu
i w Monachium, aby przed wyborami do parlamentu polskiego udzielili poparcia
tym kandydatom, ktérzy rokuja nadzieje, Ze beda pracowali dla dobra Kosciola,
w celu zachowania bezpieczefistwa publicznego i umocnienia wspélpracy miedzy
wiadza koscielna i pafistwowa?. W tym przypadku prawdopodobnie brano takze
pod uwage uchwalenie przysziej konstytucji Krdlestwa., Jej projekt byl juz
przygotowany i w zasadniczych liniach znany Stolicy Apostolskiej. Ksiadz
PrzeZdziecki, wiceprzewodniczacy Komisji Konstytucyjnej powolanej przez
Tymczasowa Radg¢ Stanu, konsultowat bowiem niektére z jej postanowier
z nencjuszem apostolskim w Moenachium, wyrazajge przy tym obawe, czy uda si¢
ja uchwalié, poniewaz w tonie samej komisji napotyka na zdecydowanie wrogie
nastawienie i wzrost tendencji liberalnych %,

24 Arch. SC AAEESS Pos, 483, Pismo z 6 1 1918,

5 Tamze, Nuncjusz Vallfré di Bonzo do kard. Gasparriego 13 I 1918,
*por,l, Pajewski, dz cyt, s 222

¥ Arch. SC AAEESS Pos. 483, Pismo z 91,1918,

®Tamze, Nuncjusz Pacelli do kard. Gasparriege 29 XI 1917,
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Ponawiane prosby i argumentacja arcybiskupa Kakowskiego, projekty Epi-
skopatu majace na celu reorganizacje struktur koScielnych oraz odnowe zycia
religijnego, przewidywane trudno§ci w uchwaleniu konstytucji i byé moze
negatywne nastawienie spoleczefistwa do wiladz okupacyjnych, czego wyrazem
byly manifestacje i strajki na przelomie lat 1917 i 1918 w Krolestwie?,
doprowadzily do podjecia przez Stolice Apostolska decyzji o wystaniu swego
przedstawiciela do Warszawy.

26 stycznia 1918 r. kardynat Gasparri polecil nuncjuszom w Wiedniu
i w Monachium, aby rozstropnie wysondowali opinie rzadéw austriackiego
i niemieckiego, na temat ewentualnego wyslania do Warszawy przedstawiciela
Stolicy Apostolskie], ktérego pobyt nie mialby charakteru dyplomatycznego, lecz
jedynie spelnialby misje czysto religijna®. W odpowiedzi nuncjusz Pacelli
of§wiadczyl, Ze¢ wiladze niemieckie nie beds stawiaty Zadnych przeszkdd Stolicy
Apostolskiej w wyslaniu do Warszawy swego reprezentania z misja religijng .
Rzad austriacki natomiast, stwierdzajac, Ze Warszawa znajduje si¢ na terytorium
okupowanym przez Niemcy, okazal w tej sprawie catkowite desinteressement®.
Pod koniec marca i na poczatku kwietnia w Watykanie zastanawiano sie
prawdopodobnie nad oscba kandydata, majacego reprezentowaé Stolice Apostols-
ka wobec biskupéw metropolii warszawskiej. 25 kwietnia 1918 r. papiez Be-
nedvkt XV wybral na swego przedstawiciela w Warszawic pralata Achille
Rattiego, prefekta Biblioteki Watykafiskiej . W pieé dni péZniej, 30 kwietnia,
réwniez sekretarz stanu kardynal Gasparri podpisat jego dokument nominacyjny >,
Po otrzymaniu odpowiednich facultates 1 instrukcji z Sekretariatu Stanu oraz
z niektérych Kongregacji, pratat Ratti 19 maja 1918 r., opuscit Rzym i przez
Mediolan, gdzie pozegnal si¢ ze swoja matka, Monachium, Wiedesi i Berlin udat
si¢ do Warszawy. W pierwotnym programie podrézy, ustalonym w Sekretariacie
Stanu, Berlin nie byt uwzgledniony. Zmiany w programie, bez wiedzy Sekretariatu
Stanu*, dokonal sam Ratti na skutek zaproszenia otrzymanego w Monachium od
kanclerza Hertlinga, z kt6rym przed laty zawarl osobista znajomo$é podczas jego
poszukiwad navkowych w Bibiotece Ambrozjatiskiej®. Nie jest wiec prawda
powielane za Novellim twierdzenie, ze udal si¢ do kanclerza Rzeszy z tajna misja

» Szerzej o niepokojach i ruchu strajkowym zob. J. Pajewski, dz cyt,s. 224-226.
3 Arch. SC AAEESS Pos. 527, Telegramy szyfrowe do abpa Valfré di Bonzo i abpa Pacellego z 26
I 1918. ’
* Tamze, Depesza szyfrowa z 8 III 1918,
*Tamze, Depesza szyfrowa abpa Vaifrs di Bonzo do kard. Gasparriego 21 Il 1918.
¥ Zob. List Apostolski papieza Benedykta XV In moximis do abpa Kakowskiego i biskupdw
metropolii warszawskiej z 25 IV 1918, , Acta Apostolicae Sedis”, 1918, 10, p. 226-228.
* AV Segreteria di Stato 1918 Rubr. 209 fasc. 2 Minuta dokumentu nominacyjnego, Jego facsimile
. opublikowal N. Storti, Lettere della Polonia di Mons. Achille Ratti, Lissone 1990, p. 24-25.
W pismie do Sekretariatu Stanu Ratti thumaczyl sig, dlaczego wprowadzit zmiany do programu
podrézy. Arch. SC AAEESS Pos. 527, Pismo z 24 V 1918,
AV ANV 192 f. 342-346 Mons. Ratti do kard. Gaspartiego 5 VI 1918.
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z polecenia Stolicy Apostolskiej*. Twierdzenie to powstato najprawdopodobniej
stad, ze przed wyjazdem do Berlina nuncjusz monachijski Pacelli poprosit go
o przekazanie kanclerzowi blizej nieokre$lonych informacji, ki6re byé moze
dotyczyly jakich§ szwajcarskich inicjatyw pokojowych?,

Zakres kompetencji oraz charakter jego misji okrelat List Apostolski papieza
Benedykia XV, z 25 kwietnia 1918 r., do arcybiskupa Kakowskiego i pozostalych
biskupdéw metropolii warszawskiej oraz dokument nominacyjny Sekretariatu Stanu.
Zostal mianowany wizytatorem apostolskim metropolii warszawskiej, ktérej
terytorinm w zasadzie pokrywalo si¢ z terytorium Krdlestwa Polskiego i obej-
mowalo ziemie polskie bylego zaboru rosyjskiego. W dokumentach Stolicy
Apostolskiej okre$lano je najczeSciej mianem Polonia. Nie mial wigc Zadnych
kompetencji na ziemiach zaboru pruskiego i austriackiego. Nie mozna jednak
zgodzié si¢ z sugestia, Ze ,Rattiemu powierzono szerszy zakres dziatania, niz to
wynikalo z nazwy jego misji”**. W kilka bowiem tygodni po przybyciu do
Warszawy otrzymal nominacje na wizytatora apostolskiego calego terytorium
bytego imperium caréw rosyjskich, a wiec m.in. dla Litwy, Lotwy, Finlandii
i Bstonii®. Z otrzymanych przezefi instrukcji wynika, Ze misja jego miata
rzeczywiscie charakter wylacznie religijny. Potwierdza io zresztg jego dzialalno$c,
podczas ktérej nie wchodzil w zadne kontakty o charakterze dyplomatycznym.
Uczestniczenie w oficjalnych przyjeciach i spotkania z przedstawicielami whadz
pafistwowych, czgste kontakty z metropolita warszawskim, bedacym jednoczesnie
czionkiem Rady Regencyjnej, oraz z duchownymi, piastujagcymi w przesziosci lub
aktualnie stanowiska padistwowe, jak np. z ks. H. Przezdzieckim czy z ks. Adolfem
Szelazkiem, mogly wywolywaé inne wrazenie, ale to w niczym nie zmienia oceny
jej wiasciwego charakteru®'. Jest natomiast sprawa oczywista, z¢ w kontekScie
Odwczesnej sytuacji politycznej i stosunkéw miedzynarcdowych misja wizytatora
apostolskiego, pomimo jej religijnego charakteru, byla dla powstajacej do
niepodlegiosci Polski faktem o donioslym znaczeniu politycznym.

M Zob. np: A. Novelli, dz. cyt, p. 123; F. Ritter von Lama, dz cyt, s 20;
T. Schramm, dz cyt, s. 256, ‘

3 In particular modo, poi, La ringrazio per essersi con tanto premurosa cura interessato presso il
Signor Cancelliere dell’Impero delleé comunicazioni da me affiddtele, e I'assicuro che portero senza
indugio a conscenza dell’ Eminentissimo Superiore [kard. Gasparri — SW] le interessanti notizie da
Vostra Singoria favoritemi a tale riguardo”. AV ANV 191 f. 156 Nuncjusz Pacelli do mons. Rattiego
17 VI 1918.

®8, Sierpowski, Benedykt XV i sprawa polska w latach ,, Wielkief Wojny”, ,.Kwartalnik
Historyczny”, 1990, 97, nr 3-4, s. 133,

WAV ANV 191 f. 202-203 Kard. Gasparri do wizytatora apostolskiego Rattiego 30 VI 1918
{dokument nominacyjny).

“Zmiana w jego postgpowaniu nastapita dopiero pod koniec 1918 r., a wlasciwie na poczaiku
1919 1., to jednak faczylo sie juz z odzyskaniem przez Polske niepodlegtodci. Szerzej na ten temat zob.
5. Wilk, Odbudowa Zycia koscielnego na terytorium bylego cesarstwa rosyjskiego (1918—-1920),
[w:l Koscist i spotecznosci. Rewolucje, demokracje, totalitaryzmy, red. J. Walkusz, Lublin 1993,
s. 125-140. ’
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W podsumowaniu wypada raz jeszcze podkreSli¢, ze wizytator apostolski Ratti
przybyt do Warszawy na proSb¢ arcybiskupa Kakowskiego w celu udzielenia
wszechstronnej pomocy biskupom metropolii warszawskiej, ktérzy podjeli prace
nad reorganizacja struktur koscielnych i odnowa zycia religijnego w Krélestwie
Polskim. O$wiadczenia wiadz niemieckich 1 austriackich, przekazane do Stolicy
Apostolskiej przez nuncjuszéw, wskazuja wyraZnie, Ze w tej sprawie nie bylo
praktycznie Zadnych pertraktacji. Watykan mianowat i przysial do Warszawy
wizytatora apostolskiego bez Zadnych ukladdw i zobowigzafi wobec obydwu
mocarstw centralnych. Potwierdzeniem tego moze by¢ list kardynala Gasparriego
do kanclerza Rzeszy G. Hertlinga z 15 maja 1918 r., w ktérym sekretarz stanu
tylko informuje kanclerza, ze Ojciec Swigty podjat decyzje wystania do Warszawy
wizytatora apostolskiego w osobie Achille Rattiego i jednocze$nie wyraza
nadzieje, Ze wladze niemieckie w Polsce utatwig mu jego misje, do czego kanclerz
Rzeszy moze si¢ przyczynié swymi wplywami, zwlaszcza w zapewnieniu
swobodnego kontaktu z biskupami oraz w udzieleniu pozwolenia na swobodne
porozumiewanie si¢ ze Stolica Apostolska poprzez telegramy szyfrowe i zamknigta
korespondencje *. Prawie we wszystkich publikacjach, po§wieconych dzialalnosci
Rattiego w Polsce, z roznorakim zabarwieniem odnotowywany jest faki, iz nie byl
on dyplomats. To prawda, ale czy musial nim byé? Sytuacja polityczna na
ziemiach polskich, troska o rozwdj katolicyzmu i zachowanie bezstronnoSci
Stolicy Apostolskiej w toczace] si¢ wojnie oraz sam charakter misji wizytatora nie
wymagaly osoby znanego dyplomaty, wrecz przeciwnie, wymagaly czlowieka
nowego, odznaczajacego sie¢ duchem gorliwosci apostolskiej, czlowieka o duzej
wiedzy, kulturze i inteligencji, znajacego takZe trudne i skomplikowane problemy
szeroko pojetego zycia koécielnego w bylym imperium carskim®. Te przymioty
mial pralat Achille Ratti i bez watpienia one wlaSnie zadecydowaly o jego
nominacji na wizytatora apostolskiego. :

Sommario

In questo articolo 1’autore dimostra il modo, in cui il nunzio apostolico in Polonia. Achille Ratti, il
posteriore papa Pio XI, venne a Varsavia nel 1918 sulla richiesta del arcivescovo Kakowski, per aiutare
di organizzare le strutture ecclesiastiche e per rinnovare la vita religiosa deila Polonia.

2 Arch. SC AAEESS Pos, 527, Pismo z 15 V 1918,
3O bardzo og6lnej znajomosci problematyki wschodniej przez Rattiego pisze m.in. N. Storti,
dz. cyt., s. 21-25.
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UPOWSZECHNIENIE I POPULARYZACJA WIEDZY
W DZIALAILNOSCI OSWIATOWE]
POLSKIEJ MACIERZY SZKOLNEJ (1916-1939)

Polska Macierz Szkolna (PMS) byla jednym z najstarszych i najwigkszych
towarzystw ofwiatowych, dzialajacych poczatkowo pod zaborami, a nastepnie w
niepodleglej Polsce. Towarzystwo zalozone zostalo przez grupe inteligencji
warszawskiej na fali rewindykacji uzyskanych przez spoleczefistwo, po strajku
szkolnym w 1905 r. w Krdlestwie Polskim. Celem organizacji bylo ,krzewienie
o$wiaty w duchu narodowym i chrzeécijafiskim”. Wiadze carskie, ktbre poczat-
kowo wyrazily zgode na utworzenie Macierzy — weielajacej w Zzycie hasta ,przez
ofwiate do wolnosci” ~ szybko zorientowaly sig, 12 dluzsza dziatalno$é oswiatowa
towarzystwa moze okazal si¢ politycznie niekorzystna. W ramach represji
porewolucyjnych spowodowano zawieszenie dzialalnoSci organizacyjnej w
1907 r.! Dziatacze PMS kontynuowali ja jednak pod szyldem legalnie istniejacych
instytucji. W czasie pierwszej wojny $wiatowej ludzie skupieni wok6t Macierzy
czynili starania ponownego ' zalegalizowania towarzystwa, ktére udalo sie
urzeczywistni€ juz po wkroczeniu Niemcdw do Warszawy w 1916 1,

Odzyskanie niepodieglosci pomoglo towarzysiwu rozwinaé dziatalno$é i
nadato nowy kierunek pracom o§wiatowym. Polska Macierz Szkolna realizowala
wéwezas haslo ,przez o$wiate do silnych podstaw pafistwa”. Nadal obowiazywal
narodowy ideal wychowawczy, zapewniajacy Macierzy przychylno$é Kosciota
oraz tej czefci dzialaczy narodowych, ktérzy opowiadali si¢ za parlamentarng
drogg przeprowadzenia reform w pafistwie.

Poprzez zorganizowang sie¢ plac6wek o§wiatowych na terenie wojewddztw
centralnych i wschodnich towarzystwo prowadzito przedszkola, szkoly wszystkich
stopni, organizowato kolonie letnie dla dzieci wigjskich, utrzymywato spora sieé
bibliotek i czytelni, zajmowalo sig problemem likwidacji analfabetyzmu, wreszcie
upowszechnialo wiedze wirdd dorosiego spoleczefistwa przez organizacje serii
odezytow i wyklad6w.

! Dzieto Samopomoecy Narodowej Polska Macierz Szkolna, Warszawa 1935.
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Duza popularnoscia cieszyly sie wyklady ilustrowane przeZroczami. Zapoczaf-
kowano je w kieleckim Wydziale Oswiaty Pozaszkolnej PMS kierowanej przez
ks. Stanistawa Machowskiego. W tej plac6wce Macierzy uzbierano znaczny zbidr
przeZroczy i wypracowano organizacyjna strong wykladéw. Atrakcja polegata na
ilustrowaniu stéw wykladowcy przeZroczami. Dyrektor Macierzy J6zef Stemler
uwazal, ze system opracowany przez ks. Machowskiego powinien byé upowszech-
niony na terenie calej Polski. Przygotowaniem materialéw o§wiatowych zajat sie
Centralny Wydzial O§wiaty Pozaszkolnej, ktSry czuwal nad rozwojem calej akeji.
Podstawowsg wskazdwka metodyczng odezytu ilustrowanego bylo uwzglednienie
»przecietnego poziomu intelektualnego gospodarzy wiejskich spotykanego w waje-
wodztwach $rodkowych Polski”. Wykiad taki moégt byé prowadzony przez pre-
legenta ze §rednim wyksztalceniem. Bylo to o tyle wazne, ze Macierz, tak jak
wszystkie organizacje zajmujace si¢ popularyzacja wiedzy i ksztalceniem, napo-
tykala na trudnoSci kadrowe wynikajace z braku dobrze wyksztatconych pracow-
nikéw o$wiatowych, a takze nauczycieli dia szkél powszechnych. Na potrzeby
wykladowcéw skompletowano Biblioteke Hustrowanych Wykladéw. W 1929 r.
ukazaly sie pierwsze seric materialéw odczytowych, m.in. Polacy na szlakach
Swiata, Przyjaciele ludzi na $wiecie, Jak ludzie podrdiujq po swiecie? Wszystkie
autorstwa J. Stemlera. W tym samym cykiu znalazl si¢ réwniez odczyt o charak-
terze historycznym, pt. Kro najlepiej w Polsce rzqdzit. Celem bylo ukazanie
w sposOb najmniej skomplikowany historii kraju od czaséw najdawniejszych:
siedziby Stowian, rzady Piastow, Jagiellonéw, kr6léw obieralnych, az do Kon-
stytucji 3 maja. W zakoficzeniu autor komentarza napisal: ,Pafstwo Polskie
upadto, lecz nie upadt polski nardd. Choé podzielony na trzy czesci i na trzy rézne
sposoby — rosyjski, austriacki i pruski gnebiony i niszczony, naréd rozwijal sie.
Trwajace 123 lata niewoli stanowi okres historii narodu bez historii pafistwa. Ale
w wyrokach Bozych zmartwychwstanie Polski bylo wyznaczone [...J. My jesteSmy
tym szczeSliwym pokoleniem, ktdre wolng Polske ujrzalo. My jesteSmy tymi,
ktérzy dzisiaj Polskg rzadza. Czy my$limy dzi§ o potrzebach Polski tak, jak
o potrzebach wlasnych? Czy nie popetniamy dawnych bledéw szlacheckich? [...]
Wiadze tworzy naréd. Wiadza w pafistwie jest taka, jaka wybierze naréd. Tylko
ofwiecony i pracowity naréd potrafi zapewni¢ swojemu pafistwu najlepsze
rzady” %

Wyktady ilusirowane mialy niekwestionowane walory poznawcze i wychowaw-
cze. Opatrzone przeZroczami wywolywaly zainteresowanie w rézaych §rodowis-
kach, szczegéluie jednak cieszyly si¢ uznaniem na wsi. W 1930 r. wygloszono
4230 wyktadow dla 222 292 oséb.

Polska Macierz Szkolna, koncentrowala swoja dziatalno$¢ odczytowa na wsi,
ale nie zapomniala takze o upowszechnieniu tej formy pracy w miastach. Orga-
nizujgc odezyty o Srodowiskach miejskich, prelegenci znideniali tematyke wykta-
déw i ich poziom dostosowywali do mozliwoséci odbiorcy miejskiego. W 1932 r.

21, Stemlet, Kto najlepiej w Polsce rzadzit?, Warszawa 1929,
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Wydzial Miejski ZG PMS, pozyskawszy do wspllpracy profesoréw i lektoréw
uniwersyteckich, zorganizowat siedem odczytéw o powojenne;j literaturze europej-
skiej oraz 92 wyklady na tematy r6ine. W marcu 1934 r. uruchomiono cykl
prelekcji spoteczno-literackich, z kt6rych doch6d przeznaczono na potrzeby
bibliotek kresowych. Prelekcje prowadzili: prof. Andrzej Tretiak, prof. Wiadystaw
Folkierski i inni. Tematyka dotyczyta migdzy innymi epopei rodziny Niechcicow i
sagi rodu Forsythéw >,

Jednak gléwnym kierunkiem zabiegéw Macierzy w organizacji wykladéw
przez caly okres dziatalnosci towarzystwa byla wie§. Wynikalo to ze szczegélnie
trudnej sytuacji o§wiatowe] wsi polskiej. Znajac spos6b myslenia wiesniak6w,
dziatacze towarzystwa dbali, aby ich wyklady do nich adresowane miaty charakter
utylitarny. Wychodzili bowiem z zaloZenia, ze chlop po wystuchaniu odezytu
musial mieé¢ $wiadomo$¢ dobrze spozytkowanego czasu, czyli musial byé
przekonany o korzySciach plynacych z wystluchania prelekcji. Stad wiele
wykladéw przeznaczonych dla wsi dotyczylo probleméw rolnictwa.

Aby utatwié dziatalno$¢ oSwiatowa w terenie, ukazywaty sie naktadem Polskiej
Macierzy Szkolnej broszury odczytowe. Z ich wykazu moZna rozeznaé sie¢ w
realizowanej tematyce. Obok odczytu S. Askenazego, Ksiaie Jozef Poniatowski,
znajdujemy takie, jak: T. Korzon, Co to jest mdr, czyli choroby pomorowe i jak je
tepi¢?; M. Brzezifiski, Sadzenie drzew owocowych; Rudnicka, Siarka, jej
wilasnosci, otrzymywanie i pozytki*.

Organizujac na szeroka skale akcje odczytowa, dziatacze Macierzy zdawali
sobie sprawe z faktu, ze dziatalno§¢ odczytowa PMS powinna pobudzié
spoleczefistwo wsi i miast do samoksztalcenia, do u§wiadomienia obywatelskiego,
wreszcie do rozwoju zainteresowan, a przede wszystkim do podniesienia poziomu
kulturalnego wsi polskiej. W tym tez kierunku biegly wysitki dziataczy
zajmujacych sig upowszechnieniem tej formy pracy o§wiatowe;.

W ksztaltowaniv postawy patriotycznej spoleczefistwa duzg role odgrywaly
obchody rocznic narodowych oraz inne tego typu uroczysto§ci przypominajace
wydarzenia historyczne badZ zaslugi znanych Polakéw wzgledem Ojczyzny.
Uroczysto§cig tradycyjng o zasiggu ogéinopolskim byly obchody rocznicy
uchwalenia Konstytucji 3 maja. W dniu tym odbywala si¢ wielka kwesta na
Macierz u§wietniona popisami dzieci ze szk6l towarzystwa. Motyw historyczny
Konstytucji 3 maja byl wielokrotnie wykorzystywany w dziatalnosci PMS.
PoSwigcono mu wiele odczytdw, wyktaddw, inscenizacji. Obchody tego Swigta
wywolywaly Zywe reakcje spoleczne. Polaczone z popisami i innymi imprezami
artystycznymi ksztaltowaly postawy i uczucia patriotyczne.

Drugim Swigtem uroczyécie obchodzonym przez Macierz byly rocznice
urodzin i $mierci Henryka Sienkiewicza — patrona towarzystwa. Olbrzymia role,
jaka odgrywatl pisarz w zyciu organizacji, podkre§lano ustanowieniem w rocznice

*A. Reiterowa, Wyklady spofeczno-literackie PSM, ,Qéwiata Polska™, 1934, 3,
* Polska Macierz Szkolna, (PMS), 1917 1.
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$mierci — Dni Oéwiaty Pozaszkolnej. Twoérczoéé Sienkiewicza upowszechniana
byla we wszystkich formach dziatania Macierzy. Jego imi¢ przybieraly kola PMS,
istnial fundusz Sienkiewicza, na Kresach Wschodnich Rzeczypospolitej organizo-
wane byty biblioteki sienkiewiczowskie. Twdrczo$¢ pisarza wielokrotnie wykorzy-
stywana byla w odczytach i wyktadach. Obchody rocznic wydarzefi z historii
Polski byly szkola historycznego patriotycznego wychowania spoteczefistwa.
Wydarzenia te tworzyly §wiadomo$é historyczng narodu, ksztaltowaly postawy
patriotyczne i obywatelskie, byly lacznikiem pokolenia miedzywojennego z
tradycig i kulturg przodkéw.

Drzialacze towarzystwa starali si¢ takze popiera¢ amatorski ruch teatralny oraz
udziela¢ pomocy w tym zakresie kolom prowincjonalnym. Pomoc taka realizowa-
na byla gléwnie przez prowadzenie kurs6w upowszechniajacych wiedzg o teatrze,
a takze spotkania z prawdziwym teatrem. Szczegdlng role w tej dziedzinie odegrat
teatr Osterwy ,,Reduta”, ki6ry objezdzal z przedstawieniami placdwki towarzy-
stwa’. Niejednokrotnie wystep ,,Reduty” byt dla wielu ludzi pierwszym kontaktem
teatralnym, przezyciem, ktdre pozostawato w pamieci na dlugie lata. Szczeg6inie
dia spoleczefistwa Kreséw Wschodnich, pozbawionego tego rodzaju doznad
artystycznych, wystepy teatru byly niezapomnianym wydarzeniem.

Jedng z form upowszechniania wiedzy byla Poradnia dla Samoukdw,
prowadzona przez ZG PMS od 1922 r. Poradnia miala pomagal chetnym w
zdobywaniu wyksztalcenia ogdlnego, budzié zainteresowanie zawodowe, wdrazaé
do samoksztalcenia ®. Dziafalnos¢ jej polegata na udzielaniu wskazéwek dotycza-
cych metod uczenia si¢, programu samoksztalcenia, pomocy naukowych, literata-
ry. Prace koncentrowaly sic w dwoch dzialach: ogélnym i nauczycielskim. W
dziale ogblnym wypozyczano: podreczniki, programy szkolne, ndzielanc niezbed-
nych informacji dotyczacych egzaminéw eksternistéw w szkotach powszechnych 1
§érednich oraz wymagafi szk6! zawodowych. Poradnia starala si¢ wdrozy¢ swoich
cztonk6éw do regularnej lektury, czytanej w sposéb celowy i zrozumialy. Podstawa
polecanej lektury byly katalogi wydawane przez Wydzial Bibliotek i Oceny
Ksiazek PMS. Natomiast samoksztalcenie odbywaloc sic wedlug podrecznikéw
zalecanych przez Ministerstwo Wyznan Religijnych i OSwiecenia Publicznego.
Wiadomo$ci ogdlne uzupetniane byly lektara popularnonaukowa. Dla samoukéw o
wyksztalceniu ogélnym przygotowane byly wydawnictwa Kasy im. J. Mianow-
skiego, pisane przez specjalistéw z danej dziedziny wiedzy.

Dzial Nauczycielski Poradni przeznaczony byt dla czynnych nauczycieli.
Zawarto§é tego ksiggozbioru mogla byé wzorem dla innych tego typu bibliotek.
Zgromadzono tu bowiem dzieta wybitnych pedagogébw i psychologéw europej-
skich i pozaeuropejskich. Dziela te uwzglednialy najnowsze badania naukowe.
Katalog uwzglednial takie nazwiska jak: J. Dewey, J. Wi Dawid, J. Korczak,
M. Montessori, E. Key, E. Claperede, J. Piaget, J. Binet i inne. Dobér lektur

3 Sprawozdanie z dzictalnosci PMS w 1925 r.,PMS, 1925, 1.
¢ Poradnia dla samoukdw, PMS, 1924, 1.
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§wiadczyt o znakomitej orientacii dzialaczy towarzystwa w psychologicznym 1
pedagogicznym piSmiennictwie naukowym. Mozna przypuszczaé, ze wér6d
kryteriow zakupu dziel uwzgledniano uwagi polskich naukowcéw, z ktérymi
towarzystwo nawigzato wspllprace. Z Macierza wspélpracowali migdzy innymi
K. Kr6l, K. Konarski, J. Mrozowska, M. Ossowska, L. Skoczylas, B. Suchodolski
i inni.

Sprawom oSwiatowym poSwigcone byly takze wieczory pedagogiczne,
urzadzane staraniem ZG PMS’. Ich celem bylo rozbudzenie zainteresowania
sprawami szkoly i pedagogiki w §wiecie kupieckim, przemystowym i nauczyciel-
skim. Dla nauczycieli wieczory byly okazja zapoznania si¢ z teoriami pedagogicz-
nymi, natomiast pozostalym przyblizaly sprawy o§wiaty. Wieczery zainaugurowat
wyklad dr Mariana Falskiego na temat realizacji obowiazku szkolnego w zakresie
szkoly powszechnej. Kolejne spotkania poSwiecone byly problemom nauczycieli
szkét powszechnych, stosunkowi pafstwa do edukacji narodowej, ksztalceniu
dorostych. Wieczory pedagogiczne, cho¢ nie mialy duzego zasiegu, byly forma
wysoko ksztalcgca 1 upowszechniajacg problemy os$wiaty w §wiadomosci
spolecznej réznych srodowisk. Udostgpnianie swego forum o$wiatowcom o
odmiennych pogladach dobrze éwiadczylo o kulturze politycznej dziataczy PMS.
Wymiana pogladéw migdzy wybitnymi dzialaczami o réznych przekonaniach
pozwalala okres§lié zebranym stanowisko wobec oSwiaty oraz wplywala na
ewentualng ich korekte.

Popularyzacjag wiedzy zajmowaly si¢ takze uniwersytety, np. Uniwersytet
Korespondencyjny zatozony w 1920 r., Ruchomy Uniwersytet oraz Uniwersytet
Adama Jaczynowskiego. W ramach Uniwersytetu Korespondencyjnego urucho-
miono dwa kursy: ,,Polak-Obywatel”, oraz ,Handlowiec”. , Polak-Obywatel” miat
charakter spoleczno-obywatelski. Przekazywane treéci mialy ksztaltowaé pozadane
postawy spoleczne. Nauka obejmowata wiadomoSei z zakresu historii 1 geografii
Polski, sprawy ustrojowo-administracyjne i inne. Kurs ,Handlowiec” przygoto-
wywal do wykonywania czynnoSci kupieckich. Nauka ukoficzona byla egzaminem
i $wiadectwem ukoficzenia kursu,

Staraniem Akademickiego Kola PMS w Wilnie i w Warszawie utworzono
Ruchomy Uniwersytet Ludowy, ktéry miat spelniaé role upowszechniania wiedzy
naukowej z zakresu spraw zycia codziennego. W wykladach prowadzonych przez
studentéw z ostatnich lat studiéw starano si¢ uwzgledniaé istotne zagadnienia z
zakresu ofwiaty zdrowotnej, ktérej znajomo$é potrzebna byla spoleczefistwu na co
dzief ®,

Wreszcie dziatal od 1931 r. uniwersytet ludowy prowadzony przez Adama
Jaczynowskiego z trzema kompletami: humanistycznym, matematyczaym i
przyrodniczym. Dziatal system odczytdéw niedzielnych.

TPSM, 1922, 2.
8, Oswiata Polska”, 1934, nr 1.
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Trudno ocenié rozmiary pracy oSwiatowej uniwersytetéw Macierzy. Mialy one,
z wyjatkiem diuzej funkcjonujacego uniwersytetu Jaczynowskiego, krétki zywot.
Jednak na pewno przyczynily si¢ w jakims§ stopniu do popularyzacji wiedzy ®.

Upowszechnienie wiedzy w dzialalno§ci Macierzy zajmowalo bardzo wazne
muiejsce i speilnialo doniosla role w zyciu spolecznym. Macierz speiniala i
wypeiniala funkcje, ktéra byla problemem wladz o§wiatowych niepodlegiej Polski,
a mianowicie funkcj¢ integracyjng w zakresie spolecznym i obywatelskim. Teg
funkcje staraly si¢ wypelnia¢ wszystkie towarzystwa o§wiatowe powotane do zycia
wysitkiem spolecznym.

Macierz, ktorej podstawy finansowe w duzej mierze uzaleznione byly od
spoleczetistwa, starala sig jemu wlasnie stuzyé swoim dziataniem najlepiej jak
potrafila. Ideal wychowania narodowego obowigzujacy od poczatku istnienia
w pracy o$wiatowej towarzystwa, zaskarbit mu przychylnosé wptywowych két
politycznych i narazil na krytyke ze strony lewicy. Mankamenty pracy nie mogty
jednak przestanial pozytywnej dzialalnoSci: pracy ofiarnego nauczycielstwa
i rzeszy spotecznikéw. Dzigki tej pracy mogla dziata¢ Macierz na terenach
najbardziej o§wiaty potrzebujacych, uzupeiniajac w tej dziedzinie i niejednokrotnie
wyprzedzajac starania podejmowane przez wladze pafistwowe. Pionierska dzialal-
no$é¢ towarzystwa na Kresach Wschodnich chronita tamtejszych Polakéw przed
wynarodowieniem. Szerzac wiedz¢ praktyczna, podnosita Macierz umicjetnoSci i
poziom intelektualny mieszkaficéw wsi. Dostarczala wzruszen i ulatwiala poznanie
wlasnej historii popizez odczyty, wyklady, obchody rocznic i teatr. Budzita w

spoleczenistwie chec samokszialcenia. Stawiac imie patrona, popularyzowata dzieta

Henryka Sienkiewicza.

Sommario

L’articolo descrive le attivita dell’istruzione pubblica deila Madrepatria Scolastica Polacca (MSP)
nel periodo tra le due guerre mondiali. Essa era un’organizzazione dell’istruzione pubblica di
ispirazione cristiana. II suo oggetto principale era propagazione dell’istruzione pubblica nello spirito
nazionale e cristiano sul territoric delle provincie centrali ed orientali della Polonia. MSP ha fondato tra
Paliro diverse scuole ed universitd, p. e. Universitd per Corrispondeza, Universita Mobile ed Universita
Popolare di Adamo Jaczynowski.

“PMS, 1918, 11-12.
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SZKOLA SALEZJANSKA W LODZI 1922-1992

Dzialalnoé¢ szkolna Towarzystwa Salezjafiskiego wyrosta z inicjatywy
i ducha apostoiskiego ks. Jana Bosko (1815-1888). Znamienna cechg $wictosci
tego cziowieka bylo m.in. ogromne wyczulenie na problemy religijno-moralne
i spoleczne. Swoja wielostronna prace pojmowat jako oddzialywanie wy-
chowawcze przede wszystkim na miodziez i formowanie jej na ,uczciwych
obywateli i dobrych chrzeScijan”. Metody pracy ks. Bosko, z chlopcami
i dla chtopcéw, rozwijaly si¢ sukcesywnie wraz z rozpoznawaniem potrzeb:
w oratoriach, schroniskach, warsztatach i szkolach'. Jego dzielo poznawane
byto na ziemiach polskich przez korespondencie, pierwsze opracowania zyciorysu
i poprzez chlopcéw wyjezdzajacych do Turynu, giéwnie ze Slaska i Kon-
greséwki. Dzigki fundacji ks. Adam Crzartoryskiego — salezjanina (1858-1893),
powstat pod koniec XIX w. zaklad wychowawczy tylko dla Polakéw w Lom-
briasco?.

Salezjanie, poprzedzeni stawa swojego Zalozyciela, przybyli do Polski w
1898 r. i zatozyli pierwszy dom zakonny w Oéwiecimiu. Zapraszajacy biskupi
{J. Puzyna, I. 8. Pelczar, J. Bilczewski, J. Matulewicz, T. Kubina, A. Losifski, S.
K. Zdzitowiecki, W. Tymieniecki) oczekiwali przede wszystkim od duchowych
syndw §w. Jana Bosko dziatalnoSci wychowawczo-o§wiatowej wéréd miodziezy.
Towarzystwo Salezjafiskie, rozpoczynajac postannictwo w naszym kraju, wnosito
doSwiadczenie i dorobek calego Zgromadzenia na plaszczyZnie réznych rodzajéw
i form pracy. Zgodnie ze wskazaniami Zalozyciela, poszczegdlne placowki
wychowawcze obejmowaly tylko mlodziez meska. Szkoly salezjafiskie wzorowano
poczatkowo na modelu wloskim, dostosowujac go tylko do krajowych potrzeb. Na
polskiej ziemi salezjanie od poczatku organizowali zasadnicze szkoly zawodowe,
wychodzac naprzeciw zapotrzebowaniom spolecznym, zwlaszcza ze tradycje szkot
zawodowych w naszej ojczyZnie nie byly zbyt duze. Wymagaly one parku

'Por. S. Styrna, Zgromadzenie Salezjaiiskie w Polsce w poszukiwaniu form odpowiedzi na
potrzeby wychowawcze i duszpasterskie w latach 1898-1974, [w:] 75 lat dziatelnosci salezjandw
w Polsce. Ksiega pamiqtkowa, pod red. R. Popowskiego, S, Wilka, M. Lewko, L6dZ-Krakéw 1974,
s. 1L .
%S. Kosifski, Miodzercze lata kard. A. Hlonda, ,Nasza Przeszlosc”, 1974, 42, s. 75.
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maszynowego oraz zatrudnienia licznego personelu, a szczegdlnie koadiutoréw
jako kierownikow i instruktorow >.

W 1922 r. Towarzystwo Salezjariskie podjeto prace w Lodzi, w Szkole
Rzemiost, borykajacej si¢ z duzymi trudno$ciami finansowymi, gdzie dzialal juz
tylko jeden dziat §lusarsko-mechaniczny. Szkola przy ul. Wodnej zawdziecza swéj
poczatek przemystowcom i robotnikom 16dzkim, a w szczegdlnosci Emilowi
Geyerowi, ktéry zakupil plac (1903} i wystawil gmach szkolny. Zarzad nad tg
instytucja wtadciciel powierzyl Zwiazkowi Chrzedcijafiskiemu Towarzystwa
Dobroczynno$ei, a od stycznia 1922 r. Towarzystwu Rzemieélniczeru ,Resur-
sa”* W tym okresie szkola przezywala duze trudnosci. W celu ratowania tak
pozytecznej instytucji przed upadkiem, z inicjatywy biskupa 16dzkiego Wincen-
tego Tymienieckiego i prezesa Resursy Wladystawa Wagnera, Towarzystwo
~Resursa” powierzylo kierownictwo Szkoly Rzemiost Zgromadzeniu Salezjafis-
kiemu®, Delegacja wystana do O$wigcimia zbadata sprawe na miejscu oraz
przekonata sie o shusznoSci podjetej decyzji. Ksiadz inspektor Piotr Tirome
w sierpnin 1922 r. przystal do Lodzi dwéch ksiezy i dwdch klerykéw. Pierwsi
salezianie, wspdlnie z poprzednim zarzadem, rozpoczeli prace . remontowo-
adaptacyjne. Nowy rok szkolny 1922/23 rozpoczeto juz 11 wrze§nia. Od poczatku
funkcjonowaly cztery dzialy: §lusarski, tokarski, budowy maszyn, obrébki
metalowej, a wkrétce ks. dyr. Antoni Latka wprowadzil dzial odlewniczy®.
Uroczysto§¢ oddania szkoly pod kierownictwo salezjanéw odbyla sig 15 paZ-
dziernika 1922 r. Tego dnia kardynat A. Kakowski w asyScie biskupa S. K. Zdzi-
towieckiego i biskupa W. Tymienieckiego poswiecil takze kaplice szkolng. Dwa
lata p6zniej (15 V 1924) aktem darowizny Towarzystwo Salezjafiskie otrzymato
Szkole Rzemiost na wilasno$é, a Ministerstwo WRIOP nadalo jej prawa szkoly
pafistwowe]j’. Nauka w szkole trwata trzy lata i odpowiadala poziomem szescin
klasom gimnazjalnym, dawala jednocze$nie wyksztatcenie zawodowe. Oplaty
uczniéw pokrywatly pensje personelu §wieckiego. Dzieki Zyczliwosci miejscowych
wladz, zainteresowaniu spoleczeristwa, a takie systematycznemu wzrostowi
poziomu nauczania placéwka ta cieszyla si¢ duza popularnoScia w §rodowisku
t6dzkim 8. Szybko wzrastala liczba uczniéw, absolwentdéw i personelu salezjafis-
kiego®.

K. Szczerba, Salegjaiiskie szkoly zawodowe w Polsce 1901-1939, Lublin 1973 (masz.).

425-lecie dziatalnosci salezjariskiej w Polsce, Mikoléw 1923, s. 23.

Por. Szkota Rzemiost w Lodzi ul, Wodna 34, E6d2 1924, s, 10,

§ ATW, H.Dz VIII d., Sprawozdanie do Turynu 29 III 1938,

7 Tamze.

8 Tamze, Dom pw. sw. Barbary.

9Por. A. S wida, Piecdziesieciolecie zakiadu salezjariskiego w £odzi przy ul. Wodnej, L.6dz
1972, s. 4-8 (masz.).
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Rok szkolny 1922123 1926/27 1930/31 1935/35 1938/39
Liczba 164 286 170 239 - 385
uczZnIoOw

Personel salezjariski

Rok Ksigza Koadiutorzy Klerycy
1922723 3 4 2
1926727 5 3 2
1930731 7 6 4
1935/36 6 12 4
1938/39 7 12 7

Staraniem salezjanéw oraz mieszkaficow wschodnio-potudniowe]j dzielnicy
‘miasta, Zarzad m. F.odzi przyznat w 1924 r. sasiedni plac (7114 m?) na rozbudowe
zakladu 1 budowe Domu Mtodziezy. Inzynier Lisowski wykonat nieodplatnie plany
i w kwietniu 1925 r. poSwigcono kamieft wegielny pod budynek szkolny
z internatem i halami fabrycznymi'®. Poczatkowo prace budowlane szly dosé
szybko, juz w maju 1926 r. w nowej duzej kaplicy mégt odbyé si¢ Salezjafiski
Kongres Misyjny. Natomiast budowa gmachu frontowego posuwata si¢ wolniej, co
bylo zwiazane z ekonomicznym kryzysem Swiatowym. Podjete inicjatywy zostaty
ograniczone do najpotrzebniejszych, mime to wykoficzono zbudowane gmachy,
ulepszono pracownie, urzadzenia, maszyny 1 cale zaplecze szkoly. Internat
mieszezacy sig przy szkole zapewniat zakwaterowanie 70 chiopcom .

Zgodnie z ustawowa reorganizacja szkolnictwa zawodowego w Polsce, Szkota
Rzemiost od 1936 r. przeksztalcila si¢ na dwie instytucje: 4-letnie Gimnazjum
Mechaniczne i 3-letnig Szkol¢ Mechaniczng. Obie te placéwki wychowawczo-
-o§wiatowe mialy program i uprawnienia szkét padstwowych. Ukoficzenie
Gimnazjum Mechanicznego dawato absolwentowi tytul i pozycje czeladnika, lecz
nie uprawnialo do podjecia studiéw wyzszych'?. Placéwka dydaktyczno-wy-
chowawcza w Lodzi stawala si¢ atrakcyjna i zasobna, pracowata w coraz lepszych
warunkach, miala przestrzenne sale wykladowe: sale rysunkowa, gimnastyczna,
muzyczng, teatralng, czyteinig, S§wietlicg, biblioteke, boisko oraz wlaSciwie
wyposazone warsztaty. Pozytywne oddzialywanie wychowawcze utrwalaly
organizacje uczniowskie z bogatym wachlarzem mozliwosci.

Postgpujacy rozwéj placéwki szkolno-wychowawcze] przy ul. Wodnej 34
zostal nagle zahamowany przez wybuch drugiej wojny Swiatowej. 8 wrzesnia
1939 r. Niemcy zajeli £.6dZ. Tego dnia zwolano dyrektoréw szkét odzkich
i podczas spotkania uchwalono rozpoczecie nauki w szkolach §rednich na
poniedziatek 11 wrzeSnia. Na ogélng liczbe 385 zglosito sie¢ tylko 160 chtopcéw.
Starano sie w miarg mozliwoSci realizowaé program nauczania. Lekcje odbywaly

° Wiesci”, 1937, 1, 5. 2.
1 ATW H.Dz VIII d. £6d2 Wodna, Sprawozdania.
2 Wieéei”, 1937, 1, 5. 1,
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sie normalnie. Jezykiem wykladowym byl polski, z programu usunieto historie
i geografie, a wprowadzono navke jezyka niemieckiego. Okupant zamierzal
traktowaé szkole nie jako placéwke ksztalcaca polska miodziez, lecz chciat
wykorzystywaé ja na swoje potrzeby militarne . TrudnoSci zwiazane z funke-
jonowaniem zaktadu salezjafiskiego rozpoczely si¢ do§¢ szybko. Juz 13 wrze$nia
w budynku szkolnym zakwaterowano kompani¢ Zzandarmerii niemieckiej. Pod
zarzutem sluchania audycji radiowych, hitlerowcy aresztowali (25 IX) ks.
dyrektora Antoniego Latke i diakona Wiktora Spinka. Ten ostatni do kofica wojny
przebywat w obozach koncentracyjnych. Ksiadz Latka po tygodniu wrécit z ul.
Sterlinga, jednak kierownictwo szkoly przekazal inz. J. Szwodzickiemu '.
W kofica listopada opieka spoleczna umieScita w internacie 120 chlopcéw
z sierocifica przy ul. Przgdzalnianej. Przebywali oni do maja 1940 r., najstarszych
(30) wywieziony wtedy na roboty do Rzeszy, a pozostatych chlopcéw przekazano
do sierocifica w Lutomiersku, prowadzonego przez salezjandw .

W kwietniu 1940 r. kierownictwo zakladu otrzymato polecenie zakoficzenia
roku szkolnego, co praktycznie oznaczalo rozwiazanie szkoty. Uczniowie,
z wyjatkiem czwartej klasy Gimnazjum Mechanicznego i trzeciej klasy Szkoly
Mechanicznej, otrzymali §wiadectwa ukoficzenia roku szkolnego z promocja do
nastepnej klasy na formularzach w jezyku polskim. Natomiast chlopcy z najstar-
szych klas zostali zatrzymani na trzymiesigczny kurs szkolemiowy i péZniej
pracowali w réznych fabrykach na potrzeby Luftwaffe'®. Wiedy tez okupanci
usungli catkowicie zarzad salezjafiski, a caly obiekt przejgli pod swoja opieke.
Nowi uzytkownicy w pomieszczeniach budynku i warsztatach szkolnych wrzadzili
zaktady szkoleniowe dla ministerstwa lotnictwa. Salezjanéw koadiutoréw i kiery-
kéw oraz instruktoréw §wieckich Niemcy pozostawili jako pracownikéw stalych.
Dzigki temu nie podlegali oni wywozce na roboty do Rzeszy. Kaplice ostatecznie
zamknigto w paZdzierniku 1941 r. Poczatkowo petnita ona funkcje magazynu, a od
1943 r. urzadzono w niej sypialni¢ dla ludzi, ktérzy byli przywozeni na kursy
szkoleniowe. Obydwie zakrystie hitlerowcy przeznaczyli na katownie . Wczes-
nym rankiem 6 paZdziernika 1942 r. aresztowano prawie wszystkich ksiezy
pracujacych w Fodzi. Ksiadz Latka, jako pracownik firmy przemystowej Miiller
i Saidel, pozostal w zakfadzie do stycznia 1945 r.®

Mimo trudnych i niebezpiecznych warunkéw okupacyjnych, salezjanie
konsekwentnie bronili swojej wiasno§ci w Lodzi. Juz w czerweu 1940 r.

3 AIW H.Dz d. L6dZ Wodna, Wspomnienia salezjanéw o domach z okresu 1939-1945. Relacja ks.
8. Prusia z czerwea 1945 (masz.); T. Personalna ks. A. Latki, Kronika z okresu okupacii.

YA, §Swida, Piecdziesieciolecie..., s. 14.

15_Relacja ustna p. J. Robakowskiego spisana w wywiadzie, £6dZ 1 X 1992,

¥ Tamye.,

YAIW H. Dz VII d. E6d¢ Wodna, Relacja ks. Prusia z czerwca 1945 (masz.);
W. Jacewicz, Meczedstwo salezjandw w czasie okupacji hitlerowskiej 1939-1945, [w:] 75 lat...,
5. 232-234..

8 ATW T. Personalna ks. A. Latki, Kronika z okresu okupacji.
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wyjasniano wladzom miejskim podstawy prawne posiadania szkoty i warsztatéw *°.
Burmistrz 16dzki poinformowal listownie zainteresowanych, iz dzialalnosé
salezjan6w ustala i miasto uwaza si¢ za wiadciciela posesji 1 nieruchomoSci.
W odpowiedzi, ks. batka wskazal na ciagloé¢ pracy personelu warsztatéw.
Powolywal si¢ przy tym na konkordat niemiecki z 1933 r., poniewaz L.6d7 zostala
administracyjnie wlaczona do Rzeszy. Ponadto nie wyszla zadna ustawa
w Niemczech lub na terenach okupowanych znoszaca zakony, odbierajaca im ich
osobowos$¢ prawng i konfiskujaca ich majatek . Gdy te czynnosci nie przyniosty
Niemcom spodziewanych rezultatdéw, wtedy burmistrz miasta fodzi wyszed:
z propozycja nabycia zakladu, i rozpoczat w tym celu wstepne pertraktacje z ks.
Fatka. Na szczgécie, w odpowiednim czasie dowiedziat si¢ o tym ks. L. Gostylla,
odpowiedzialny za sprawy administracyjno-prawne inspektorii warszawskiej,
i zakazatl bylemu dyrektorowi zaktadu prowadzenia tego rodzaju transakcji. Co
wiecej, pisemnie pouczyl zainteresowanego o dalszym postgpowaniu, a takze
wskazal na trudnoSci natury prawnej przy realizacji sprzedazy 2.

Podczas okupacji zaktad salezjafiski ocalal przed zniszczeniem. Budynki
pozostaly w dobrym stanie, ale jednak zanotowano znaczne straty w wyposaZeniu
warsztatéow. Cze$¢ narzedzi zostalo zniszczonych, a okolo 50% wywieZli
Niemcy?>. Po wycofaniu si¢ okupantéw, na strazy obiektu stanelo trzech
wspdtbraci: kl. Zygmunt Jedrzejczak, ko. Jézef Klytta i ko. Jézef Robakowski.
Bezposrednio po oswobodzenin Lodzi salezjanie powrdcili na swoja placdwke,
podejmujac przerwana pracg. W styczniu 1945 r. przystgpiono do organizowania
placéwki o$wiatowo-wychowawczej 2. Komenda Miasta wydata przedstawicielom
Zgromadzenia zezwolenie na objecie obiektu i otwarcie szkoly. Tak szybkie
dziatanie przedluzylo funkcjonowanie zakladu pod kierunkiem Towarzystwa
Salezjafiskiego. Pierwszy rok trwat od 21 stycznia do 31 lipca 1945 r., natomiast
zgloszenia przyjmowano do kofica marca. Kandydatami byli przewaznie dawni
uczniowie, pragnacy uzyskaé S$wiadectwo ukoficzenia Gimnazjum Mechanicz-

¥ Podstawa prawna zostala okreslona przez Kodeks Prawa Kanonicznego. W Polsce Towarzystwo
Salezjafiskie zostalo uznane przez pafistwo na podstawie aktu Pafistwowe Uznanie Statute z 15 maja
1922 r., art. XVI konkordatu z 1925 r. Tak wigc salezjanie, majac osobowo$C prawng, nie chcieli
ponownie rejestrowal sig sadownie. Por, AIW H. ‘Dz VUI d. L6dZ Wodna, Ks. Eatka do An das
Flirsorgeamt, Litzmannstadt 21 VI 1940; Ks. Latka do Haupttreuhandstelle Ost, Treshandstelle Posen,
Nebeanstelle Litzmannstadt 20 VII 1940.

2ATW H.Dz VIH d. E.6d%Z Wodna, Ks. Latka An den Hern Oberbiirgermeister von Litzmanstadt,
Litzmanstadt 15 I 1941.

2W hipotece nieruchomofci t6dzkiej bylo zastrzeZenie, Ze salezjanie nie beda mogli zby¢ tej

okolicznoéé ta musialaby byé zauwazona i dlatego umowa nde moglaby dojéé do skutku. Sprzedaz
zakiadu bylaby réwnoczesnie likwidacja domu zakonnego, a zgodnie z kan. 498 KPK ta moglaby byc
dokonana za zgoda Stolicy Apostolskiej. Ponadio dodal, iz salezjanie nie rezygnuja z dziatalnosci
w Lodzi, a ze swojej wlasnodci moga byé usunigel tylko sita. Por. AIW H.Dz VINI 4. E6dZ Wodna,
Ks. L. Gostylla do ks. A, Latki (brak miejsca i daty).

ZPelny spis strat wojennych znajduje sig w archiwum, Por. AIW T. L6dZ-Szkota,

#Relacja ustna p. I. Robakowskiego; Salezjanie w £odzi, ,.Stowo Powszechne”, 13 V 1947,
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nego?*. Dyrektorem domu zakonnego zostal ks. Adam ‘Skatbania, a obowiazki
dyrektora pelnit inz. Antoni Niemczak. Kolejny rok 1945/46 w peini doréwnat juz
tradycjom przedwojennym. W Prywatnym Gimnazjum Towarzystwa Salezjafi-
skiego ksztalcito sig 366 chiopcéw, a personel dydaktyczny skladat sig¢ z 25
nauczycieli i instruktoréw, w tym 11 salezjanéw >,

Zaklad salezjafiski przezywal wtedy duze klopoty finansowe. Ponadto
salezjanie, wychodzac naprzeciw zapotrzebowaniom spolecznym oraz stosujac sie
do zaleceri wiadz, otworzyli ponownie internat przy szkole dla okolo 100
chtopcéw. Poczatkowo oplata za miesieczny pobyt w bursie wynosita 1300 2175,
Miodziez korzystajaca z internatu byla przewaznie uboga, a 20 z nich bylo
sierotami i w ogdle nie placito za nauke¢ oraz za utrzymanie. We wrzesniu 1945 1.
przetozony domu zakonnego zwrdcil sic do Kuratorium z prosba o jednorazows
pomoc w wysokoéci 150 tys. zt na jesienne zakupy, tzn. artykuly spozywcze i opal,
a takze 100 tys. zi na adaptacje¢ lokali. (Wypada przy tym nadmieni€, iz wladze
pafistwowe polecity przyja¢ wigksza liczbe uczniéw). OdpowiedZ nadeszla bardzo
szybko, jednak z braku funduszéw Kuratorium nie przyznalo zadnej zapomogi .
Mimo brakn pomocy materialnej z zewnatrz, warsziaty, szkola i internat
funkcjonowatly normalnie, jednocze$nie vzupelniajac systematycznie braki 1 zanie-
dbania z okresu ckupacji. Byla to w wigkszodci zashiga salezjan6w pracujacych
przy ul, Wodne;j.

Jednak szkolna dziatalno$c salezjafiska w FLodzi od 1948 r. zaczeta sig kurczyé.
Bylo to wynikiem przejecia w pelni oéwiaty przez instytucje panstwowe.
Kuratorium usifowato ingerowaé w wewngtrzne zycie zakladu, narzucié ,,swojego”
dyrektora szkoly bez odpowiednich kwalifikacji. Rozpoczely sie czeste i uciazliwe
wizytacje, kontrole, szykany oraz nieuzasadnione i bezpodstawne zarzuty, a takze
procesy sadowe niektdrych wspéibraci. Znalazlo to odbicie zaréwno w kronice
domowej, jak i w archiwum prowincjalnym w Warszawie przechowujacym
dokumenty §wiadczace o prébach przejecia szkoly przez pafistwo?. Pierwsze
pismo z Kuratorium, zawiadamiajace o zamiarze zamknigcia placowki dydaktycz-
no-wychowawczej wlasciciel szkoty otrzymat juz pod koniec stycznia 1948 1. % Od
tego momentu rozpoczela sig ,,smutna korespondencja”; z jednej strony zmierzaja-
ca do likwidacji dzieta typowo salezjafiskiego, z drugiej, obrona swojej wlasnosci

#AIW D.Dz I d. Nr 7a E6d7 Wodna 1925-1980; Proshe o uruchomienie szkoly przedtozono
dopierc 17 It 1943 1., natomiast zezwolenie na prowadzenie Prywatnego Gimnazjum Mechanicznego,
Kuratorium Okregu Szkolnego Eodzkiego wydalo juz 14 IV 1945 1. Por. AIW T. Kuratorium-Szkota.

% Kronika Domu, 1945-1946, t. 1; 1947-1956, ¢, II.

26 Srodowisko spoteczne pochodzenia chtopcéw: wiejskie rolnicze — 43, miejskie robotnicze — 32,
nauczycielskie - 6, inne zawedy — 9. Por. AIW T. Kuratorium-Szkota, Ks. A. Skatbania do Kuratorium
Okregu Szkolnego w Lodzi, L.6dZ 20 IX 1945.

% AIW T. Kuratorium—-Szkofa, Kuratorium do ks. dyrektora, £6dz 27 IX 1945.

* Rronika Domu 1947-1956, t. II; Relacja ustna ks. W. Nowaczyka spisana w wywiadzie, Lad
28 IX 1992,

2 AIW T. Kuratorium—Szkota, Inspektorat TS do Kuratorium, E6dZ 13 I 1948.
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i mozliwoSci wypelniania postannictwa w spoteczefistwie. Protokoly czestych
wizytacji i kontroli réznego typu dostarczaja obfitego materiatu, ukazujacego
zaktad w niekorzystnym §wietle. Celowo pomijano w sprawozdaniach elementy
pozytywne i twoércze, a szczegblna uwage poSwigcano sprawom blahym,
drugorzednym, ukazujacym szkole i jej personel zdecydowanie negatywnie.
Niestety, seria tych zarzutéw byla niezwykle pomystowa i rzeczywidcie diuga. Dla
jasnodci obrazu, wypada w tym miejscu podaé przynajmniej niektére, jak: brak
organizacji mlodziezowych PCK, ZMW, ksztalcenie wylacznie miodziezy meskiej.
Korytarze budynku szkolnego byly udekorowane tylko ,emblematami” o tresci
religijnej. Zauwazono brak dekoracji dotyczacej Polski Ludowej, a wigc planu
szeScioletniego, wykreséw przedstawiajacych sukcesy produkciji klasy robotniczej,
walki o pokéj, portretéw przodownikéw pracy itd. Wéréd pracownikéw szkoty
jeden tylko nalezal do SD, a wigc w jaki spos6b tacy ludzie mogli upolityczniad
lekcje . Przedstawiciele wladz pafistwowych nie liczyli si¢ z przestrzeganiem
norm prawnych, albo teZ interpretowali je niezwykle tendencyjnie. Niejednokrot-
nie w nadsylanych rozporzadzeniach czy sprawozdaniach w ogéle pomijano
podstawowe formy pisma. WyraZnie wida€ to na przykladzie zarzutu stawianego
nauczycielom tejze szkoly. Otd6Z zauwazZono, iZ w roku szkolnym 1948/49 na 39
nauczycieli tylko 50% miato wymagane kwalifikacje zawodowe. Szybko zapom-
niano o sytuacji przejSciowsj, potwierdzonej odpowiednim dekretem *'.

Szkota przy ul. Wodnej 34 nie korzystala z zZadnych pafistwowych subwencji
pienigznych czy materiatowych. Dochody zaklad czerpat z nastgpujacych Zrédet:
optaty miesigczne za nauke — 800 zl (niektérzy uczniowie byli zwalniani),
jednorazowego wpisowego — 400 zi, oplaty za zuzycie narzedzi — 1000 zI rocznie
od ucznia, dochody z produkcji warsztatowej *2. Nauczyciele §wieccy, instruktorzy
i inni pracownicy byli wynagradzani od godzin indywidualnych w stosunku
miesigcznym. Stalych nauczycieli szkola nie miala. Salezjanie zatrudnieni
w szkole nie pobierali zadnej pensji wg listy placy. Wynagrodzenie os6b §wieckich
bylo wyzsze, niz okre§laly to normy platnicze analogicznych szko6t pafistwowych.
Réznice tlumaczono tym, Ze nauczyciele i pracownicy nie mieli takich udogod-
niefi, jakie dawata praca w instytucjach pafistwowych, np. znizki kolejowe *.

¥ AIW D.Dz I d. Nr 7a L6dZ Wodna 1925-1980, Sprawozdanie z wizytacji 12/13 I 1952; ATW T.
Kuratorium-Szkota, Kuratorium do Inspektoratu TS, L.6dZ 29 1 1948; Statuty wyraznie okreSlaly, ze
byly to szkoly wylacznie dla miodziezy meskiej. Por. Statut Liceum Mechanicznego Towarzystwa
Salezjaniskiego w Z.odzi z 21 IV 1948, Statut Technikum Mechanicznego TS z 20 VIII 1950.

3 ATW T. Kuratorinm-—Szkola, Kuratorium do Zarzadu TS w Lodzi, £6dZ 20 XI1 1948, Dekret
z 23 XTI 1945 1. (DzU RP Nr 2, poz. 9 1946 r.). W okresie przejéciowym, nie diuzej niz w ciagu 6 lat od
wejcia dekretu, na stanowiska nauczycieli w szkolach publicznych i prywatnych mogg by¢ powolane
osoby bez kwalifikacji zawodowych, Por. tamze, ks. L. Gostylla do Kuratorium, £6dZ 2 1 1949.

2 ATW T. Kuratorium-Szkota, Protoké! lustracji przeprowadzonej 7 i 8 I 1950.

3 Stawki plac okre§lano umowami o prace. Godzina w stosunku miesiecznym wynosita od 670 do
900 z}, pensje miesieczne ksztattowaly sie od 6400 do 19 500 z%. Por. ATW D.Dz I d. Nr za £.6dZ Wodna
1925-1980, Dyrektor szkoty do Centralnego Urzedu Szkolenia Zawodowego, Wydzial Planowania
w Warszawie, ul. Pankiewicza 5, LédZ 9 VIII- 1950; T. Kuratorium—Szkola, Protokdl lustracji
przeprowadzonej 71 8 T 1950.
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Wiele trudu i czasu kosztowato zaréwno inspektora, jak i dyrektora pisanie
réznego rodzaju wyjasniei, sprawozdafi, odpowiedzi, odwolafi, zazaled, czy tez
présb o interwencje.

Pafistwo chcialo narzucié placéwce obowiazek prowadzenia rachunkowosci
oraz przysylania wykazéw planowania materialowego i finansowego. Z kolei
kierownictwe szkoly stalo na stanowiskw, iZ jest instytucja prywatna i usilnie
bronilo si¢ przed realizacja tego rodzaju wymagafi. Gospodarka szkoly byla
zwigzana z catoScia domu zakonnego, a realizacja tych wytycznych oznaczalaby
dodatkowe, zbedne wydatki*. Poza tym pafistwo nie mialoby z tego tytulu
zadnych korzy$ci, poniewaz nie dotowalo szkoly i dziatalno§¢ zakladu nie
wplywataby dodatnio na budzet Skarbu Pafstwa®. Duzym obcigzeniem budzetu
domu zakonnego z réwnoczesng szkoda dla szkoly stanowily réznego rodzaju
obciazenia finansowe na rzecz panstwa. Izba Skarbowa w Lodzi wykazywala si¢
duzg pomystowoscia w tym wzgledzie. Dostarczane szkole nakazy platnicze
dotyczyly podatku obrotowego, dochodowego, zwyzek, podwyzek, skladek
ubezpieczeniowych itd.*® Gdy wladze zakonne uporaly sic z jedna trudnoScia,
szybko pojawialy si¢ nastepne do pokonania. Adekwatnym materialem ilust-
rujacym proces postgpowania wiladz miejskich byl nakaz rozebrania w terminie
siedmiodniowym ogrodzenia szkoly, poniewaz szpecito ono ulice?’.

Mimo trudnosci finansowych i przeszkdd oraz utrudnien ze strony wiadz
administracyjnych szkola i warsztaty prowadzily dziatalno§¢, a nawet rozwijaly
sie, podczas gdy wiele tego typu szkdt pafistwowych w Eodzi nie umiato pokonaé
wiela podobnych trudno$ci. Dziwne i niezroznmiale wydawaly sie tendencje
zmierzajace do upafstwowienia zakladu szkolno-wychowawczego. Spoleczenistwo
¥6dzkie otaczalo salezjanéw zrozumieniem i serdeczno$cia. Izba Rzemie§inicza
1 inne instytucje zainteresowane rzemiostem wyrazaly pelne uznanie dla wynikéw
pracy nauczycieli i uczniéw . Ministerstwo O$wiaty, sposréd wielu szkét tego
typu w Polsce, tylko w salezjanskich warsztatach zamoéwilo wigksza liczbe
obrabiarek, przy odbiorze ktérych komisje wydawaly bardzo dobra opinig za
precyzyjne wykonanie maszyn i terminowa dostawe. Prawie wszystkie kuratoria

3 ATW T. Kuratorium-Szkota, Kuratorium do dyrektora szkoly, L.6dZ 18 1 1949,

¥ AIW, Dyrektor szkoly do Centralnego Urzedu Szkolenia Zawodowego, LodZ 9 VIII 1950.

% Kronika Domu, 1947-1956, t. II; 1957-1960, t. IIL Funkcjonariusz skarbowy, wreczajac nakaz
platniczy na 2 037 553 zt dokenat réwnoczesnie zajecia maszyn i urzadzen warsztatowych szkoly na
sume 4 200 000, bez podania mozliwosdci i czasu na odwolanie. Por. AIW D. Dz 1 d. Nr 7a £6dZ Wodna
1925-1980, Odwotanie do Izby Skarbowej w Lodzi, £6dZ 13 T 1950; 17 OI 1950 r. podwyzszono
podatek obrotowy za rok 1949 o 169 460 21, 3 1 1950 Ubezpieczalnia Spoleczna w Lodzi wymierzyta
szkole dodatkows sktadke za rok 1949 w wysokoSci 45 870 zi, 10 VIII 1950 Prezydium Rady
Narodowsj Oddziat Finansowy, wymierzyt Gimnazjum Mechanicznemu domiar od 1 1 do 30 VI 1950
w wysokodci 1662 zi. Tamze.

¥ Kronika Domu, 1947-1956, t. II; AIW D, Dz I 4. Nr 7a, Kuratorium do dyrektora szkoly, L6dZ
10 VI 1950.

¥ Por, Salezjanie w Lodzi, ,,Stowo Powszechne”, 13 VI 1947; Relacja ustma p. J. Robakowskiego
spisana w wywiadzie,
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oswiaty catego kraju, nie wylaczajac 16dzkiego, zamawiaty maszyny i narzedzia
dla swoich szk6t mechanicznych *. Jednak wbrew faktom, wiadze komunistyczne
systematycznie dazyly do przejecia — co bylo réwnoznaczne z likwidacja ~ tak
pozytecznej instytucji. Przedstawiciele Kuratorium b.6dzkiego, przeprowadzajac
czeste wizytacje, zamiast wspéldziataé ze szkola i stuzyé jej fachowa porada,
wyraznie utrudniali jej dziatalno$é *°. Poddawano krytyce np. lekcje wychowania
fizycznego, natomiast przemilczano hospitacje z innych przedmiotéw, takich jak
fizyka, matematyka itp. Stowem nie wspomniano o dobrym wyposazeniu
gabinetéw szkolnych, ale za to eksponowano brak osobnego pomieszczenia na
$wietlice. Ten ostatni zarzut byl takze na wyrost, poniewaz przy szkole dziatato
prezne oratorium. Chlopcy z internatu, szkoly i miasta znajdowali rozrywke
i mozliwoéci dziatania w grupach sekcyjnych*.

Pierwszy raz zakaz rozpoczecia zajeé szkolnych w Gimnazjum i Liceum
Mechanicznym otrzymali salezjanie 31 sierpnia 1949 r.** Nastepnego dnia
inspektor ks. S. Rokita, w celu odwotania krzywdzacej decyzji, prosit o interwen-
cje u wladz pafistwowych nastgpujace osoby: biskupa Z. Choromarskiego,
sekretarza Biura Episkopatu Polski, arcybiskupa 8. Wyszyfiskiego, prymasa Polski,
biskupa M. Klepacza, ordynariusza 16dzkiego i W. Wolskiego ministra administ-
racji publicznej. Zabiegi te okazaly sie skuteczne i placowka szkolnc-wychowaw-
cza, po kilku dniach przerwy mogla dalej prowadzi¢ swojg dzialalno$¢ . 14 maja
1952 r. zakazano salezjanom przyjmowania zapiséw do szkoly na rok 1952/53. Po
odwolaniach 1 interwencjach zgodzono si¢ na kontynuowanie pracy, ale zalecano
przyjmowaé do szkoly takze dziewczeta *,

W zwiazku z reforma szkolnictwa zawodowego w Polsce Ludowej w 1950 1.
przeprowadzono reorganizacje Prywatnego Gimnazjum Mechanicznego Towarzys-
twa Salezjafiskiego. Odtad struktura szkoly przedstawiala si¢ nasigpujaco:
1) Liceum Mechaniczne, 2) Technikum Mechaniczne, 3) Zasadnicza Szkola
Mechaniczna ®. Zakiad nastawiony praktycznie, najchetniej cheiat prowadzié tylko

¥ ATW T. Kuratorinm—Szkota, Odwolanie. Inspektorat TS w Lodzi do Dyrekcji Okrggowej
Szkolenia Zawodowego w Lodzi, £6d7 6 IX 1949,

“Por, Instrukcja Ministerstwa WRIOP z 12 X 1935, (DzU Min. WRiOP nr 10, poz. 178).

“TATW D. Dz I d. Nr 7a, Protokoly z wizytacji Kuratorium oraz sprawozdania dyrektoréw szkoty
za lata 1948-1962; Relacja ustna J. Robakowskiego.

“Dyrekcja Okregowege Szkolenia w Lodzi powolywala sic na ustawe z 11 TH 1932 &
o prywatnych szkolach (DzU RP nr 33 poz. 343), iz poziom naukowy i wychowawczy szkoly w ciagn
ostatnich lat byt niewystarczajacy. Nie bylo to zgodne z prawds, gdyz nawet Kuratoriom nie robito tego
rodzaju uwag. Ponadto doreczone pismo zawieralo wiele nieformalnoéci; nie zostato ono skierowane do
whadciciela szkoty (Ispektorat TS), nie podaje w nim o jaka szkote chodzi, nie wskazano wiadz, ktérym
nalezy przedlozy¢ wyjaénienie. Bylo to réwnoznaczne z nieprzestrzeganiem ustawy o postgpowaniu
administracyjnym z 1928 1. (DzU RP nr 36 poz. 341). Por. AW T. Kuratorium—Szkota, Inspektorat TS
w Lodzi do Dyrekcji Okregowej Szkolenia Zawodowego w Lodzi, L6dZ 6 1X 1949.

* Prawdopodobnie najskuteczniej pomégt ks. bp M., Kiepacz. Por. Kronika Domu, 1947-1956, t. T1.

4 ATW D.Dz I 4. Nr7a £6dZ2 Wodna 1925-1980, Sprawozdanie dyrektora z dziatalnodei szkoly za
rok 1951/52,

* Kronika Domu, t. 1.
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szkole zasadnicza. Technikum Mechaniczne w 1952 r. nie ofrzymalo prawa
naboru, doprowadzono wiec do kofica dwa ostatnie roczniki. Do Liceum
Mechanicznego zglaszato si¢ coraz mniej kandydatéw, a od 1956 r. dzialata tylko
trzyletnia Zasadnicza Szkola Metalowo-Odlewnicza *.

Wydarzenia z poczatku lat sze§édziesiatych wyraZnie juz zwiastowaly koniec
szkoly pod zarzadem salezjan6éw. Nasility sie inwigilacje, prowokacje, prze-
stuchiwanie uczniéw i nauczycieli przez funkcjonariuszy milicji i prokuratury,
Kilamliwie oskarzano wychowawcéw o stosowanie kar cielesnych wzgledem
ucznibw, zaczely pojawial sie szkalojace artykuly w ,rezimowej prasie”.
27 paidziernika 1961 r. przeprowadzono rewizje w pokojach dwdch ksigzy:
M. Massalskiego — dyrektora zakladu i S. Janika — administratora. Znaleziono
u nich maszynopis przettumaczonej ksigzki amerykafiskiego pisarza Fultona J.
Shheena pt. Czy warto Zy¢? Wczesniej ksiazka ta byla sprzedawana w niektérych
ksiegarniach warszawskich*’. Na procesie (L6dZ, 24 1 — 3 II 1962) skazano
oskarzonych ksiezy Massalskiego i Janika na 3 lata wigzienia i po 4 tys. zt
grzywny. Ksiagdz Janik przesiedzial w wiezieniu péitora roku, natomiast ks.
Massalskiemu zawieszono kare z powodu choroby 1 podeszlego wieku *,

Kuratorium Okregu t.6dzkiego juz na poczatku roku szkolnego 1961/62
zapowiedzialo salezjanom, iz jest to ostatni rok ich dziafalnoSci. Ponadto
zobowiazalo dyrekcje zakladu do podpisania umowy dzierzawnej i przekazania
szkoty wiladzom pafstwowym. Zajecie wszystkich pomieszczed szkolnych,
warsztatowych 1 internackich nastgpilo 12 lipca 1962 1. Decyzji tej nadano rygor
natychmiastowej wykonalnosci®®. Zasadnicza Szkola Metalowo-Odlewnicza
w Lodzi byla najdluzej dzialajaca placéwka szkolno-wychowawcza na terenie
inspektorii §w. Stanistawa Kostki*’.

Rok szkolny 1945/46 1948/49 1951/52 1954/55 1959/60

Liczba
uczniéw 366 523 543 223 405

%A Swida, Pigddziesieciolecie ..., 5. 19.

41 Kronika Donw 1961-1969, t. IV. Ksiaggka Fultona J. Sheena, Vale la pena vivere, przetturnaczyt
z jez. wioskiego ks. Massalski 1 przepisal na maszynie w kilku egzemplarzach, Wladza ludowa
dopatizyta si¢ w tej pozyciji kilku stronic obrazajacych panujacy usir6j. Ponadto u ks. Janika w wyniku
rewizji znaleziono fikcyjna legitymacije uprawniajacs do korzystania z 50% znizki kolejowe]. ,,Glos
Robotniczy” z 6 I 1962 zamiescit szkalujgcy artykul pt. Mr Fulton i Salezjanie. Por. Arch. Domu, Akt
oskarzenia przeciwko M. Massalskiemu 1 S. Janikowi, £.6dz 30 XII 1961.

* Kronika Domu, t. IV.

* Tamze; ATW D. Dz. I d. Nr 7a, Ministerstwo Ogwiaty nie znalazlo podstaw do uchylenia decyzji
Kuratorium Okregu Szkolnego w Lodzi. Por. Ministerstwo Ofwiaty do Inspektoratu TS, Warszawa
28 VII 1962,

% Kuratorium przy likwidacji szkoly poshizylo sie ustawa Ministerstwa WRIiOP z 7 VI 1932 1.
(DzU RP nr 50, poz. 473) o prywatnych szkolach oraz zakladach mavkowych i wychowawczych, iz
2adna szkola nie moze by¢ czynna bez zatwierdzonego przez whadze szkolng dyrektora lub jego
zastepey. Taki przypadek wystapil po usunieciu zastepey ks. M. Massalskiego i $mierci dyrektora inz.
A. Niemczaka. Kuratorium wtedy nie zatwierdzilo noewego dyrektora,
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Personel salezjafiski (szkola, internat, oratorium, ko$ci6t) !

Rok Ksigza Koadiutorzy Klerycy
1945/46 10 9 4
1948/45 17 13 3
1951/52 12 14 4
1954/55 12 17 8
1959/60 12 18 8

Szkola do 1962 r. wywiazywala si¢ solidnie z wszelkich zobowiazad
finansowych wobec pafistwa. Jej absolwenci cieszyli si¢ uznaniem i byli wprost
rozchwytywani w dniu ukoficzenia nauki. Placéwka szkoino-wychowawcza pod
kierunkiem salezjandw czynnie wspoldziatata w odbudowie kraju, przygotowujac
setki ludzi do pracy zawodowej. Produkcja warsztatéw kilkakrotnie przewyzszata
analogiczne instytucje pafstwowe. Takie postawienie sprawy przez Kuratorium
i Wydziat Spraw Lokalowych Prezydium Duzielnicowej Rady Narodowej
16d7-Widzew bylo szkodliwe nie tylko dla salezjan6éw, wychowankéw szkoty
i rzemiosla 16dzkiego, ale i dla budzetu kraju. Pensje dla wyktadowcoéw, koszty
utrzymania warsztatéw i inne obcigzenia musialo przejaé pafistwo >

Wiadze pafistiwowe wydzierzawily wszystkie lokale, internat i warsztaty,
a przejeta szkolg prowadzity do 1990 r. pod nazwa Zasadnicza Szkota Zawodowa
Nr 2%, Dotychczasowym wiascicielom wydzielono cze§¢ mieszkalng dla inspek-
toratu oraz wspllbraci obshugujacych kosciél. Salezjanie koadiutorzy nadal
pracowali w ,nowej szkole” w charakterze magazynieréw czy instruktoréw.
Ostatni z nich p. Stanistaw Otlowski w 1981 r. przeszed} na emeryture >,

Praca salezjafiska w kodzi przy ul. Wodnej nie ograniczala si¢ tylko do
prowadzenia szkoly i internatu. Obejmowala takie dzialalno§¢ oratoryjna,
duszpasterska, a nawet wydawnicza. W 1924 r. vkazala sig drukiem broszura pt.
Szkota Rzemiost w Fodzi. Rok pdiniej ks. A. Latka zalozy! miesiecznik
~Wiadomosci Szkoly Rzemiost”, kidry w 1937 r. wznowiono jako ,,Wiesci
Gimnazjum Mechanicznego, Szkoly Mechanicznej, Oratorium” .

Wok6! domu zakonnego w ramach oratorium skupiala si¢ dzialalnosé
spoleczno-kulturalna, wychowawcza i apostolska na potrzeby tutejszych mieszkan-
cézw. Przychodzacy chiopey odnajdowali klimat radoSci, §piewu, muzyki, sportu,
atmosfere szczeroéci i prostoty oraz wzajemnej zazylosci. Wychowanie ksztal-
towato sic we wspblnocie pracy, rozrywki i prostej poboznosci chrzefcijafiskiej *°.

3 Dane na podstawie sprawozdaii rocznych. Por, AIW £6dZ Wodna.

%2 Tamze, Ks. J. Strus do BE. Ochaba vice-premiera, £.6d% 29 IV 1962; Salezjanie w Lodzi, ,,Stowo
Powszechne”, 13 VI 1947.

BA. Swida, Pieddziesieciolecie ..., s. 3443,

¢ Relacja ustna p. S. Otdowskiego spisana w wywiadzie, Warszawa 20 IX 1992.

% Wiadomosci” wychodzily od listopada 1925 do wrzesnia 1927, natomiast ,,Wiedci” od stycznia
do listopada 1937.

*Oratorium - $wietlica mlodziezowa — skupialo ono chlopcéw przede wszystkim ubogich
i zaniedbanych pod wzgledem materialnym, moralnym i duchowym. Celem byla katechizacia
i organizowanie godziwej rozrywki dla miodziezy:
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Oratorium, jako nowo§¢ w rzeczywisto§ci 16dzkiej, powstato przy Szkole Rzemiost
juz w 1924 r. i dzialalo jeszcze przez rok po zamknieciu szkoly salezjarskiej .
Bylo ono otwarte zaréwno w dni powszednie, jak i S$wiateczne. Miodziez
dochodzaca z miasta miata do dyspozycji: czytelnie, biblioteke, sale gier, kluby
sportowe, kursy introligatorskie, jezykowe itd. Chlopcy Spiewali w chérze, grali
w orkiestrze detej i smyczkowej, wystawiali sztuki o tematyce religijnej,
patriotycznej czy rozrywkowej. W okresie zimowym i wiosennym uczestniczylo
dziennie od 300 do 360 chiopcéw, a latem i jesienia od 180 do 250. Natomiast po
wojnie frekwencja zmniejszyla si¢ prawie o polowe. Najwicksze zashigi w pracy
duszpasterskiej potozy! ks. L. Rupala *.

Ze szkolnej kaplicy korzystali takze okoliczni mieszkaficy; uczestniczyli we
mszy $wietej, shuchajac kazaf, czy tez przystepujac do sakramentu pojednania. 16
maja 1926 r. biskup W. Tymieniecki po§wiecit nowa, duza kaplice, ktéra do dzisiaj
speinia funkcje koSciola. W zwigzku z lepszymi warunkami lokalowymi
zwiekszyla sig frekwencja wiernych na mszy §wigtej . Po przejeciu szkoly przez
pafistwo, gléwnym ofrodkiem dziatalnoSci salezjafiskiej stat si¢ koSciél. Ksi¢za
usilowali oddzialywaé na réznego rodzaju miodziez, interesowaé si¢ jej prob-
Jemami, dotrze¢ do jej Srodowiska. Wysilki te zmierzaly do odnalezienia
tozsamosci salezjanskiej w zmienionych warunkach polskich. Od 1960 r. istniat
i dziatat przy tutejszym koSciele samodzielny o§rodek duszpasterski. Poczatkowo
pizetozony domu zakonnego byt wikariuszem parafii pw. Podwyzszenia Swigtego
Krzyza i dopiero 24 maja 1978 r. biskup Jézef Rozwadowski utworzyt parafic pw.
Matki Bozej Wspomozycielki Wiernych %.

Minglo prawie 30 lat, zanim ponownie przy ul. Wodnej salezjanie wznowili
dzialalnoéé szkolno-wychowawcza. Po upadku wiladzy komunistycznej 1 zmianie
rzadu w Polsce w 1989 r. zaistniala dogodna mozliwoé¢ odzyskania wlasnosci
w Lodzi. Przelozony prowincji warszawskie], ks. Zdzistaw Weder, argumentujac
czynno$ci zmierzajace do powrotu salezjanéw polskich do swej tradycyjnej pracy
dydaktycznej, powotywal si¢ na przepis art. 66 ustawy z 17 maja 1989 r.
o stosunku Pafistwa do Koéciota katolickiego (DzU nr 29, poz. 154)%'. Wiadze
miasta Lodzi od poczatku przychylnie potraktowaly te inicjatywe. 21 listopada
1990 r. zawarto porozumienie migdzy Kuratorium Ofwiaty i Wychowania
a Towarzystwem Salezjaiiskim, dotyczace przekazania majatku Zespotu Szkét
Mechanicznych Nr 3 im. Teodora Duracza w Lodzi przy ul. Wodnej 34.
Poczatkowo przelozeni zakonni zamierzali utrzymaé dotychczasowy profil szkoty
z mozliwoscia systematycznego poszerzania go o nowe specjalizacje zawodowe.
Z uplywem lat park maszynowy i pomoce szkolne mialy byé uzupelniane

57 Kronika Domu, 1961-1969, t. IV.

38 Wiadomosci Szkoly Rzemiost”, 1927, 3, nr 1, 5. 3; AIW T. L6dZ Wodna.

¥ Wiadomosci Szkoly Rzemiost”, 1926, 2, nr 2, s. 2.

% Arch. Domu, Dekret z 29 TV 1978 obowiazujacy od 24 V.

& Por. Arch. Domu, Ks. Z. Weder do Kuratora O$wiaty i Wychowania W. Walczaka, Warszawa
5 IX 1990, Kronika Domu $w. Barbary.
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i unowoczesniane . Przy szkole planowano takze prowadzi¢ internat dla chtopéw.
Dlatego tez przedstawicicle Towarzystwa Salezjafiskiego prosili o przekazanie
30 czerwca 1991 r. budynku szkolnego z wyposazeniem, warsztatéw z parkiem
maszynowym, a takze przynaleinego terenu®. Plany odrestaurowania dawnej
szkoly mechanicznej upadly juz po kilku miesigcach. Zadecydowalo o tym zbyt
duze zuzycie maszyn oraz brak pieniedzy na nowe kosztowne inwestycje. Ponadto
doszly do tego mowe uwarunkowania. Wspolczesne szkolnictwo zamierza i§é
w kierunku ksztalcenia ogélnego i nastepnie przygotowywaé miodych ludzi do
konkretnego zawodu. Od kwietnia 1991 r. salezjanie rozpoczeli starania u od-
powiednich wladz na pozwolenie otwarcia liceum ogélnoksztalcacego ®. Zespét
Szkét Zawodowych z ul. Wodnej przenibst si¢ do budynku przy al. Politechniki,
natomiast warsztaty znalazlty pomieszczenie przy ul. Kopcifiskiego w Eodzi®,
Salezjanie po prawie trzydziestu latach powrécili do swojej wlasnosci. ,,2 lipca
1991 r. dokonalo si¢ urzgdowe przekazanie budynkéw szkolnych wraz ze
sprzetem, lawkami, urzadzeniami gabinetdw i sali gimnastyczno-widowiskowe;j
wraz 7 polowa ksiggozbioru biblioteki szkolnej” ®.

Szybko zdecydowano si¢ na otwarcie koedukacyjnego liceum ogélnoksztal-
cacego, ktére przygotowywaly absolwentéw do dalszych studiéw, badZ tez do
ewentualnego opanowania w krdtkim czasie przydatnego zawodu. Dlatego tez
mocny nacisk potozono na nauke jezykéw obcych: angielskiego i niemieckiego,
W poszerzonym wymiarze, tj. po 4 godziny tygodniowo. Ponadto, idac za postepem
wspblczesnej cywilizacji, umozliwiono mlodzieZy zapoznanie si¢ z informatyka,
wprowadzajac ten przedmiot w siatkg godzin lekcyjnych. W tym tez celu oddano
do uvzytku ucznidw dwie sale do nauki elektroniki, wyposazone lacznie w 25
komputeréw %', Przelozony prowincji warszawskiej ks. Zbigniew Malinowski,
29 kwietnia 1991 r. podpisat Statut Salezjafiskiego Liceum Ogdlnoksztatcacego im.
ks. Bosko w Lodzi. Natomiast 4 tygodnie pdiniej (27 V), Ministerstwo Edukacji
Narcdowej wydato decyzje umozliwiajaca otwarcie i dzialalno§¢ wyzej wymienio-
nej placéwki szkolno-wychowawczej ®. Zezwolenie na prowadzenie szkoty zostalo
wydane na czas nieokre$lony, jednak z mozliwoscig cofniecia, gdy instytucja ta nie

 Tamze, ks. Z. Malinowski do H. Samsonowicza Ministra Edukacji Narodowej, Warszawa 19 XI
1990; Ks. Z. Weder do W. Walczaka, Warszawa 5 IX 1990.

% Tamze.

¢ Kronika Domu $w. Barbary.

% Relacja ustna J. Robakowskiego spisana w wywiadzie.

% Arch, Domu, Ok6lnik ks. insp. Z. Malinowskiego z 12 VIII 1991,

4 Kronika Domu $w. Barbary.

® Arch. Domu, Statut Salezjadskiego LO; Ministerstwo Edukacji Narodowej 54/91 KPS Warszawa
27V 1991. ,Na podstawie art. 39 ust. 1 ustawy z dnia 15 lipca 1961 r. o rozwoju systemu o§wiaty
i wychowania (DzU nr 32 poz. 160 z pbZniejszymi zmianami) oraz § 4 ust. 1 zarzadzenia Min. O§wiaty
z dnia 26 1T 1965 r. w sprawie zasad i warunk6éw prowadzenia niepafistwowych szkét i innych placéwek
o$wiatowo-wychowawczych (MP nr 13 poz. 48 z péZniejszymi zmianami) w zwiazku z art. 20 ust.
112 oraz art. 75 ust. 1 ustawy z dnia 17 V 1989 r. o stosunku Paristwa do KoSciola katolickiego w PRL
(DzU nr 29 poz. 154) zezwala sig na prowadzenie Liceum Og6lnoksztalcacego w Lodzi ul, Wodna 34™.
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bedzie odpowiadaé wymogom nauczania badZ wychowania. Nadzor nad prawid-
towym funkcjonowaniem szkoly, w my$l ogdlnych przepiséw, spelnia kurator
o§wiaty i wychowania w £.odzi ®.

2 wrzeénia, 3 pierwsze klasy, po 30 ucznidéw, rozpoczely pierwszy rok szkolny
1991/92. W latach nastepnych beda otwierane kolejne poziomy, tak ze docelowo
szkola ksztalcilaby 350-360 uczniéw i uczennic jednocze$nie. Cyk! nauczania
trwalby 4 lata i kofczylby sie ukoficzeniem szkoly éredniej lub Swiadectwem
dojrzalosci™. Zgodnie z wytycznymi wiasciciela szkoty, liceum przy ul. Wodnej
34 jest instytucja prywatna o charakterze chrzeScijafiskim, wychowujaca i ksztal-
caca zgodnie z zasadami wiary i etyki katolickiej oraz sytemu wychowawczego
§w. Jana Bosko. Szkola ta jest utrzymywana przez rodzicéw uczniéw, Towarzyst-
wo - Salezjafiskie, a takie moze korzystaé z dotacji pafstwowych. Czesne
i obowiazujaca doplata z Kuratorium pokrywaja place dla nauczycieli”’. Zesp6t
pedagogiczny stanowia osoby $wieckie — poza dyrektorem, ks. mgr A. Gabrelem
i jego zastepca, ks. mgr J. Belniakiem. Ponadto ten ostatni uczy w szkole religii,
ktéra jest przedmiotem obowigzkowym. Placéwka moze prowadzi¢ swoja
dziatalnosé, gdyz inne wydatki, zwigzane z pracami adaptacyjno-remontowymi,
z inwestycjami i wyposazeniem szkoly inwestuje z wlasnych §rodkéw zgromadze-
nie zakonne.

Duza wage przywiazuje sig do wychowania zgodnie z katolickim systemem
wartodci. Jako nowo§¢ wprowadzono kazdego dnia przed rozpoczeciem zajeé
lekcyjnych tzw. ,sléwke na dzied dobry”. Jest ono prowadzone na wzdr
15-minutowego apelu skladajacego si¢ ze wspblnego §piewu, krdtkiej modlitwy
i przemdwienia tematycznego. Kalendarz roku szkolnego uwzglednia rocznice
i-§wigta koScielne, jak réwniez patriotyczne i spoleczne. Wzajemnej integracii,
zzyciu si¢, rodzinnej atmosferze shiza klasowe wyjazdy sobetnio-niedzielne
z atrakcyjnym tematycznym programem zajeé szkoleniowo-krajoznawczych 7%
Kuratoryjna Komisja wysoko ocenila poziom nauczania w Liceum im. ks. Bosko
i 2 kwietnia 1991 r. przyznata uprawnienia pafstwowe . Oznacza to, ze mature
bedzie sie zdawac na tych samych zasadach, jakie obowiazujg w innych szkolach.

 Tamze.

" Arch. Domu, T. Szkola, Ramowy plan pracy dydaktyczno-wychowawczej.

" Por. Statut Sal. LO § 3 i 6; Zgodnie z ustawa z dnia 7 IX 1991 o systemie ofwiaty (DzU nr 95
poz. 425) istnieja nastepujace mozliwosci uzyskania dotacji. Wedlug art. 3 tejze ustawy, dotacje
przystuguja w wysokodci do 50% wydatkéw biezacych ponoszonych w szkolach publicznych tego
samego typu w przeliczeniu na jednego ucznia. Ponadto dodatkowym warunkiem jest uzyskanie przez
szkole prywatng uprawnien szkoly publicznej. Kuratorium Ofwiaty w Lodzi zdecydowalo sie dotowaé
LO im. ks. Bosko od 1 stycznia 1992 r. w wysokoSci 140 tys. zt miesigcznie na jednego ucznia. Por.
Arch. Domu, T. Szkola, Kuratorium O$wiaty do Inspektoratu TS w Warszawie, £6d% 5V 1992.

Relacja ustna ks. A. Gabrela spisana w wywiadzie, £.6d% 15 X 1992,

3 Na podstawie art. 85 ust. 3 ustawy z dnia 7 X 1991 r. o systemie oswiaty (DzU nr 95 poz. 425)
oraz art. 104 KPA, Kurator Ofwiaty w Lodzi nadaje Sal. LO w roku szkolnym 1991/92 i nastepnych
latach uprawnienia szkoly publicznej. Por. Arch. Domu, T. Szkota, Kuratorium Oéwiaty do Tnspektoratu
TS w Warszawie, £.6d% 2 TV 1992.
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Natomiast absolwenci bgdg mogli ubiegal si¢ o przyjecie na studia we wszystkich
krajowych uczelniach.

Od wrzeSnia 1992 r. w gmachu przy ul. Wodnej 36 mieéci takx Wydziat
Filozoficzny Wyzszego Seminarium Duchownego Towarzystwa Salezjatiskiego,
w ktérym na dwoch kursach otrzymujg formacje duchowo-intelektualng kandydaci
do kaptafistwa.

Zusammenfassung

Die Salesianische Kongregation hat 1922 ihre Arbeit in £6dZ tibernommen. Die Schule an der
Wodnastrasse hat jhren Anfang den Industriellen und Arbeitern von 1.6dZ zu verdanken, vor allem aber
Emil Geyer, der 1903 den Bauplatz gekauft und das Schulgebédude ersielit hat, Damit wurde eine
Handwerksschule gegriindet. Um sie vor ihrem Untergang zu retten, haben die Salesianer Don Bascos
diese Handwerkschule iibernommen. 1924 hat die Salesianische Kongregation die Handwerksschule in
L.6dZ zum Eigentum erworben. In dieser Zeit hat das Religionsministerium der salesianischen Schule in
L5dz das Stattsrecht verliehen. Darauf ist schnell das Hauptgebiude ausgebaut worden: die Salesianer
haben eine neue Kapelle und Werkstitten erstelltt und die ganze Ausstattung der Schule modernisiert.

Die Schule hat bis zum Ende April 1940 funktioniert. In dieser Zeit haben die Okkupanten das
ganze salesianische Eigentum iibernommen und darin ein Schulungszentrum fiir das Luftministerium
eingerichtet. Im Oktober 1941 haben die Okkupanten die salesianische Kapelle endgiiltig geschlossen
und 1943 in ihr ein Schiaflager eingerichtet.

Im Januar 1945 haben die Salesianer ilir Eigentum zuriickbekommen. Das erste Schuljahhr hat vom
21. Jenuar bis zum 31. Juli 1945 gedauert. Seit 1948 mussten die Salesianer ihre Schule vor dem
komunistischen Staat verteidigen. Am 12. Juli 1962 sind dic salesianischen Schule, die Werkstétten und
das Jugendwohnheim von den Komunisten endgiilting iibernommen worden. Den Salesianern hatte man
nur Wohnteil des Gebdudes fiir das Provinzialat gelassen.

Nach der politischen Anderung 1989 haben die Salesianer Don Boscos am 2. Juli 1991 ihr
Eigentum zurlickbekommen und am 2. Septernber dieses Jahres das Gymnasium ,Don Bosco”

gegriindet.
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UWAGI WSTEPNE

Wiek XX przynidst ozywienie trwajacej od dawna w filozofii dyskusji nad
charakterem uwarunkowat ludzkiego behawioru. Zwiastunem tego ozywienia byt
prowadzony w poczatkach lat dwudziestych przez W. McDougalla i J. Watsona
spér o behawioryzm !. Nowych impulséw ozywiajacych te dyskusje dostarczyty
w potowie lat trzydziestych glosy K. Lorenza i N. Tinbergena . Odwolujac sie do
inspirowanych darwinizmem poréwnawczych badafi nad behawiorem istot
zywych, akcentowali oni zmaczenie wrodzonych sposobéw zachowania sie
i wskazywali, Ze sg one nabywane stopniowo w ewolucji, a wigc moga rozwijac sie
tylko opierajac si¢ na podbudowie anatomiczno-filozoficznej. Tym samym, ostrzej
niz dotychczas, postawiony zostal problem wzajemnej relacji miedzy wrodzonymi
i nabytymi elementami behawioru istot Zywych, nie wylaczajac czlowieka.
Problem ten przybral na ostrofci jeszcze bardziej, gdy w potowie lat siedem-
dziesiatych w dyskusje nad nim wiaczyt si¢ E. O. Wilson>. Zaproponowana przez
niego socjobiologia, wiazac genetyke populacyjng z teorig ewolucji uwarun-
kowanej doborem naturalnym, stwarzala mozliwo§é wyjaénienia, nie wyjasnionych
dotad przez nauki behawioralne, przyczyn pewnych sposobbéw spolecznego
zachowania sig istot zywych. Réwnoczednie jednak otwierala droge ku teorii
genetycznych uwarunkowan specyficznie ludzkich dokonad umyshu, ujawnionych
w bogatej réznorodnosci ludzkiej kultury. Tak oto préba dotarcia do biologicznych
podstaw spolecznego behawioru istot zywych doprowadzila do mowej wersji
przyrodoznawczego wgladu w ludzki 1}.mysi‘fl ktéra Wilson nazywa nowsa
antropologiq albo nowa humamsfvxa

'Por. . Pieter, Historia psychologii w zarysie, Katowice 1959, s. 144.

’P.H. Klopfer, J.P. Hailman, An Introduction to Animal Behaviour, Englewood
Cliffs 1967, s. 31-32.

*E.O. Wilson, Sociobiology: The New Synthesis, Cambridge Mass. 1975,

“Ch.J. Lumsden, E.O. Wilson, Das Feuer des Prometheus. Wie das menschliche
Denken entstand, Miinchen-Ziirich 1984, s, 233-257.
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1. DROGA KU NOWEJ ANTROPOLOGH

Poczatku drogi ku postulowanej przez E. Wilsona nowej antropologii trzeba
szukaé w Darwinowskiej teorii ewolucji uwarunkowanej doborem naturalnym. Juz
sam Darwin ukazywat wplyw teorii ewolucji na rozpoznanie przyczyn zachowania
sie istot zywych. WyraZnie na ten temat pisal w dziele O pochodzeniu cztowieka.
Mowiac o instynktowych podstawach zachowania si¢ zwierzat i ludzi, utrzymywat,
ze instynkty, ktére w jakikolwiek sposéb okazuja sie korzystniejszymi dla
gatunku od innych, wzmacniaja si¢ stopniowo pod wplywem przyrodniczego
doboru, az wreszcie przewyiszaja wszystkie inne popedy mniej przynoszace
korzyéci. Dzieje si¢ to skutkiem tego, Ze jednostki, u ktérych owe najkorzystniejsze
instynkty rozwinely si¢ w najwyzszym stopniu, stajg si¢ uprzywilejowanymi
w walce o byt i pozostaja przy zyciu, gdy inne musza ulec zagladzie”>. Darwin
odwolywal sie przy tym do przykladéw: wspoélpracujacych ze soba pszczél,
warunkowanego popedem zachowania sie ptakéw, a takze zachowania sig pséw
my§liwskich. Choé przytaczane przez niego przyklady opieraly sie jedynie na
fragmentarycznych obserwacjach i na popularyzowanych éwczeénie przez Brehma
antropomorficznych opisach zycia zwierzat, to jednak dalsze badania prowadzone
nad zachowaniem si¢ istot Zywych potwierdzily stuszno$é nie tylko jego intuicji,
ale i stawianych przez niego tez szczegbélowych. Nic wiec dziwnego, ze dzielo
Darwina O pochodzeniu cziowieka, a zwlaszcza jego rozdzial noszacy tytul
Poréwnanie wladz umystowych cztowieka z wladzami umystowymi zwierzat
nizszych uznawany jest za pierwszy, uczyniony jnz na gruncie teorii ewolucji, krok
ku porédwnawczym badaniom zachowania sig istot zywych®.

Intuicje Darwina doczekaly si¢ pelnego rozwinigcia po odkryciu przez Ch. O.
Wihtmana, O. Heinrotha i K. Lorenza homologicznego charakteru zachowania si¢
istot zywych”’. Odkrycie to dowodzito, ze cechy behawioralne sa tak samo jak
cechy morfologiczne uzytecznym kryteriom przy taksonomicznym porzadkowaniu
éwiata zwierzat. Do ich badania mozna wiec z powodzeniem wykorzystywaé
uzyteczng w biologii od czaséw Darwina metodyke badania poréwnawczego. Tym
samym powstala biclogia zachowania sig istot Zywych, czyli etologia. W reakcji na
popularny wowczas behawioryzm, traktujacy zachowanie si¢ wylacznie jako
wynik osobniczego uczenia sig, etologia poczatkowo koncentrowata swoje badania
niemal wylacznie na wrodzonych podstawach zachowania si¢ istot zywych. Ta
Jjednostronno$é w podejéciu etologéw do zagadnienia Zrédel zachowania sie istot
zywych nie oznaczata bynajmniej kwestionowania przez nich istnienia wyuczo-

K. Darwin, O pochodzeniu czlowieka, thum. M. Hecki, Warszawa 1929, s. 133,

SE. Oeser, Zickzackweg auf dem Grad der Wahrtheit, [w:] Nichts ist schon dagewesen.
Konrad Lorenz, seine Lehre und ihre Folgen, F. Kreuzer (red.), Miinchen-Ziirich 1984, s. 25.

"L Eibl-Eibesfeldt, Grundriss der vergleichenden Verhaltensforschung. Ethologie,
Miinchen-Ziirich 1980, s. 24-25.
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nych elementéw behawioru, lecz raczej nieuznawania ich za przedmiot badaf
specyficznych dla etologii ®. W miare jednak zdobywania coraz nowych wynikéw
obserwacji prowadzonych nad zachowaniem sie kawek, gesi gegaw i pséw
domowych, a wigc zwierzat, ktére rozporzadzaja duzymi mozliwoéciami uczenia
sig, coraz wyraZniej pojawialo sie pytanie o wzajemny stosunek miedzy
wrodzonymi a nabytymi elementami behawioru®. Z czasem pytanie to wyostrzyta
krytyka kierowana w latach piecdziesiatych przez amerykafiskich behawiorystow
pod adresem etologicznego programu badaft instynktowego zachowania sig ‘.
Etolodzy od poczatku polemiki uznawali argumentacj¢ behawiorystéw za
merytorycznie bezzasadna, ze wzgledu na zbyt szeroko pojmowang przez nich
odruchowo$é. Sam fakt pojawienia si¢ krytyki zmuszat ich jednak do wyjscia poza
ramy dotychczasowych badafi. Podtrzymujac przekonanie o heurystycznym
znaczeniu rozréznienia miedzy tym, ¢o wrodzone a tym, co nabyte, etolodzy
stopniowo rewidowali teori¢ o sposobie i zakresie powigzadi obu wyszczegdl-
nionych rodzajéw zachowania sic. Wypracowany w tym wzgledzie dorobek
podsumowat K. Lorenz w kilku swoich pracach . W kazdej z nich podkreslat, ze
sensowna definicja zachowania si¢ musi zawieral w sobie, jako ceche kon-
stytutywna, jego zdolno$¢ przystosowawcza do okreSlonych warunkéw Srodowis-
ka. To znaczy, ze informacja o §rodowisku musi w jaki§ spos6b znalez¢ dojscie do
zyijacego systermu. To za$§ moze nastapi¢ tylko na dwéch drogach: albo podczas
ewolucji gatunku, albo podczas osobmiczego Zycia organizmu. Uwzgledniajac
powyzsze zaloZenia etologia nastepujaco definiuje pojecie tego, co wrodzone: ,,We
wilasciwym sensie wrodzone, tzn. ulokowane w genomie, 0znacza Zawsze prograrn,
ktéry zawiera w sobie wszystkie mozliwe dla organizmu sposoby rozwoju,
wlacznie z tym, czego moze si¢ on indywidualnie nauczyé. Ten pogram zawiera
w sobie informacjg, od ktdrej zalezy podtrzymujaca gatunek celowo$¢ zachowania
sig” 2, Z etologicznego punktu widzenia stuszny jest wiec poglad, ze wrodzone
zachowanie sie tkwi w wyuczonym, tzn. hierarchicznie zorganizowane sposcby
instynktowego zachowania si¢ stanowig podioZze, na kitérym rozwingly sie
_mechanizmy wszelkiego uczenia sig.

Odejécie od dysjunktywnego traktowania tego, co wrodzone i nabyte stworzyto
etologii mozliwo§é nie tylko zajecia sie badaniem sposobdéw wyuczonego

! N. Tinbergen, The Study of Instinct, Oxford 1951, 5. 2.

°B. Hassenstein, Prigung und Lernen. Beitrdge von Konrad Lorenz zur Erforschung des
Lernens, [w:] Nichts ist schon dagewesen..., s. 42-43.

YD.S. Lehrman, A critique of Konrad Lorenz’s theory of instinctive behaviour, ,Quarterly
Review of Biology”, 1953, 28, s. 337-363.

Y Phylogenetische Amnpassung und adaptive Modifikation des Verhaltens, [w:] K. Lorenz,
Uber tierisches und menschliches Verhalten. Aus dem Werdegang der Verhaltenslehre. Gesammelte
Abhandiungen, t. 2, Minchen-Ziirich 1984, s. 361~358; Evolution ard Modification of Behaviour,
Chicago 1965; Die Riickseite des Spiegels, Miinchen 1973..

“K. Lorenz Evolution des Verhaliens, [w:] Das Wirkungsgefiige der Nawmr und das
Schicksal des Menschen. Gesammelie Arbeiten, Miinchen-Ziirich 1983, s. 112,
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zachowania si¢, ale takze uzupeinienia dotychczasowych badafi nad ruchami
instynktowymi. Wyniki tych badai pokazaly, ze wielokrotnie rozpowszechniana
teoria o trwalej niezmienno$ci ruchéw instynktowych i dowolnej zmiennoSci
wyuczonych byla niestuszna, poniewaz zadne zachowanie sig, jak i Zadna inna
cecha biologiczna, nie ma absolutnej staloSci. Jest ona bowiem rezultatem
oddziatywania filogenetycznie stworzonego programu z docierajgca do niego
informacja érodowiska. Stad tez 6w filogenetycznie stworzony program Lorenz
nazywa programem otwartym

Jakkolwiek przez uwzglednienie w badaniach zaréwno wrodzonych, jak
i nabytych sposobéw zachowania si¢ etologia, z wiaSciwego sobie punktu
widzenia, odpowiadata na pytanie dlaczego istoty Zywe zachowujg si¢ w okreSlony
sposéb, to jednak nie wszystkie z tych odpowiedzi okazaly si¢ zadowalajace.
Etologia nie potrafila bowiem wyczerpujaco wyjasni¢ pewnych zachowari
spotecznych, takich jak altruizm i kooperacja. Zachowania te byly zresztg zagadka
dla samego Darwina, ktéry tamal sobie glowe nad mozliwoscia uzgodnienia faktu
bezptodnoséci pewnych kast owadéw spolecznych z przejawami ich altruizmu
wobec miodszego rodzefistwa.

Zagadka wspomnianych tutaj zachowafi spolecznych stwarzala niejako presie
na biologéw w dazeniu do jej wyjasnienia. Przejawem tego dazenia byla
zorganizowana w 1948 r. nowojorska sesja naukowa, na ktérej podjgto prébe
porozumienia ekologéw i fizjologéw z jednej, a socjologéw z drugiej strony, na
rzecz poréwnawczego badania biologicznych podstaw spofecznego behawioru istot
zywych. Wtedy tez ten interdyscyplinarny kierunek badawczy nazwano socjo-
biologia ™. Niestety, ta inicjatywa utkneta na deklaracjach programowych.
Konsekwentnie wigc po 1950 1. stuch po niej zapelnie zaginal.

Historycy nauki podkreSlaja, ze gldwng przyczyna nieudanej proby wykorzys-
tania pierwszego pomystu na socjobiologig byt brak oparcia go na jakiej$ ,,noénej
teorii”, rozszerzajacej dotychczasowe mozliwoéci badari nad spolecznym behawio-
rem istot zywych'. Dazenie do wypracowania takiej teorii stalo sie wiec
pierwszoplanowym zadaniem wielu teoretykéw ewolucii.

Pierwsza, istotng z punktu widzenia interesujgcego nas zagadnienia, prébeg
wypracowania teorii poszerzajacej dotychczasowy program badafi nad spolecznym
behawiorem istot Zywych w 1962 r. podjat V. C. Wynne-Edwards '®. Powrécit on
do klopotliwej dla Darwina mozliwosci uzgodnienia wystgpujacego w §wiecie

BK. Lorenz Odwroma strona zwierciadla. Préba historii naturalnej ludzkiego poznania,
thum. K. Wolicki, Warszawa 1977, s. 126,

YW, Wickler, U Seibt, Das Prinzip Eigennutz. Ursachen und Konsequenzen sozialen
Verhaltens, Miinchen 1981, s. 79.

YW, Wickler, Von der Ethologie zur Saziobiologie, [w | Die zweite Schopfung. Geist und
Ungeist in der Biologie des 20. Jahrhunderts, J. Herbig, R Hohlfeld (red.), Miinchen-Wien 1990,
s. 178,

¥y, C. Wynne-Edwards, Animal dispersion in relation to social behaviour,
Edinburgh-London 1962,
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zwierzat zjawiska rezygnacji z wlasnego potomstwa ze wzgledu na opieke nad
rodzefistwem z faktem nacisku selekcji nastawionej na przetrwanie osobnika.
Opieka nad mlodymi wymaga bowiem nakiadu czasu i energii, niesie ryzyko
i obniza szanse osobniczego przetrwania opickunéw. Darwin sadzil, ze zwierzeta,
ktore dysponujg altruistycznym zachowaniem sie, s3 skuteczniejsze w walce o byt
od tych, ktére takim zachowaniem nie dysponuja. Zdaniem za§ Wynne-Edwardsa,
rezygnacja z wilasnego potomstwa wymuszana jest czynnikami ekologicznymi.
Chodzi mianowicie o zmniejszenie si¢ swobodnego dostgpu do zasobdw
pozywienia w wyniku wzrastajacej liczby osobnikéw na danym terenie. Rezygna-
cja z wlasnego potomstwa stwarzalaby wigc wicksza szans¢ przetrwania danej
populacji w stosunku do populacji konkurencyjnych. Zjawisko to Wynne-Edwards
nazwat doborem grupowym. Stwarzal tym samym mozliwo§¢ tlumaczenia nie
tylko zdolnoéci populacii do kontroli swej liczebnosci, ale takZe istnienia
migdzyosobniczych zachowai altruistycznych. Jednakze w dalszym ciagu nie
wyjasnial, w jaki sposéb takie uwzyteczne dla grupy (populacji) sklonnosci do
rezygnacji -z wiasnego potomstwa przechodza z jednego pokolenia na drugie
w sytuacji, gdy w gre nie wchodzi rozmnaZanie sig. Stad tez teoria doboru
grupowego nie mieScila si¢ w konwencji darwinowskiej teorii ewolucji.

Mozliwo§é wyjaénienia, wciaz zagadkowego w kontekicie darwinowskiej
teorii ewolucji, zjawiska rezygnacji z wiasnego potomstwa ze wzgledu na opieke
nad rodzefistwem przedstawil dwa lata pdZniej W. D. Hamilton . Zauwazyt on
mianowicie, Ze problem ten mozZna rozwiazaé dzieki zalozeniu, iz jednostka
doboru naturalnego jest gen. Od tej pory zaczeto moOwié o tzw. genach
skutecznych, czyli takich, ktére szczegélnie licznie kopiowane sa w osobnikach
nastepujacych po sobie pokoled. To za§ doprowadzilo do koncepcji doboru
krewniaczego, czyli doboru dzialajacego na korzy$§¢ grupy krewnych o takich
samych genach, odpowiedzialnych za cechy sprzyjajace sukcesowi reprodukeyj-
nemu. Tym samym okazato sig, Ze zachowania altruistyczne u zwierzat sa zawsze
interesowne. Ich celem jest bowiem sukces reprodukcyjny gendéw altruisty bez
wzgledu na to, gdzie sa one ulokowane. Koncepcja doboru krewniaczego stwarzala
wiec mozliwo§é przyporzadkowania teorii ewolucji wielu nie wyjaSnionych
dotychczas sposobow spolecznege zachowania sie zwierzat oraz do§C precyzyj-
nego ustalania tendencji do rozszerzania si¢ altruistycznych zachowai w zalezno-
§ct od stopnia pokrewiefistwa miedzy osobnikami.

Stworzona przez Harmiltona populacyjno-genetyczna koncepcija doboru krew-
niaczego dawala mozliwo$§é rozszerzenia programu badafi nad zachowaniem sig
istot Zywych i tym samym oznaczala postep w stosunkun do programu wy-
pracowanego przez etologie. Stanowila bowiem owa ,teorie noSng” umozliwiajaca
wykorzystanie zrodzonege w 1948 r. pomystu na socjobiologie. Nic wiec
dziwnego, ze do tego pomystu z powodzeniem nawiazat E. O. Wilson i wydang

Uy D. Hamilton, The Genetical Theory of Social Behaviour, part 1, I, ,Journal of
Theoretical Biology”, 1964, 7, 5. 1-16, 17-32.
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w 1975 r. przez siebie ksiazke zatytulowal Sociobiology — New Synthesis'®.
Ksiazka ta wieficzyla dhugoletnie prace nad siworzeniem efekitywnego programu
badad biologicznych podstaw spolecznego behawioru istot Zywych, stanowita
zarazem koficowy etap drogi prowadzacej do ogloszonej przez Wilsona nowej

antropologii.

2. SOCIOBIOLOGICZNY KONTEKST
NOWEJ ANTROPOLOGI

Definiujac socjobiologie jako naukowe badanie biologicznych podstaw
wszystkich form spolecznego zachowania si¢ wszystkich organizméw zywych,
wlacznie z czlowiekiem **, Wilson podkreSlal, Ze traktuje ona spolecznosei jako
populacje, funkcjonujace zgodnie z prawami zorganizowanych systeméw, nadrzed-
nych w stosunku do plaszczyzny izolowanych osobnikéw. Kazda taka populacja
ma okres§lona wielko§é, wspélna strukture genetyczng, okre§lony stosunek
liczbowy miedzy osobnikami Zefiskimi i meskimi, systemem komunikacji itd.
Socjobiclogia zaklada, Ze czasowe zmiany tych cech mozna badaé tak samo, jak
dane chemiczne 1 anatomiczne. Oznacza to, ze zachowanie sie istot Zywych mozna
badaé przy wykorzystaniu metodyki biologii populacyjnej. Konsekwentnie wiec
Wilson uwazal socjobiologic za czed§¢ biologii populacyjnej, zastosowanej do
badai nad spolecznie zyjacymi zwierzetami. To sprawia, Ze jest ona catkowicie
wierna przyrodoznawstwu 2,

Odwotujac si¢ do starannie dobranego materialu pogladowego z zakresu
genetycznych podstaw spolecznego zachowania sig zwierzat, Wilson przedstawil
cel socjobiologii jako systematyczne dazenie do stworzenia nowoczesnej syntezy
nauk spolecznych i przyrodniczych. Juz na pierwszych stronach Socjobiologii,
w czgdci zatytulowanej Moralnos$¢ genu, nie dostrzega on przesady w stwierdzeniu,
7e ,socjologia i inne nauki spoleczne, jak réwniez humanistyczne sg ostatnimi
galeziami biologii, ktére czekaja na wiaczenie ich do nowoczesnej syntezy” 2.
Owa ,jnowoczesng syntezg¢” rozumie jako neodarwinowska teorie ewolucii,
w ramach ktérej kazde zjawisko oceniane jest wedlug swojej wartosci przy-
stosowawczej 1 wigzane z zasadami genetyki populacyjnej. Jedno z gléwnych
zadail socjobiologii upatrywal wiec Wilson w takim przeformutowaniu podstaw
nauk spolecznych, aby mogly one zostal wlaczone do nowoczesnej syntezy.
Oznacza to, Ze celem socjobiologii jest ostatecznie przyrodoznawcza teoria
spoleczefistwa ludzkiego.

Na mozliwos§é wykorzystania takiej teorii wskazal Wilson w ostatnim rozdziale
swej pracy zatytulowanej Czlowiek: Od socjobiologii do socjologii. Jego zdaniem

8. ©. Wilson, Sociobiology: New Synthesis, Cambridge Mass. 1975.

BE. Q. Wilson, O aaturze ludzkief, tum. B, Szacka, Warszawa 1988, s. 256.
Ch, Y. Lumsden, BE.O. Wilson, dz cyt, s. 65-66.

%E. 0. Wilson, Sociobiology..., s. 4.
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teoria ta jest uzyteczna ze wzgledu na nieunikniona w przyszio$ci konieczno§é
genetycznego planowania ludzkich spoleczefistw. W ten sposéb Wilson przed-
stawil swojg wlasna wersj¢ redukcjonistycznej tezy E. W. Counta ze ,kultura jest
wlasciwym cziowiekowi wyrazem biogramu kregowcéw” .

Wysunieta przez Wilsona ogélna teza, ze prawidlowoéci, ktére dobrze stosuja
sic do ogdlu zwierzat moga byC z powodzeniem spozytkowane przez nauki
spoleczne, tuz po jej opublikowaniu zrodzita kontrowersje poczatkujace gwaltow-
ny spér o socjobiologie. Wilson wskazuje na jego dwa etapy i twierdzi, ze stanowit
on nowg wersje starego sporu o ustalenie czynnika determinujacego zachowanie
sig istot zywych?. Czynnikiem tym ma by¢ badZ wyposazenie dziedziczne, badz
tez Srodowisko. Socjobiolodzy zajeli w tej kwestii jednoznaczne stanowisko:
twierdzili mianowicie, Ze czynnikiem determinujacym zachowanie si¢ istot
zywych, wlacznie z czlowiekiem, jest przede wszystkim wyposazenie dziedziczne.
Stad tez zachowanie to mozZna lepiej wyjasni¢, odwolujac sie¢ do metod
biologicznych niz do tradycyjnych metod nauk spotecznych. Spér o socjobiologie
w jego pierwszym etapie dotyczyl wigc idei genetycznego determinizmu. Stronami
tego sporu byli za$ socjobiolodzy oraz naukowcy, nauczyciele i studenci skupieni
w zalozonej latem 1975 r. w Bostonie The Sociobiology Study Group of Science
for the People.

W pierwszym okresie sporu przeciwnicy Wilsona wskazywali na polityczne
niebezpieczefistwo, jakie niesie ze sobg zastosowanie socjobiologii w odniesieniu
do cziowieka. Stanowitoby ono bowiem powrdt do socjaldarwinizmu. W tym za$
sensie byloby biologicznym usprawiedliwieniem status guo spoleczefistw kapitalis-
tycznych utrzymujacych przywileje stosownie do klasy, rasy albo plci. Dlatego
postulowali, aby zarzucié socjobiolegiczne spekulacje na rzecz prawdziwej nauki
dla ludu, czyli nauki stuzacej biednym i uciskanym.

Wilson odpowiadal, Ze najstabszym punktem argumentacji jego przeciwnikow
jest narzucenie odkryciom naukowym kryteridw politycznych. Zgoda na te kryteria
oznaczalaby, Ze odkrycia naukowe powinny by¢ oceniane na podstawie ich
mozliwych konsekwencji poiitycznych, z pominigciem kryteriéw ich prawdziwo-
§ci. Wiadomo za§, ze zgoda na kryteria polityczne w badaniach naukowych
doprowadzita w niedalekiej przeszlo§ci w Niemczech do pseudogenetyki,
a w ZSRR do lysenkoizmu. Wilson uznat zatem, Ze merytoryczna dyskusja
z przedstawicielami Science for the People na temat mozliwoéci odnoszenia do
czlowieka podstawowych iez socjobiologii ogélnej jest niemozliwa. Dyskusje te
uniemozliwiajg oni bowiem z przyczyn pozanaukowych. Prowadzona za$§ przez
nich kampania antysocjobiologiczna wskazuje na dazenie do ,spalenia na stosie
Darwina, aby uratowaé Marksa” %,

2E. W. Count, The Bivlogical Basis of Human Sociality, ,,American Anthropologist”, 1958,
60, 5. 1049,

®Ch.J. Lumsden, E.O. Wilson, dz cyt, s. 63-76.

¥ Tamze, 5. 73.
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Drugi etap sporu o socjobiologie mial, zdaniem Wilsona, charakter merytorycz-
ny. Na tym etapie krytycy przyznawali wprawdzie, ze socjobiologia jest adekwatna
do $wiata zwierzat 1 trafnie orzeka o ich spolecznym behawiorze, ale jedynie
w ograniczonym zakresie odnosi si¢ do spolecznego behawioru czlowieka. O ile
wiec mozna wskazaé na pewng zgodno$é tez socjobiologii zwierzat z pewnymi
zjawiskami wystgpujacymi w spoiecznym behawiorze czlowieka, jak choéby
nepotyzm, terytorializm i zakaz incestu, o tyle nie do zaakceptowania sg proby
odnoszenia tez socjobiologii do wszystkich zjawisk wystepujacych w sferze
obyczajowoéci cztowieka. Nie jest on bowiem automatem funkcjonujacym zgodnie
z rozkazami genéw, gdyz ma wolna wole i umyst stanowiacy zasade tworzenia
autonomicznego zycia kuitury. Stad tez cala sfera umystowego zycia czlowieka
w sposOb oczywisty wymyka si¢ socjobiologii.

Krytyke akcentujaca niepelng adekwatno$¢ socjobiologii do wszystkich
pizejawbw spolecznego behawioru czlowieka uznat Wilson za zasadna. Wiasciwie
oznaczalo to zakoficzenie gwaltownego sporu o socjobiologie wylozong przez
Wilsona w 1975 r. Nie oznaczalo to jednak zamkniecia kwestii socjobiologii
czrowieka, Zdaniem Wilsona kwestia ta znalazla si¢ w §lepej uliczce 1 konieczno$é
jej wyprowadzenia byla dla niego palaca potrzeba chwili®. Mozliwo$é roz-
wigzania tej kwestii dostrzeglt w skoncentrowaniu si¢ na problemie ludzkiego
umystu, §wiadomosci, wolnej woli i wieloSci kultur. Te szczegélowe zagadnienia
mieScily sie¢ wigc w ramach dyskutowanego od dawna w antropologii problemu
powigza oraz wzajemnych zaleznoSci migdzy ewolucjg biologiczna (genetyczng)
i kulturows, a ich podjecie oznaczalo prébe odpowiedzi na pytanie o pochodzenie
cztowieka, czyli zaistnialej pod koniec trzeciorzedu istoty zdolnej do pojeciowego
myélenia i mowy stowne]. Problemy te podjal Wilson we wspdlpracy z Ch. 1.
Lumsdenem, a wyniki préb ich rozwiazania, jako tezy nowej antropologii,
przedstawil w dwéch kolejnych ksiazkach: Geny, umysf kultura®® i Ogiert
Prometeusza®',

3. GLOWNE TEZY NOWEJ ANTROPOLOGII

Socjobiologia klasyczna, kidrej ostatni wykiad przedstawit Wilson w ksiazce
O naturze ludzkiej®, zajmowala si¢ przede wszystkim genetycznymi uwarun-
kowaniami takich sposobéw spolecznego zachowania sie, jak altruizm, gotowosé
do wspélpracy, zwiazki seksualne, opieka rodzicéw nad swoimi dzieémi oraz
agresja. Jej celem bylo ustalenie, pod jakimi warunkami te zjawiska behawioralne

2 Tamze, s. 76.

%Ch.J. Lumsden, E.O. Wilson, Genes, Mind and Culture, Cambridge Mass. 1981.

¢h ) Lumsden, E.O. Wilson, Das Feuer des Prometheus...

®E. 0. Wilson, On Human Nature, Combridge Mass. 1978, polski przektad B. Szackiej,
O naturze ludzkiej, Warszawa 1988,
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powstaja i rozwijaja sig, jakie korzysci przynosza one czlonkom danej spolecznosci
i ktére z nich maja charakter §ci§le biologiczny. Ten zakres badafi przyni6st dobre
efekty w odniesieniu do §wiata zwierzat. Zastosowany za$ do ludzkich zachowad
spotecznych okazal si¢ nie w pelni adekwatny. Sytuacja czlowieka okreslana jest
bowiem przez co najmniej dwie kategorie, ktérych nie mozna objaé darwinowska
teorig ewolucii 1 socjobiologia; pierwsza kategoria jest ludzki umyst, ktéry
postuguje si¢ wolna wola, druga za$ ludzka kultura, w obrgbie ktdrej funkcjonuje
ogromna wielo§¢ sposobdw zachowania si¢ w réznych spoleczefistwach. Argumen-
ty merytorycznej krytyki stosowanych przez socjobiologie klasyczng uogélnief
wnioskéw wypracowanych na obszarze spotecznych zachowar zwierzat na obszar
spotecznych zachowan ludzi, skionily Wilsona do uznania osobliwosci tych dwéch
kategorii antropologicznych. Konsekwentnie wiec uznal, ze adekwatne do
faktycznego stanu rzeczy ujecie umystu i kultury musi dokona¢ si¢ opierajac si¢ na
koewolucji genetyczno-kulturowej, ktéra ,,na sposéb nowoczesnej nauki ujmie
wielki proces przyczyn i skutkéw, prowadzacy od genéw do architektury mézgu
i dalej od sterujacych rozwojem umysiowym regul epigenetycznych poprzez
powstawanie kultury, wreszcie poprzez dobér naturalny i inne czynniki ewolucji
z powrotem do ewolucji genow” %, Te koewolucje genetyczno-kulturows postuluje
Wilson jako model rekonstruujacy droge do tajemnicy ludzkiej natury, czyli do
Zrodet ludzkich uzdolnieri poznawczych. Przebycie tej drogi mozliwe jest jedynie
przy wspdtpracy szeregu dziedzin badawezych, ktére dotychezas nie mialy ze sobg
nic wspdinego. Chodzi mianowicie- o takie dyscypliny, jak fizjologia moézgu,
informatyka, psychologia, jezykoznawstwo, antropologia, etologia, genetyka,
neurofizjologia, socjobiclogia i filozofia, Wilson twierdzi, ze wszystkie te
dziedziny wiedzy koncentruja si¢ na badaniu ludzkiego uvmyshy, tworzac w ten
spos6b jedna dyscypling, powstala w wyniku ich implosywnej konwergencji. Owa
powstalg przez implosywna konwergencje dziedzine ludzkiej wiedzy nazywa
Wilson nowa antropologia albo nowa humanistyka *°. W §lad za tym przedstawia
jej gtéwne tezy, kiére zarazem rozumie jako postulaty, czyli problemy przed-
ktadane jej do rozwiazania. '

Pierwsza teza tej antropologii glosi, ze wszystkie obszary ludzkiego zycia,
wlacznie z etyka, maja fizyczna baze w mézgu 1 sa czedciami ludzkiej biologii.
Stad tez kazdy z tych obszardw moze by¢ badany za pomoca metod przyrodoznaw-
czych. Z tej ogdlnej tezy wynika za$§ teza bardzie] szczegblowa, Ze rozwdj
umystowy jest subtelniej -ustrukturowany niz dotychczas powszechnie przyj-
mowano. Wiekszoé¢ albo nawet wszystkie formy spostrzegania i my§lenia znajduja
si¢ bowiem pod wplywem genetycznie zaprogramowanych proceséw mdzgu.

Te dwie pierwsze tezy pokaznja, ze w punkcie wyjScia nowej antropologii
powraca Wilson do zawartego w ramach klasycznej socjobiologii programu
materializmn nackowego, ktéry przejawial sig¢ w ,bezkompromisowym za-

®Ch.]. Lumsden, E.O. Wilson, Das Feuer des Prometheus..., s. 237,
¥ Tamze, 5. 236.
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stosowaniu teorii ewolucji do wszystkich aspektéw ludzkiej egzystencji”*!.

Efektywne wykorzystanie tego programu mozliwe jest jednak tylko wtedy, gdy nie
ostabnie duch nauki sprzyjajacy takiemu formutowaniu nowych hipotez, aby
mogty by¢ one poddawane obiektywnym sprawdzianom.

Wilson twierdzi, ze podjeta w ramach socjobiologii klasycznej realizacja
prograrni materializmu naukowego byta utrudniona ze wzgledu na niedoskonatosé
wykorzystywanej wéwczas teorii ewolucji. W udoskonaleniu tej teorii dostrzega on
zatem szans¢ jej efektywnego zastosowania do osobliwej kategorii ludzkiego
umystu i ludzkiej kuiltury. Dlatego tez w ramy nowej antropologii wprowadza
koncepcie koewolucji genetyczno-kulturowej. Zgoda na t¢ koncepcje stwarza
bowiem mozliwo§¢ rozpoznania struktury rozwoju umyslowego, co do ktdrej
Wilson przypuszcza, ze powstala w trakcie trwajacego wiele pokolefi procesu
wzajemnego oddziatywania genéw 1 kultury. Hipoteza koewolucji genetyczno-
-kulturowej i postulat jej konsekwentnego zastosowania w rozpoznawaniu
ladzkiego umystu 1 kultury stanowi wigc trzecia teze nowej antropologii Wilsona.

Czwartg tezg tej antropologii stanowi uzgodnienie genetycznych wplywow na
nmystowy rozwdj czlowieka z funkcjonowaniem w jego ramach wolnej woli
crtowieka. Cho¢ w procesie koewolucji inicjatywa nalezy do czynnika genetycz-
nego, to jednak zgodnie z nowa antropologia, nie determinuje on Scifle
umystowego rozwoju czlowieka; silny wplyw genéw nie eliminuje wolnej woli.
Geny, oddzialujac na kulture poprzez regidy epigenetyczne, tworzg i utrzymujg
bowiem zdolnoéé cztowicka do podejmowania §wiadomych wyboréw. Tendencje
zauwazalne w rozwoju umyslowym sa wiec tylko tendencjami i niczym wiecej.
Rozpoznanie ich intensywnoSci i zasiggu mozliwe jest jedynie dzigki zbadaniu
charakteru postulowanych przez Wilsona regul epigenetycznych.

Jednym z najprostszych i najdoktadniej rozpoznanych przypadkéw funkc-
jonowania regul epigenetycznych jest obecne w kulturze tabu incestu. Zdaniem
Wilsona mimowolne odczuwanie przez wigkszo§¢ ludzi incestu jako czego$ zlego
uwarunkowane jest biologicznie. Istnieje bowiem epigenetyczna regula, ktéra
sklania ogromna wickszo§¢ ludzi do zawierania zwiazkéw] seksualnych poza
kregiem najblizszych krewnych. Na genetyczny charakter tej reguly wskazuje jej
Scisto§¢ oraz fakt przestrzegania jej w calej historii ludzkoSci i we wszystkich
spoteczefistwach. Jakkolwiek bowiem ludzie takze i w tym przypadku dysponuja
wolng wola, to jednak opowiadaja sie przeciwko incestowi, poniewaz reguta
epigenetyczna wplywa na ich §wiadomoé¢ poprzez to, ze zwiazki seksualne poza
kregiem najblizszych krewnych dostarczaja im glgbokiege zaspokojenia emoc-
jonalnego. Oznacza to, ze pewne predyspozycje do okre§lonych sposobéw
spolecznego zachowania si¢ ludzi powstaja w wyniku wzajemnego oddzialywania
migdzy okreflonymi grupami gendw 1 otoczeniem. Konsekwentnie wigc rozpo-
znanie odpowiednich mechanizméw tego oddzialywania stwarza mozliwoéé
celowego zmieniania predyspozycji behawioralnych. Poniewaz za§ na tych

NE. O Wilson, O naturze ludzkiej..., s. 24.
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predyspozycjach opieraja si¢ zasady etyczne, takze i one poddaja si¢ celowym
zmianom. )

Dwie ostatnie tezy nowej antropologii, dotyczace mozliwosci dokonywania
celowych zmian w behawioralnych predyspozycjach czlowieka i w §lad za tym
w jego zasadach etycznych, wskazuja na przekonanie Wilsona, ze ludzie tylko
wtedy moga rozwijal swoje uzdolnienia i1 §wiadomie ksztattowaé swoje wlasne
zycie, gdy dotra do fizycznej bazy myS$lenia moralnego i uwzglednia jego
ewolucyjny charakter. Wtedy tez beda oni w stanie decydowaé si¢ na prze-
strzeganie praw moralnych i wybieraé te formy spolecznego wspblzycia, ktére
gwarantuja zachowanie tych praw *2.

Dotarcie do fizycznej bazy mySlenia moralnego stanowi w ramach nowej
antropologii spelnienie postulatu naukowego wniknigcia w reguly epigenetyczne.
Wilson méwi w tym przypadku o obiektywnym prze$§wietlanin natury ludzkiej
i dostrzega w nim podstawows przestanke budowania intelektualnego porozumie-
nia w sprawie zasiegu funkcjonowania tej natury, a takze w sprawie wartosci
etycznych, ktoére ten zasigg okreSlaja. Owa zgoda intelektualna co do natury
fudzkiej konsekwentnie musi prowadzi€¢ do zjednoczenia dzialahi na rzecz
najlepszego wykorzystania ustalefi naukowych do planowania spoleczefistw
lndzkich w przyszioSci. W tym za$ wyraza sig ostatnia teza nowej antropologii. Jej
efektem powinna by¢ bowiem ulepszona forma spolecznej manipulacji, dotykaja-
cej najglebszych poktadéw ludzkich motywacji i sadéw moralnych **, Ostatnia teza
nowej antropologii zdaje si¢ domykaé krag mysli Wilsona. Jest ona bowiem
identyczna z mys$la przewodnia Socjobiologii, w kiérej Wilson wyrazal nadzieje,
ie postulowana przez niego przyrodoznawcza teoria spoleczefistwa umozliwi
genetyczne konstruowanie ludzkich spoleczefistw w przysziodci.

4. UWAGI KONCOWE

Poprzez nowa antropologie Wilson zamierzal wyprowadzi¢ socjobiologie ze
$lepej uliczki niemozliwoci orzekania o spofecznym behawiorze czlowieka
w kategoriach adekwatnych do spolecznego behawioru zwierzat. Zaproponowat
wigc teorie ujmujaca specyfike czlowieka, w perspektywie koewolucji genetyczno-
kulturowej. Zgodnie z tym ujeciem specyfika czlowieka ujawnia sie w wyniku
wzajemnego oddzialywania jego wyposaZenia dziedzicznego z tworzong przez
niego kultura. Tym samym Wilson zdawal sig zrywaé z obecna w socjobiologii
Klasycznej mechanistyczna koncepcja determinizmu genetycznego, zgodnie z ktéra
istoty zywe, z czlowiekiem wlacznie, sg jedynie maszynami genetycznie
zaprogramowanymi na przetrwanie, na rzecz koncepcji umiarkowanej, zgodnie

2Ch.j. Lumsden, E.O. Wilson, Das Feuer des Prometheus..., 8. 253.
¥ Tamze, 5. 255-257.
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z ktéra wskazuje si¢ na specyfike czlowieka, jako istoty z natury kulturowej.
Oznacza to, Ze ,jest on z natury i dziedzictwa predysponowany w taki sposéb, iz
wiele ze struktur tej predyspozycji wymaga tradycji kulturowej, aby moc
funkcjonowaé. Ale ze swej strony to one dopiero sprawiaja, e tradycja i kultura sa
w ogble mozliwe” >,

Obecna w nowej antropologii idea koewolucji genetyczno-kulturowej zdaje si¢
by¢ bliska rozwijanej przez ewolucyjnych teoretykOw poznania idei réwnoczes-
nego podlegania przez czlowieka ewolucji biologicznej i kulturowej. Gdy jednak
ewolucyjni teoretycy poznania wskazuja na ,wielkg przepa$¢ miedzy czysto
genetyczng ewolucja a duchowym tworzeniem si¢ jakiej§ kultury” . Wilson
koncentruje sie na inicjatywie czynnika genetycznego w procesie koewolucji.
Zdaje sie tym samym potwierdzal swoje przywiazanie do programu badawczego
socjobiologii klasycznej, efektywnego przy badaniu homogenicznych programéw
zachowania sie istot zywych. Tymczasem w wielu zjawiskach behawioralnych
ujawniajq sie takze programy heterogeniczne. I tak np. wiele pasozytéw wplywa
w okre§lony sposéb na zachowanie si¢ swoich gospodarzy, w jednym przypadku
przynoszac im straty, w innym za$ zyski. Ponadto, dzisiaj juz wiadomo, ze znaczna
czg§¢ programu zachowania si¢ zwierzat wyzszych nie jest uwarunkowana
genetycznie. Wymaga wigc uczenia si¢ i odniesiefi do ,tradycji”. Tak np. $piew
wieln gatunkéw ptakéw skdada sig¢ z wyuczonych dialektow. Spiewy te stanowia
sposoby zachowania sig¢ oparte na przekazach z pokolenia na pokolenie. I to dzisiaj
nie wiadomo, czy majg one charakter przystosowawczy. Do dzisiaj tez nie ma
adekwatnej metody ich badania. Réwnoczes$nie wiadomo, ze §piewy ptakdw, jako
przekazywany tradycja $rodek komunikowania sie wplywaja na wybdr partnera
seksualnego, a tym samym na mozliwo§¢ rozmnazania si¢. Oznacza to, Ze §piewy
te maja wplyw na cwolucje genetyczna. Moizna zatem przypuszczal, Ze wraz ze
wzrastajacym znaczeniem warunkowanego tradycja zachowania sie, geny moga
zostaé zdominowane przez tradycie. Tak sadzac, W. Wickler odrzuca przekonanie
Wilsona, Ze programy genetyczne zawsze zdominuja tradycje .

Istnienie heterogenicznych programdw zachowania sig zwierzat wskazuje na
potrzebe gruntownego zrewidowania mozliwoSci badawczych socjobiologii. Tym
bardzie] rewizja taka jest wskazana w odniesieniu do socjobiologii cztowieka jako
istoty z natury kulturowej. I chol nie moze byé watpliwosci co do tego, ze
u podstaw prezeniowanej tutaj nowej antropologii legila idea zmodyfikowania
badawczege programu socjobiologii ze wzgledu na specyfike ludzkiego umyshu
i kultury, to jednak w efekcie idea ta zostala oslabiona przekonaniem Wilsona, ze
programy genetyczne ,nadal trzymaja kulture na wodzy”*. W tym sensie nowa
antropologia okazala si¢ zbyt malym krokiem we wilasciwym kierunku. Oznacza

K. Lorenz Odwrotna strong zwierciadta..., s. 310,

3K. Lorenz DerAbbau des Menschiichen, Miinchen-Ziirich 1983, s. 70.
%W, Wickler, Vonder Ethologie zur Soziobiologie..., s. 184.

'ch.]. Lumsden, E.O. Wilson, Das Feuer des Prometheus..., s. 217.
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to, ze problem czlowieka ujmowanego w S$wietle socjobiologii jest wciaz
problemem otwartym. Nadal wigc problem ten bedzie rodzit kontrowersje
i prowokowat dyskusje.

Zusammenfassung

Die seit langem in der Philosophie gefiihrte Debatte um die Dominanz von Natur oder Kultur in der
Determination menschlichen Verhaltens hat im 20. Jh. von verschiedenen Seiten wichtige Impulse
bekommen. Neuere Einsichten der Evolutionsbiologie, vor allem der Soziobiologie haben diese Debatte
in den heftigen Streit verwickelt. Die meisten Soziobiologen haben nimlich zur Frage nach den
determinierenden Faktoren menschlichen Sozialverhaltens eine entschiedene Haltung eingenommen.
Sie erkldrten, ein grosser Teil des menschlichen Sozialverhaltens werde durch die Erbanlagen
beeinflusst und kénne daher besser biologisch erklirt werden als durch die iiblichen Sozialwissenschaf-
ten. Mit dieser These kommt man an die Wurzeln der Kontroversen um die Soziobiologie.

Der Streit um die an den Menschen angewendeten Soziobiologie hat deutlich gemacht, dass die
entscheidenden Probleme in den Sozialwissenschaften nicht durch die reduktionistische Analyse der
Biologen erkliirt werden kénnten. Die Soziobiologie des Menschen ist damit in eine Sackgasse geraten.
Um aus der Sackgasse herauszukommen, hat E. O. Wilson eine neue Anthropologie vorgeschlagen. Ihre
Grundsitze lassen sich wie folgt zusammenfassen:

— Alle Bereiche des Menschlichen Lebens haben eine physiche Basis in Gehirn vnd sind Teil der
menschlichen Biologie;

— Die meisten oder alle Formen der Wahrnehmung und des Denkens sind von genetisch vorprogram-
mierten Vorgingen beeinflusst;

-~ Die Siruktur der geistigen Entwicklung scheint im Verlauf vieler Generationen durch die
Gen-Kultur-Koevolution entstanden zu sein, wobei sich Gene und Kultur gemeinsam verindert
haben;

— Der Einfluss der Gene schaltet den freien Willen nicht aus: indem die Gene tiber die epigenetischen
Regeln auf die Kultur einwirken, schaffen sie die Fahigkeit, bewusst eine Auswahl zu ireffen;

— Die Pridispositionen entstehen aus der Wechselwirkung zwischen bestimmten Gruppen von Genen
und der Umwelt: sie konnen gezielt verdndert werden, wenn die entsprechenden Mechanismen
bekannt sind; .

— Ethische Grundsiitze griinden sich auf diese Pradispositionen, und auch lassen sich gezielt dnderr;

— Ein Ergebnis einer wohtbegriindeten Anthropologie kénnte die Schaffung einer verfeinerten Form
sozialer Manipulation sein, welche an die tiefsten Schichten menschlicher Motivation und
moralischen Urteilens rithrt.

Die tiefgreifende Analyse der obenstchenden Thesen deutet darauf hin, dass die von E. Wilson
vorgeschlagene neue Anthropologie die klassische Soziobiologie an ihr Ziel bringt, eine naturwissens-
chaftliche Theorie der Gesellschaft zu begriinden. Damit kommt Wilson an die Wurzeln der
Kontrowersen um die Soziobiologie des Menschen zuriick.
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S. Forward, Toksyczni rodzice, Warszawa 1992, ss. 150.

Daleko posunieta specjalizacja zycia spolecznego wiasciwa wspéidoznawane] przez nas kulturze
pozwala widzieé rézne jegoe sfery, jako teren dzialadt profesjonalnych. Stad szczegélne oczekiwania,
miedzy innymi pod adresem réZmych instytucji wychowania, zwlaszcza szkoly. Szkola, u$wiecony
tradycjg ..stary wynalazek” ludzko$ci, niezaleznie od swej ewolucji, od historycznie zmiennego,
dyktowanego charakterem epoki i potrzebami spolecznymi (w domyséle profesjonalnego) ksztaku nie
zastepuje. jednak relacji wychowawczych wiasciwych rodzinie.

Zaréwno woéwczas, gdy przyjmiemy za wlasne ujecie wychowania wlaSciwe klasycznej
psychoanalizie, opowiemy sic za behawiorystyczna wersja psychologii, czy choéby tzw. psychologia
humanistyczng, musimy wychowanie w rodzinie, zwlaszcza gdy chodzi o pierwsze lata zycia dziecka,
traktowaé jako znaczace o tym, jakie bedzie cale jego Zycie.

Wazno$ci wlasnego dziecifistwa doswiadcza kazdy, siegajac pamigcia w przeszio$é i to niezaleznie
od poziomu towarzyszacej tym wspomnieniom refleksji. Zdaniem psychelogéw réznych orientaci,
uiniejetnoéé rozumienia zdarzefi z wlasnego dziecifistwa, ,klucza do przesziodci” pozwala dostrzegal
jei istotnosé dla obecnej chwili i dla ksztattu przysziofci w jej indywidualnym wymiarze. Na takim
stanowisku stoi, Susan Forward, ukazuje bowiem znaczenic dziecifistwa, konkretnie za§ postaw
rodzicéw i ich postgpowania wzgledem dziecka, kidre decyduje jakim czlowiekiem stanie si¢ ono
w przyszlodci, jak odnosi si¢ do samego siebie, innych ludzi, jak projektuje swoje zycie, odnajduje sig
w miloéci, sytuacjach spoleczaych, pracy zawodowej.

Ksigzka Susan Forward nosi znaczacy tytul Toksyczni rodzrce, sugerujacy swoja treScig, ze
trucizna wadliwej atmosfery wychowawczej domu rodzinnego, kt6éra wsacza sie w psychike dziecka
dziata¢ moze nie tylko doraZnie, lecz co bardziej niebezpieczne diugofalowo i w sposéb ukrvty.
Rodzice sieja w nas ,,mentalne i emocjonalne ziarna”, tak milosci i szacunku, jak i skutkujace ,,wieczng
trauma”, ziarna strachu i winy; ziarna te rosna razem z nami.

Wielowatkowo$¢ 1 niejednoznaczno$é oddzialywai rodzicéw jawnie i ukrycie (manipulacjal)
sterujacych postgpowaniem dziecka 1 kontrolujacych je, oschtych badZ nadopiekuriczych w stosunku do
niego, wyzwalajgcych poczucie winy swym bezgranicznym ,poS§wieceniem si¢ dia dziecka” lub
nadmierna surowoscia dotyczacych go sadoéw — wszystko to tworzy mocno splgtana, ciasno krepujaca,
a czesto niewidziaing sie€ zalezno$ci. Nie widzi jej nie tylko owa zaplatana w sieé ofiara — dziecko, lecz
takze tworzacy dramaturgie zdarzef rodzice.

Odwotlujac si¢ do przykladéw, konkretnych przypadkdéw, do fragmentéw biografii swych pacjentéw
Susan Forward prébuje pokazaé nam range relacji dziecko ~ rodzice i fakt przenoszenia jej charakteru
Z pokolenia na pokolenie poprzez mechaniczne stosowanic doznawanego w dziecifistwie wzorca
odniesiefi ,.ja — rodzice” w wychowaniu wiasnych dzieci.

Ksigzka jest rodzajem apelu do nas ,dzieci swoich rodzicéw” i do nas jako ,rodzicéw swoich
dzieci”.

Autorka namawia nas do spojrzenia na sichic przez pryzmat dziecifistwa, do uwolnienia si¢ od
traumatyzujacego dziatania przesziodci, do zmiany destrukiywnego zachowania. Pokazuje obszary
zniewolenia naszego .ja” bedace skutkiem bledéw wychowawczych naszych rodzicéw i szanse, jakie
mamy, gdy chodzi o kierowanie wiasnym zyciem.

Terminem o pierwszoplanowym znaczeniu jest w ksiazce ~ w naszym przekonaniu — pojecie
odpowiedzialno§ci. Jest to odpowiedzialno§¢ naszych rodzicéw za to, jak nas wychowywano i nasza
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odpowiedzialno$é za to, czy i jak podjeliSmy trud zrozumienia, zmiany wlasnego Zycia. Wreszcie jestto
nasza odpowicdzialnoéd jako rodzicdéw zaréwno w sensie starafi o akeeptacje samych sicbie skutkujaca
prawidlowym stosunkiem do naszych dzieci, jak i w znaczeniu zrozumienia psychologiczaych efekidw
stosowania okrelonych metod, oddzialywai wychowawczych.

Rzecz nie polega jednak na zrzucaniu na kogo§ odpowiedzialnosci ani obwinianiu siebie, lecz na
zrozumieniy, Ze akty kreacji, jakimi sa wychowanie i samowychowanie, zawsze zwigzane sa (bo taka
jest istota wolnoéei wybory, a samo wychowanie jest zawsze sytuacja etyczng) z odpowiedzialnodcia, ze
nasze propozycje czynione innym i sobie nigdy nie sa pozbawione spolecznych konsekwencii.
Znaczenie ma zatem przyjecie ,,osobistej odpowiedzialnogei” 1 akcent kiadziony na wlasng wrazliwosé,
nie za$ restrykeje 1 odwet za niepowodzenia dziecifistwa. Jesli sformutowaé nalezy sad dotyczacy winy
rodzicow (u§wiadamianej sobie przez nich, badZ tez nie), winy skutkujgcej naszymi problemami, to aby
uwolnié sie od dlugoletnich ograniczen i falszywych sadéw o wlasnej sytuacji, aby unikngé bledéw,
ktore popelniono wobec nas, a ktére (istnieje realnie takie niebezpieczefistwo) mozemy popelnic
w stosunku do innych. Tu przypominaja si¢ stowa Alfreda Adlera o znerwicowanych matkach, ktére
w istocie wychowaé moga przewaznie znerwicowane dzieci czy przekonanie Johna Watsona o tym, iz
poczucie nizszodel rodzicéw przeklada si¢ w okreslony sposéb na problemy psychologiczne dzieci.

Ksiazka pozwela na diagnozowanie wlasnej sytuacji poprzez odnajdowanie siebie w okreslonych
przez autorke zaleznodciach i przytaczanych przykladach, a jednocze$nie zacheca do zmiany Zycia na
lepsze, zawarte za§ w niej sugestie, nadzieja na zmiang i interesujaca forma wypowiedzi bardzo
czytelnika angazuja.

QOczywiscie, nikt nie przebuduje gruntownie swego Zycia jedynie pod wptywem ksigzki S. Forward
(gdyby to bylo mozliwe lektura ta moglaby skutecznie zastapi¢ diugofalows terapig), ale proponowana
publikacja daje wiele do myslenia, skfaniajac do rozwagi i refleksji w momentach podejmowania
codziennych i jednostkowych decyzji dotyczacych nas i naszych bliskich. Uczyni to, by¢ moze, mniej
dramatyczny scenariusz naszego zycia i otworzy szersze perspektywy rozwoju dla naszych dzieci,
profesjonalnym wychowawcom za$ da lepszy wglad w to, co jest, co bylo i co byé moze udziatem ich
wychowankéw w zyciu rodzinnym, a co nie jest bez znaczenia dla przebiegu proceséw edukacyjnych
w szkole.

Hualina Rotkiewicz, Warszawa

C. Nanni, FEducazione e pedagogia in und cultura che cambia, Roma
1992, ss. 135,

U schytku obecnego wieku dostrzegamy w sposéb szczegllny rodzaca si¢ refleksje na temat
nowych perspektyw Zycia i wychowania. Przyczyna tego procesu sg niewatpliwie nowe wymogi
wolnosci i demokracii, Przed nimi stojg, zardwno kraje Europy Wschodniej, ktére wyzwolity sie spod
ustroju komunistycznego, jak réwniez i demokracje zachodnie o modelu rozwoju kapitalistycznego.

Zauwaza si¢ ostatnio silne dazenia pokojowe, inspiracje do poprawy poziomu Zzycia wszystkich
spoleczenistw, wzrostu $wiadomogdci zycia spolecznego, obrony Srodowiska i praw czlowieka ze
wzgledu na miedzyludzks solidarno$¢, walke z organizowana przestepczosécia i korupcia.

Notuje si¢ takze wzrost braku tolerancji, rasizmu, fundamentalizmu religijnego, politycznego
i grupowego. Poszukiwanie d6br osobistych i korzySci z nich plynace, czesto przestaniaja poczucie
sensu dobra wspdlnotowego. Pojawia sie obojetno$¢ na problemy drugiego czlowieka, a wiele 0s6b zyje
w jakim§ zhudzeniu, dezorientacji i niepewnosci co do pewnych principiéw etycznych,

Ziozono$dC, niejasnosé i czgsto dwuznacznosE sytuacji dociera do wspélczesnego cziowieka przez
komunikacje. Studiowanie tej ostatniej pozwala nam zauwazy¢, Ze odwolujac si¢ w swoim przekazie do
réznych kultur, czasami sobie przeciwnych, staje si¢ przystowiowa wieza Babel i przedstawia réine
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wizje Swiata, Zycia indywidualnego i spolecznego, perspektywy rozwoju i cywilizacji. Wobec
powyzszej sytuacji kazda dziedzina ludzkiego zycia winna postawié sobie wiele bardzo zasadniczych
pytaft. Zadanie (o stoi réwniez przed pedagogika, odpowiedzialng za wlasciwe uksztaltowanie miodego
czlowieka. Od tego za$ zalezy obraz przyszlego spoleczefisiwa.

Poszukiwad na polu wychowania nie nalezy umieszcza¢ w pozycjl przeciwstawnej lub w pozyciji
wyboru, ale w duchu dialogu z technologia, polityka, z odpowiednim sensem pedagogicznym,
z doswiadczeniem Zyciowym, ze zdrowg tradycja, z réZnymi pogladami wychowawczymi, ze §wiatem
kultury, sztuki i ekonomii. W ten sposéb proces wychowania ubogacony o aspekt interdyscyplinarnoscei,
moze skuteczniej wykorzystywaé osiagnigcia innych nauk, ktére pozostaja w pewnej relacji do
probleméw wychowania.

W perspektywie interdyscyplinarnoéci mozliwa jest owocna wspdipraca miedzy filozofia
wychowania a teologia. Filozofia bowiem szuka réwniez ostatecznego sensu cziowieka i jego
historycznego przeznaczenia. Podobng wspdlprace mozna nawiazaé z antropologia.

W wyniku gwaltownych upadkéw réznych wizji i ideologii, nastapil réwniez kryzys wartoSci.
Zaznacza si¢ to nie tylko na polu wychowania, ale réwniez w innych dziedzinach zycia spolecznego.
Niektére Srodowiska nawiazuja do tzw. ,wartodci nowych” proponowanych przez szkole: rozwoju,
ekologii, prawa czlowicka, wspéipracy, solidarnoci, pokoju. Problem ten dotyczy nie tylko odnowy
programéw nauczania, ale réwniez doS§¢ zasadniczych zmian w zakresie dydaktyki i celowosci
wychowania.

Zagadnienie wartosci ze wzgledu na doniosle znaczenie w wychowaniu, bylo przyczyng i ttem
wielu dyskusji prowadzonych w ostatnich latach na szczeblach narodowych i miedzynarodowych.
Dotyczyly one nowych programéw nauczania dla szk&t podstawowych i §rednich, jak réwniez
obecnoéci religii w szkole. Ponadto omawialy, nawigzujac do migedzynarodowej konwencji praw ucznia,
rézne ideologie i teorie wychowania, koncepcje filozoficzne i religijne.

We wszystkich tych sytuacjach podkreslano potrzebg obecnosci pewnych wartodei, tak w zyciu
czicwieka, jak réwniez w procesie jego wychowania. Ich obecnosé broni cziowieka przed nichilizmem,
ufatwia odpowiednie uzywanie wolnosci, szkote i program nauczania ustawia w §wietle humanizmu,
ktéry zmierza do pelnego rozwoju osoby i do waznego jej uczestnictwa w zyciu spolecznym. W tym
$wietle ludzka egzystencja wychowanka uzyskuje nowy sens, znaczenie i warto§¢, jest miejsce na ciagle
reformowanie programu szkolnego, utatwianie wychowawcom poglebiania umiejetno§ci zdobytych
i zdobywania nowych. ;

Wartosci nalezace do konkretnej kultury, w procesie wychowana odgrywaja role Zrédia i srodkéw,
z ktérych mozZna czerpaé znaczenie i sens wysilkéw stosowanych na tym polu. Dzi¢ki nim mozna
wypracowaé i zaproponowaé pewne wzorce pedagogiczne i projekty wychowawcze. Wartoéci formalne
(poprawno$¢, znaczenie, logiczno$é, zgodno§¢, dokladno$€) i operatywne (zdolno$¢, operatywnosc,
oszczednodé, praktyczno$é, generalizowanie) moga byé doskonatym kryterium oceny aktdw
teoretycznych, praktycznych, naukowych, techmologicznych, poszukiwawczych, projektujacych
i kontrolnych majacych szerckie zastosowanie w wychowaniu.

Wychowanie uwzgledniajace hierarchie warto§ci moze byé okre§lane jako sposéb zycia
i wypelniania trudnego zadania bycia czlowiekiem.

Caly system kultury powinien réwniez braé pod uwage konieczno§é formacji nauczycieli,
wychowawcow, rodzicéw i calego systemu spotecznego. Osoby te bowiem pomagaja innym dojrzewad
i ksztaltowal swoja osobowo§é. Stad tez nie mozna zredukowad ich do roli neutralnych arbirtéw
i nikomu niepotrzebnych kibicéw.

Waznym aspektem w tym procesie jest §wiadomos$é, ze fakt uczenia sig i wlasnej formacji
powinien przebiegaé we wspdlnocie, w ktdrej zachodzi w spos6b najdoskonalszy. Grupa bowiem
stanowi bogactwo charakteréw, mentalnodci i réznych odniesieri kulturowych. Proponuje przy tym
rézne sposoby rozstrzygania i rozwiazywania probleméw, nie tylko wychowawczych, ale takie
wspélnotowych i socjalnych.

Pracujacym na rzecz wychowania radzi si¢ w spos6b szczegblny zwrécenie uwagi na problemy
inkulturacji, na sposoby zachowania si¢ miodziezy wobec wielosci kultur i zmian w niej zachodzacych,
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poznanie ich sposobéw reagowania i mozliwodci zastosowania bogactw kultury w interwencjach
wychowawczych. Ta rewizja praktyczna procesu wychowania, powinna dotyczy¢ nie tylko oséb
bezposrednio w nim zaangazowanych, ale réwniez nauczycieli, rodzicéw, animatoréw, wolnoiariuszy
i innych grup wspolpracujacych i majacych jaki§ wplyw na wychowanie. Nie mozna w tym migjscu
pominaé calego systemu Zycia spolecznego stworzonego przez pafistwo. System ten nie moze dziatad
w npastawieniu centralistycznym. Powinien klad¢ akcent na warto§¢ matych wspdlnot i grup
zorganizowanych, ktére stwarzaja warunki i oddaja wszystkie swoje mozliwosci na formacje obywateli.

Od kilku Iat zauwaza si¢ staly wzrost produkcji, wskutek czego mozna méwié o znacznej poprawie
warunkéw ekonomicznych. Lecz nie mozna w takiej sytuacji zapomnie¢ rdwniez o wychowaniu, ki6re
winno byé jedna z wazniejszych inwestycji spoleczefistwa. Nalezy ustawicznie poszukiwaé nowych
rozwigza, nowych punktéw odniesiefi, nowych wartosci. Ze wzgledu na wiclkie znaczenie
wychowania rodzinnego i pierwszych klas szkoly podstawowej, trzeba zwrdcié uwage na niebez-
pieczefistwa grozace rodzinie, na jej problemy, potrzeby i wymagania. To samo odnosi si¢ do szkoly.
Wszystkie istnieigce struktury i organizacje powinny wspomagaé powyzsze Srodowiska w wysitkach
dotyczacych wychowania. '

Dokonujac krétkiego podsumowania powyzszej publikacji, poruszajacej probiemy wychowania we
wspélczesnym §wiecie, naleZy stwierdzié, ze w caloSci zastuguje na pozytywng ocene. Przedstawia
bowiem bardzo syntetycznie i jasno zagadnienia. Na uwage zastuguje jeszcze jeden fakt. Autor starat
si¢ przedstawi¢ w spos6b krytyczny i obiektywny sytuacje wychowania w niektérych pafistwach Europy
Zachedniej. Z drugiej strony chyba za mato pofwigcit uwagi wartoSciom chrzedcijafiskim w wy-
chowaniu.

ks. Jan Nieweglowski SDB, Warszawa

Czlowiek — wychowanie — kultura, F. Adamski (red.), Krakéw, 1993, ss. 222.

Jak wskazuje sam tytul publikacji dotyczy ona trzech zagadniefd: wizji czlowieka, problemdéw
wychowania i kultury spotecznej, w ktérej Zyje konkretny cztowiek, Omawiana ksigzka stanowi zbidr
tekstéw zebranych z réznych periodykéw i opracowafi.

1. M. Krapiec, Czlowiek — dramat natury i osoby

W kaidej epoce pojawialy si¢ rézne préby wyjaSnienia i filozoficznej interpretacji obrazu
celowieka. Z reguly widziano go dwustronnie: jako ,.natura” (biologiczna) i ,duch™ (jezyk, poznanie,
samowiedza, spoleczno$¢). Naturalna koncepcje czlowicka przedstawial ewolucjonizm, w ktérym
czlowiek jest ostatnim ogniwem ewolucji zyjacej materii. Freudyzm i marksizm — redukujace cztowieka
do biologicznej strony — analizujg ludzkie ,ja” w §wietle nauk ekonomicznych. Teoria strukturalizmu,
podobnie jak koncepcje powyzsze, réwniez osadza mocno czlowieka w przyrodzie,

Do powstania wielo wspélczesnych koncepcji antropologicznych przyczynit sie Hegel i jego
filozofia czlowieka wywodzaca si¢ od Kartezjusza i Kanta. Wedlug nich cztowiek nie jest sama w sobie
calofcia, ale tylko jej funkcja. Nowy punkt widzenia na czlowieka, pod wplywem religii
chrzescijafiskiej, tworzy Kierkegaard. Tragiczny obraz cziowieka i jego zycia buduja egzystencjalisci.

Klasyczny nurt filozofli, idac za definicjs Boecjusza, podkre§la dwustronnoéé byts ludzkiego:
strukturg materialng i aspekt duchowy. Wedhug tej koncepcji czlowiek pojawia sie jako jednostkowa
substancja manifestujaca si¢ poprzez $wiadome ,ja”. Ona prowadzi do uznania czlowieka jako bytu
osobowego, ktéry transcenduje przyrode.
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2. R. Guardini, Struktura bytu osobowego

Osoba to inaczej postaC skladajaca si¢ z réinorodnych elementéw, ktére pozostaja ze soba
w zwiazkach strukturalnych i funkcjomalnych, tworzac jedno$¢ pierwszego rzedu. Osoba jest
indywidualnoScia, ktéra broni si¢ przed wchionigciem jej przez inne zespoly. Istota tej indywidualnogci
polega na ksztattowania otaczajacego ja Swiata i specyficznych relacjach miedzy nig a innymi
indywiduami.

3. R. Ingarden, O naturze ludzkiej

Jest bardzo trudno okresli¢ jednoznacznie naturg cziowieka. Do kazdej charakterystyki w jego
istocie mozna dobrag fakty dowodza co$ przeciwnego. Niekiedy cziowiek popelnia czyny niisze od
jego prawdziwej natury, a réwnoczesnie notuje si¢ fakty wznioste i wyjatkowe. Kazdy cziowiek ustala
sobie pewne wartogci i usituje je realizowacé.

4. 1. Maritain, Osoba ludzka i spoleczeristwo

Méwiac o osobie, trzeba méwi¢ o jej jednostkowosci i osobowosci.Pierwsza cecha jest
zakorzeniona w materii, ktéra dzigki temu zajmuje okreslone miejsce w przestrzeni. Materia jako taka
dazy do rozkladania sie, podlega determinizmowi §wiata fizycznego. Czlowiek jednak ze wzgledu na to,
Ze jest osoba, nie podlega tym prawom.

5. W. Strézewski, O stawaniu si¢ czlowiekiem

Crlowiek jest istota niedoskonala, niewykoficzona i niespelniona. W procesie stawania si¢
cziowiekiem wazna role odgrywa wychowanie, ktére zajmuje si¢ nim ze wzgledu na wyjatkowe
miejsce, jakie zajmuje w §wiecie i w calej hierarchi bytéw. Proces ten zaklada dynamiczno$¢ podmiotu,
cel, sposéb dochodzenia do tego celu, transcendencje nalezacy do istoty czlowieczefistwa.

6. J. Maritain, Od filozofii cztowieka do filozofii wychowania

Wychowanie nie zajmuje sig abstrakcja czlowieka jako takiego, ale ksztaltuje okreslone dziecko,
nalezace do konkretnego narodu, Srodowiska i czasu. W procesie tym nalezy wystrzegaé si¢ powaznych
bleddw, ktore mozna popelnié. Biad pierwszy: odrzucenie celéw. Wychowanie jest pewnego rodzaju
sztuka, ktéra nie moze by¢ pozbawiona celowosci. Blad drugi: falszywe koncepcje celu. Polega on na
niepelmych i nicjasnych pojeciach dotyczacych natury celu wychowania. Aby uzyskal prawidiowa
wewngirzna i zewnetrzna. Blad trzeci: pragmatyzm. Jest rzecza oczywista, Ze Zycie czlowieka polega na
dzialaniu, ktére zmierza do celu, bez ktérego dzialanie traci kierunek. Jednakze Zycie istniejace dla celu
wymaga godnego przezycia, czyli potrzebna jest kontemplacja i doskonale spelnienie siebie. Elementy
te wymykaja si¢ z granic ducha pragmatycznego. Blad czwarty: socjologizm. Za najwyZsze reguly
i wzorce wychowania stawia si¢ uwarunkowania spofeczne. Blad piaty: intelektualizm. Biad ten
pojawia sie w dwéch formach. Pierwsza szuka najwyzszej realizacji wychowania w czystej sprawnofci
intelektualnej lub retorycznej, druga za§, porzucajac wartoSci uvniwersalne, akcentuje waino§é
praktycznych i roboczych funkcji rozumu. Blad szésty: woluntaryzm, W tym przypadku dochodza do
glosu irracjonalne sity, a rozum staje si¢ niewolnikiem woli. Btad siédmy: wszystkiego mozna nauczac.
W szkole mozna przekazaé wiedze, lecz do madrosci dochodzi sie przez do§wiadczenie duchowe.

7. G. D’ Arcais Flores, Propozycja personalistyczna

Osoba jest primum, od ktérego nalezy zacza¢ méwienie i jakiekolwiek dziatanie. Osoba to ,,ja”, to
trwanie, $§wiadomosé (samo$wiadomos$c), istnienie. Nawigzuje ona relacje z ,.ty”, stajac sie socius,
amicus. Wszystko to zaklada intencjonaino$¢ i transcendowanie. Ostatnie dwa elementy odgrywaja
niezmiernie wazna role w wychowaniu. Ulatwiaja one wychowankowi stawanie si¢ coraz bardziej
samym sobg, a przez to realizuje si¢ osobista warto$é jego osoby.
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8. J. Majka, Wychowanie personalistyczne — wychowaniem integralnym

Wychowanie ma na celu ksztaltowanie czlowieka nie tylko w sensie rozwoju jako gruntu, lecz
w znaczeniu doskonalenia kazdego indiwiduum, we wszystkich przejawach jego Zycia i dziatalnoéei.
Proces wychowania ma zmierzaé do celu ostatecznego; braé pod uwage dobro spoleczeiistwa
i Kosciota; rozwijaé w sposéb harmonijny wiasciwosci fizyczne, moralne i intelektualne.

9. T. Gadacz, Wychowanie jako spotkanie 0s6b

Kryzys szkoly jest kryzysem osobowym. Bochodzi do tego, kiedy szkota przestaje by¢ wspdinota
nauczycieli-mistrzéw 1 ucznidw, w ktérej nie dokonuje si¢ edukacja, a tylko przekazywanie wiedzy.
Szkola nie moze by¢ miejscem manipulacji, ale miejscem odkrywania prawdy, dobra, pigkna
i wolnosci.

10. W. Cichofi, Aksjologiczne ujecie procesu wychowania

Proces wychowania stanowi jedna cato$¢ z problematyka akcjologiczno-wychowawcza. Mamy
tutaj do czynienia z filozoficznymi koncepcjami cziowieka jako wychowawcy i wychowanka z teorig
wartoscl.

11. 1. Maritain, Moralne i duchowe wartosci w wychowaniu

Nakazem chwili w wychowaniu staje sic moralna reedukacja. Nie wystarczy nauczyé dziecko
dobrych manier, kultury, uprzejmosci, odpowiedniego zachowania, przestrzegania prawa bez
uformowania jego wnetrza, Zwracaé uwage na atrybuty wartoéci Zycia.

12. W. Pasterniak, Dydaktyka wartosci

Czynnosci dydaktyczne powinny realizowaé wartoSci ostateczne, jak: dobro, prawde, pigkno,
sacrum, wartoSci istnienia, wolno§¢, wartoéci moralne, uzytecznosé. Ulatwié uczniom poznanie Swiata
wartoéci, jego znaczenie i zwiazek z warto§ciami ostatecznymi.

13. F. Bagby, Pojecie kultury

Pojecie kultury wyksztalciio sie stopniowo. Na kulture skladaja si¢ sposoby my$lenia, odczuwania
i zachowania. Czlowiek byl zawsze §wiadomy pewnych réiZnic, jakie zachodzily w obyczajach
i sposobach Zycia migdzy jego wspdinotg a innymi grupami,

14. Ch. Dawson, Istota kultury

Kultura to spoleczna spulcizna cziowieka, to wszystko, co czlowiek nauczyt si¢ przez proces
nasladownictwa, wychowania i nauki. Pojgcie kultury zawiera to, czym osoba jest i co posiada.
15. Ch. Dawson, Zaleinos¢ miedzy religiq a kulturg

W kazdej formie zycia spolecznego — ktia jest kuiturg — zauwaza si¢ zjawisko, ze jest ono
porzadkowane i organizowane wedlug wyzszych praw Zycia, ktdére stanowig religic. Na wszystkich
stopniach rozwoju czlowieka, religia odgrywata w kulturze centralng site jednoczaca.

16. F. Adamski, Kultura miedzy sacrum i profanum

Od kilkudziesieciu lat kultura szuka inspiracji w §wiecie materialnym, Tak powstala nowa
rzeczywisto$é nabiera cech doczesnosci. Taki model kultury odbiega bardzo od perspektywy i hierarchi
wartodci nakveSlonych przez tradycie chrze$cijafiska, Nie mozna sobie wyobrazié faktu istnienia kultary
bez religii.
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17. D. Bell, Powrdt sacrum. Tezy na temat przysziosci religii

Wiek X VI i XIX charakteryzowat si¢ pewnym odrzuceniem religii. W rezultacie doprowadzito to
do sekularyzacji. Ostatnio obserwuje si¢ zjawisko odrodzenia uczué religijnych, powstajg liczne ruchy,
wystepuja, nawrdcenia. Zmiany zachodza réwniez w kulturze. Przeobrazenia dotycza zmiany postaw
morainych, wrazliwodci odczué, form ekspresji.

Niniejsza pozycja bez watpienia zastuguje na bardzo pozytywna ocene. Nie tylko porusza
problemy skadinad bardzo wazne dla kazdego czlowieka, ale szuka réwniez rozwiszafi. Stad tez moze
by¢ znaczacym Zrédiem wiedzy i informacii dla studentéw pedagogiki, a w spos6b szczegblny dla tych,
ktérzy opieraja swoja wizje cztowieka na wartoSciach chrzescijadskich. Pewnym mankamentem ksiazki
sa do&¢ liczne bledy drukarskie.

ks. Jan Niewegglowski SDB, Warszawa

E. Alberich —A. Binz Adulti e catechesi. Elementi di metodologia
catechetica dell’eta adulta. Editrice Elle Di Ci, 10096 Leumann - Torino
1993, ss. 188.

We wspélczesnej mysli katechetyczno—pastoralnej coraz powszechniejsze staje sie przekonanie, ze
nie mozna w sposéb petny méwic o katechezie, jezeli zabraknie w niej refleksji na temat katechezy
dorostych. Co wigcej, katecheza dorostych, zgodnie z podstawowymi dokumentami Koéciota (Catechesi
tradendae, Directorium Catechisticum Generale) jest uznawana za forme podstawowa, a jej realizacja za
najbardziej pilng, jezeli pragnie sig, aby katecheza dzieci i miodziezy przynosila pozytywne skutki.
Zbytnie akcentowanie katechezy dzieci i miodziezy, czy tez uznanie tych form za prawie wylaczne
i centralne nie tylko nie wyraza cafej troski Kosciota w tej kwestii, ale moze doprowadzi¢ do kryzysu
w duszpasterstwie, kt6re przeciez opiera si¢ giéwnie na osobach dorostych. To wiasnie osoby doroste,
2 szezegllnie rodziny, s w pierwszej mierze odpowiedzialne za rozw6j religijny potomstwa. Od stopnia
dojrzalo$ci wiary rodzicow zaleZy w stopniu bodaj najwyzszym jako$¢ wiary dzieci.

W krajach Europy Zachodniej pojawilo si¢ w ostatnim okresie wiele publikacji na temat katechezy
dorostych. Jedna z ostatnich, kiéra prébuje podaé w sposéb calo§ciowy zagadnienie religijnego
wychowania dorostych, jest pozycja Adulti e catechesi. Elementi di metodologia catechetica deil’eta
adulta, ktérej autorami sa dwaj znani katechetycy: E. Alberich SDB i A. Binz. Pierwszy jest
dlugoletnim wykladowca katechetyki w dwoéch rzymskich uniwersytetach: Universitd Pontificia
Salesiana i Pontifica Université Gregoriana, drugi czionkiem dyrekcji Znstitut Romand de Formation
. aux Ministéres we Fryburgn Szwajcarskim i wykladowca pedagogiki religijnej w Uniwersytecie
Strasburskim. Obydwaj od wielu lat sa czfonkami micdzynarodowej ekipy katechetycznej (Equipe
Européenne de Catéchése), a ostatnio A. Binz jest jej przewodniczacym. Pr6buja oni nie tylko zebraé
aktualne tendencje katechetyczne dla dorostych, ale pragna zaofiarowad wlasna opinie na ten temat. Ich
propozycia, ujeta w siedmiv rozdziatach wymienionej ksiazki, daje bogaty i wyczerpujacy wykiad
zagadnienia. Na ostatnich stronicach (159-183) znajdzierny bogata literature na temat katechezy
dorostych. Rozdzial pierwszy traktuje o opcji pastoralnej na xzecz katechezy dorostych, w drugim
wymienione sa jej formy i modele, a kolejny, trzeci rozdzial, uzasadnia potrzebe zajecia si¢ tym typem
katechezy. W czwartyr, autorzy proponujs refleksje nad czlowiekiem doroslym, szczegblnie
w aspekcie psychologicznym, pedagogicznym i socjologicznym z réwnoczesnym odniesieniem do jego
religijnego wychowania. Rozdzial piaty méwi o celach katechezy dorostych, szésty — o tredci, a ostatni
— 0 j&j podmiotach, metodach i §rodkach.

Otwierajace ksiazke Wprowadzenie informuje o inicjatywach na rzecz katechezy dovostych
w wielu krajach Europy, Stanach Zjednoczonych Ameryki Pélnocne] i Kanady. Zapoznaje takie
z aspektami pozytywnymi i negatywnymi omawianego zagadnienia, W&r6d pierwszych wymienia
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szczegllnie rosnace zainteresowanie religijna formacja ze strony ludzi dorostych, powstajace coraz
liczniej grupy katechumenalne, odkrycie znaczenia Slowa Bozego i Pisma Swictego dla religijnej
formacji, centralne miejsce dorostego w zyciu KoSciola, wolg i che¢ rozwijania dialogu miedzy wiara
a kultura, widziana w perspekiywie integracji wiary i Zycia, oraz znaczacy udzial katechezy dorostych
w procesie odnowy Koéciota. Aspekty negatywne, czy tez problematyczne, to ciagle jeszcze istniejace
niebezpieczefistwo dla wychowania religijnego ze strony empiryzmu, powierzchownosci 1 improwizacji
w polu religijnej formacji dorostych. To takze ujmowanie tej formy katechezy tylko w aspekcie
wewnatrzkofcielnym, z jej prawie wylacznym zaadresowaniem do praktykujacych chrzescijan,
a pomijaniem tych, ktérzy odeszli od wiary lub stojg od niej z daleka. Innymi rodzajami zagrozef: sa
ukierunkowanie katechezy dorostych zasadniczo do ,czterdziestolatkéw” i kobiet; brak wypracowa-
nych jej form odpowiadajacych naturze i potrzebom czlowicka doroslego, przez co katecheza ta
przyjmuje forme ,infantylng” albo rozczarowuje jej uczestnikéw; brak vmiejetnosci integracji tresci
wiary (obraz Chrystusa i Kofciola) z potrzebami Kosdciola i duszpasterstwa: trudnoSci zwiazane
z jezykiem i procesem komunikacji orgdzia zbawienia; styl klerykalny i paternalistyczny w prowadze-
niu tej formy katechezy oraz dystans czy rozdzial miedzy Swiadomoscia moralna, a oficjalna doktryna
Kofciota,

Rozdzial pierwszy, traktujacy o pastoralnej opcji na rzecz katechezy dorostych, informuje
o historyczoych 1 wspdlczesnych inicjatywach na tym polu. Autorzy odwolujg sie do Soboru
Trydenckiego, widza bowiem w jego uchwatach pewne impulsy dla katechezy dorostych, Pierwsza
polowa XX wieku przynosi wigksze zainteresowanie sig religijng formacja ludzi dorostych, jednakze
tylke w formie wyjasniania katolickiej doktryny. Przelom w rozumieniu i praktyce tej formy katechezy
nastapit pod wplywem Soboru Watykariskiego II, czego wyrazem sa posoborowe dokumenty Kosciola
na ten temat. Nie méwi sie w nich juz tylko o religijnej ignorancji chrze$cijan, jako motywie naczelnym
w potrzebie jej tworzenia, ale proponuje si¢ nowy jej ksztalt, ktéry skcentuje potrzebe tworzenia
katechezy dorostych, odpowiadajacej potrzebom tej kategorii osGb. Na czolo wysuwa si¢ koncepcja
tworzenia katechezy ,dojrzale]”, majacej w pelni odpowiadaé na wszystkie problemy wieku dorostego.
Katecheza ta nie jest takze prostym przedluzeniem katechezy dzieci i mlodziezy, ale ma zawieraé
wszystkie elementy i cechy wyr6zniajace ja spos§r6d innych form. Widziana jest przede wszystkim
w optyce ewangelizacyjnej i nawrécenia, a jej znaczenie dla Kogciola i wiary wyrazaé si¢ ma przede
wszystkim w roli, jaka powinna spelniaé na plaszczyZnic pedagogicznej (wychowawczej) i kulturowej.
Wedlug autoréw znaczy to, Ze jej wymiar ewangelizacyjny nie ogramicza sie tylko do tworzenia
projektéw pastoralnych widzianych w perspektywie umacniania sig wiary katolikéw, ale takie
skierowanie ich ku ewangelizacji. Musi mie¢ takze silny charakter wspGlnotowy, a jej zadaniem bedzie
wilaczanie si¢ w proces odnowy Kodciota. Aby mogla to wypelnié, powinna zostaé wiaczona
w calosciowe programy duszpasterskie Koscioléw lokalnych i troszezy€ si¢ o dojrzewanie wiary ludzi
dorostych tak, aby Ko$ciél coraz bardziej ukazywat sie jako ,,dojrzaly”, ,.dorosly”.

Katecheza dorostych moze realizowaé si¢ w réznych formach: ewangelizacji, katechumenacie,
wychowaniu i formacji. Kazda jednak z tych form nie wyczerpuje calej tresci katechezy dorostych. Jej
tozsamo§¢ ukaze si¢ tylko wtedy, gdy uwzgledni si¢ wazne dla niej kryteria, wydobywajace jej
bogactwo 1 znaczenie. Informuje o tym drugi rozdzial omawianego opracowania. Podane dwa
podstawowe kryteria méwia o jej zwiazku z réZnymi typami duszpasterskiego zaangazowani Kosciota
oraz samym akcie katechetycznym. Autorzy rozumieja ja jako dzialanie eklezjalne i duszpasterskie
wiaczone w trzy funkcje Kodciota: stuzby (diaconia), wspdinoty (koinonia) i Swiadectwa (martyria).
Kryterium dotyczace natury samego aktu katechetycznego widzi t¢ forme katechezy jako proces
.inicjacji” 1 ,reinicjacji” chrze$cijafiskiej. MoZe przyjmowal ona formy pierwszej ewangelizacji, ale
takze powinna podejmowaé dziatania zmierzajace do nawrdcenia i ponownego odkrycia wiary i jej
znaczenia ‘dla Zycia. Rozumiana jako wychowanie nie ogranicza sie tylko do kwestii zwiazanych
z rozwojem osoboweSci w znaczeniu psychologiczaym, ale zmierza do akcentowania waznosei osoby
ludzkiej w zyciv spolecznym, promujac w ten sposéb postawy szczegblnie zwiazane z wolnoscig. Jej
celem jest pomoc w wychowaniu oséb wolnych, §wiadomych 1 odpowiedzialnych, ktére moglyby wejéé
‘w konstruktywna przemiane spolecznosci Swieckiej i Kodciota.



RECENZIE 267

Niezmiernie wazna kwestia w zZyciu czlowieka jest motywacja jego zaangaZowania, Jest ona
najbardziej pelna wiedy, gdy dotyczy tworzenia lub potwierdzania jego toisamo$ci. W przypadku
cziowicka doroslego winna ona koncentrowa¢ si¢ na ukazywaniu konkretnych probleméw 1 zadad, gdyz
odpowiada to najbardziej jego naturze. Autorzy ksiazki zagadnienie motywacji ujmuja w rozdziale
trzecim i widza je w kategoriach spoleczno-kulturalnych, psycho-antropologicznych i teologiczno-
pastoralnych. Na podkreslenie zastuguje wysuwana przez autor6w opinia przetamujaca dotychczasowy,
statyczny obraz czlowieka dorosiego, jako osobowosci juz uksztaltowanej, pelnej, kompletnej.
W istocie czlowiek dorosty jest w stanie uczenia si¢ i rozwoju, ma wiasng dynamike i specyfike. Prawda
ta stanowié winna jeden z podstawowych motywow tworzenia i rozwoju katechezy dorostych. Wér6d
motywéw teologiczno-pastoralnych warto wskaza¢ na wysuwane przez autoréw racje odchodzenia od
dotychczasowege, tradycyjnego modelu duszpasterstwa, ujawniajacy si¢ kryzys wiary i tozsamoSci
chrzeécijafiskiej, czy niezdolno$é wychowawczg starszych w stosunku do miodego pokolenia.

Rozdzial czwarty przynosi szeroka i doglebna zarazem psychologiczna charakterystyke wicku
dorostego. Autorzy, przytaczajac dorobek naukowy amerykafiskich psychologéw i teologéw, glownie
protestanckich, takich jak: Erik Erikson, Daniel Levinson, Robert Kegan, James Fowler czy Fritz Oser,
wykorzystujq ja zarazem do stworzenia silnego fundamentu katechezy dorostych, aby ta nie tylko
budowata swoja tozsamo$é na podstawie przemysled natury teologicznej i eklezjalnej, ale miata takze
znaczenie formacyjne, co przy braku psychologicznych podstaw jest w duzej mierze utrudnione.

Rozdzial piaty przynosi refleksje na temat celéw katechezy dorostych. Autorzy nie tyle wymieniaja
je kolejno, ile raczej podaja wskazania i kryteria ich wyboréw w trzech plaszczyznach: indywidualnej,
spolecznej i koscielnej. W pierwszej méwia o nowym modelu chrzescijanina, ktéry jest §wiadomy
swojej wiary i zaangazowany w jej rozw6j. Wskazuja takZze na konieczno$¢ zwiazkéw z kulturg, bez
ktérej wiara nie znajduje swojego wyraZnego oblicza. Nowy sposéb przezywania wiary to takze
zaangazowanie w zycie Kofciola, czego wyrazem jest czynne uczestnictwo w konkretnej wspélnocie
kofcielnej. Za wazZne uwazaja formacje moralna i umiejetno§¢ prowadzenia dialogu migdzypo-
koleniowego. Wyb6r natomiast celéw powinien uwzgledniaé takie zagadnienia, jak: nawrécenie,
interioryzacje i dojrzalo$¢ w dziedzinie postaw wiary, poglebienie wiedzy religiinej oraz wychowanie
do aktywnego zycia. W plaszczyZnie wspélnotowej wskazuja na potrzebg tworzenia nowych, bardziej
otwartych wspélnot koécielnych, troszczacych si¢ o wydobywanie réZznego rodzaju postug i charyz-
matéw, W przypadku kryteriéw eklezjalnych mowa jest nie iyle o integracji z Kosciolem, ile o jego
tworzeniu, co moze wystapié przy pelnym zastosowaniu ,eklezjologii wspélnoty”, wydcbywaniu
waznoSci stuzby przy odchodzeniu od mentalno$ci opartej na przekonaniu o panowaniu i rzadzeniu, czy
wreszeie przy dowartosciowaniu krytycznych opinii wiernych.

TreSci dotyczace katechezy dorostych znalazly swoje miejsce w rozdziale széstym, Wérdd
kryteriéw ich wyboru autorzy podaja nastgpujace: funkcjonalno$é, globalnosé i integralnosé
przekazywanego oredzia, korelacje, ssencjalno$¢ i jasno$é trefci, dojrzalo§é, inkulturacje i dialog.
Podawane treci powinny takZe zawieraé pewien porzadek, kt6ry autorzy formuhija w pytaniach:
diaczego? (znaczenie i rola trefci w katechezie); gdzie? (Zréata i odniesienia co do treci katechezy);
co? (jaka jest wlaSciwa tre$¢ katechezy?); jak? (spos6b prezentacji tresci).

Ostatni, siédmy rozdzial, traktuje o podmiotach, metodach i $rodkach katechezy dorostych.
Mowige o podmiotach, autorzy nie wskazuja tylko na katechete i katechizowanego, ale ujmuijg
zagadnienie szerzej, podkre§laja znaczenie wspdlnoty koScielnej, bez ktérej trudno jest prowadzié
spotkanie katechetyczne, Wskazywana metoda powinna byé funkcja trzech zadad katechezy:
wychowania, nauczania i inicjacji. Nie tyle wskazuja na konkretne metody, ile pragna przekazaé zasady
ich doboru. Wynikiem tego jest wskazanie, aby przechodzi¢ w katechezie od tego, co nazwali sapere di
esperienza do esperienza di sapere: nie tylko wazne jest samo doSwiadczenie wiary, ile umiejetrosé jej
wzbudzania i przezycia.

Ksiazke t¢ nie tylko warto przeczytad, ale nalezaloby ja polecié wazystkim tym, ktérzy w Polsce sa
odpowiedzialni za ksztalt duszpasterstwa i katechezy. Nasza bowiem katecheza zbytnio skoncentrowana
jest na problemach religijnego wychowania dzieci i mlodziezy. Tymczasem bez formacji oséb
dorostych, szczegélnie rodzicdw, trudno jest méwié o pozytywnych i trwalych rezultatach zabiegéw
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o dojrzalo§é wiary mlodego pokolenia. Jeieli dzisiaj slyszy sie powszechne juz narzekania o malym
wplywie wiary na postawy i zachowsania dzieci i miodziezy, to wydaje sig, Ze jedna z podstawowych
przyczyn tego stanu rzeczy jest zbyt nikle jeszcze zainteresowanie si¢ religijna formacia oséb
dorostych.

ks. Kazimierz Misiaszek SDB, Warszawa

Encyklopedia pedagogiczna, W. Pomykalo (red.), Warszawa 1993,
ss. V + 1016.

Nieczgsto mamy do czynienia na polskim rynku wydawnictw pedagogicznych z opracowaniami
encyklopedycznymi. Przez wiele lat §rodowiska pedagogiczne praktycznie byly pozbawione tego typu
opracowad. Poza wznawianym Stownikiem pedagogicznym Wincentego Okonia nie pojawialy si¢ inne.
Dopiero obecnie oddany zostat do rak odbiorcéw obszerny tom, ktéry moze, chociaz w czesci, nadrobié
istniejgce zaleglodci. W jakiej mierze to uczyni i czy wypelni najbardziej podstawowe braki?

Encyklopedia pedagogiczna rodzita sig do§é dlugo, prace nad nig trwaly od kofica lat
szeSédziesiatych, a wiréd widniejacych autoréw niektérzy juz nie zyja (np. B. Suchodolski). ,,Obecnie
wydana Encyklopedia pedagogiczna czytamy w Przedmowie — to préba ukazania dorobku pedagogéw
polskich z okresu ¢wieréwiecza, a zarazem najnowszych dokonaf powstatych w ostatnich dwéch—trzech
latach” {s. ITI). W swoim zaloZeniu ma ona charakter pluralistyczny, co dokumentuje dobdr autoréw
i publikowanych hasel. Wyrazem zakiadanego pluralizmu jest takZe réwnolegle publikowanie
»odmiennych tre§ciowo hasel dotyczacych celéw ksztalcenia 1 wychowania, ideatéw wychowawczych,
samego Wychowania oraz wielu innych” (Przedmowa, s. IV).

Encyklopedia jest dziclem zbiorowym. Znajdujemy w niej ponad 270 hasel ponad 150 autoréw.

" Inicjatorem, twérca jej koncepcji i gléwnym realizatorem byt od poczatku prof. dr W. Pomykalo.
Zaproszono takze wiclu konsultantéw, kibrzy byli odpowiedzialni za poszczegélne dzialy. Sg cne
wyréznione w Spisie tresci dziaiow, przez co Encyklopedia nie informuje tylko o alfabetycznym spisie
hasel, ale staje sie w jakim§ sensie ,,uporzadkowanym podrecznikiem pedagogiki”, odsylajac czytelnika
do okre§lonego dziafu tej nauki. I tak odpowiedzialnymi za pedagogike ogdlng byli profesorowie: B.
Suchodolski i W. Pomykalo, za dydaktyke — prof. dr Tadeusz Lewowicki, za teori¢ wychowania — prof.
dr W. Pomykalo, pedeutologie — prof. dr Czestaw Banach, pedagogike opiekuficza — prof. dr Edmund
Trempala, zarzadzanie i organizacje w oSwiacie oraz podstawy wiedzy o instytucjach ofwiatowo-
wychowawczych — profesorowie: Jan Kluczyfiski i Mirostaw Szymariski, pedagogike resocjalizacyjna
- prof. dr Lestaw Pytko, pedagogike rewalidacyjna — prof. dr Aleksander Hulek, a za psychologiczne
podstawy ksztalcenia 1 wychowania — prof. dr Wiodzimierz Szewczuk.

Wielod¢ zaproponowanych tematéw moze rzeczywiscie stuzyé pomoca w podstawowej wiedzy
pedagogicznej. Dhugi jednak czas rodzenia si¢ tego dziela, przypadajacy gléwnie na czas wszechwiad-
nie panujacego komunizmu, wycisnal na nim swoje pietno. To prawda, ze znalazlo sig tam szersze
opracowsnie na temat osobowosciowych i o§wiatowo-wychowawczych Zrédet upadku w Polsce ustroju
lat 1944-1989 wraz z proba prognozowania perspektyw rozwoju pedagogiki w zmienionej sytuacii
spofeczno-politycznej (W. Pomykato s. 56-72) oraz sy obecne hasta dotyczace wychowania religijnego
(K. Przectawski, s. 50-53; 913-916), nauczycielskiej ,Solidarnosci” (K. Przyszczypkowski, s.
729-732), szkot prywatnych i spolecznych (T. Lwowicki i J. Radziewicz, s. 799-804), ale brak
niektérych — wydaje si¢ waznych — hasel, a tre§é szczegdlnie tych opracowas, kiére nawiazuja do religii
i wychowawczej roli Kosciota wzbudza powazne watpliwosci. W Encyklopedii nie znajdziemy zadnej
wzmianki o personalizmie pedagogicznym, chociaz stat si¢ on juz trwalym dorobkiem eurcpejskiej
mysh pedagogicznej, a w chrzedcijafiskiej my$li wychowawczej w Polsce miat i ma swoich wybitnych
przedstawicieli (Stefan Kunowski, o. Jacek Woroniecki, ks. Janusz Tarnowski i inni). To prawda, ze
w okresie komunizmu nie byt on kierunkiem mile widzianym, niemniej nalezalo, dla naukowej
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obiektywnoéci, przynajmniej ogbélnie o nim powiedzieé. Podobnie nie napotkamy w tym dziele
szerszego opracowania hasta ,uniwersytet”. Opracowane haslo ,szkolnictwo wyisze” (J. Kluczyfiski}
nie nawiazuje do idei uniwersytetu, a przeciez trudno mu odméwi€ szerokiego . oddziatywania
wychowawczego. Pewne o nim wzmianki mozemy znaleZl jedynie w relacji 5. Woloszyna
(,Historyczne dziedzictwo o$wiatowo-wychowawcze: powszechne i polskie™).

Calkowicie pomninigta zostata kwestia dotyczaca roli religii w wychowaniu dzieci i miodziezy,
a przeciez ma ona swoja specyfike oraz wyjatkowa rol¢ w ksztaltowaniu osobowosci mlodego
czlowicka. Powstalo juz wiele szczegblowych opracowahi na ten temat. Religia bowiem i jej
wychowawcze implikacje sa od duzszego czasu terenem badad np. psychologii religii. I nie chodzi tu
tylko o ogdlne oméwienia wychowania religijnego, ktére znalazlo si¢ w tym dziele, ale o szczegélowy
i wazny problem miejsca religii w tworzeniu si¢ osobowosci.

W polskiej mysli i praktyce wychowawczej doniosta role odegrala Polska Macierz Szkolna. Na
prézno jednak szukaliby$émy chociaz najmmiejszej o niej wzmianki w nowo wydanej Encyklopedii
pedagogicznej. Dosé szerokie opracowanie S. Woloszyna ,Historyczne dziedzictwo ofwiatowo-
wychowaweze: powszechne i polskie” nie wspomina o niej nawet jednym zdaniem. Zreszta, prawie
wszystkie opracowania tego autora, a jest ich w Encykiopedii kilka, zdradzaja wyraZng nieche¢ do
dziatalnosci wychowawczej Kosciola, co trudno u tak wybitnego badacza dziejéw o§wiaty zrozumied.
I pewnie dlatego Polska Macierz Szkolna, inspirowana my§la chrzedcijaiiska, nie mogla znaleZ¢ uznania
w oczach prof. Woloszyna. Jest on zreszta autoremn innych, kontrowersyjnych twierdzedi, typu:
chrzeécijanstwo przyczynilo sie do dewalvacji rzymsko-greckich idealéw, w tym kultury filozoficznej
i intelektnalnej (s. 235); ,,w Sredniowieczu nauczanie i wychowanie pozostaje pod przemozinym
wptywem KoSciola chrzeScijafiskiego” (tamze), a takze: ,,w p6Zniejszych wiekach $rednich, pierwotna
doktryne chrzedcijafiska (,cnoty ewangeliczne™) zaczeto podpieral filozofia grecka” (tamze);
Zaostrzanie si¢ ascezy pomnazato bogactwa KoSciota: wstepujacy do klasztoréw wyrzekali sig débr na
rzecz Kosciola, a to réwnocze$nie zwigkszalo jego site i wplywy polityczne” (s. 236). Trudno o bardziej
dezinformujacg syntezg. A wystarczy wzia do r¢ki takie wybitne dziefa uznanych historykéw, jak
Cywilizacja wczesnego Sredniowiecza M. Simona czy Powstaje nowy swiat L. Genicota, aby
dowiedzied sie, Ze pomimo krytycznego podejscia niekibrych §rodowisk chrzeScijadiskich do filozofii
greckiej w okresie staroZytnym, w gruncie rzeczy to wlasnie klasztory i Koscidt ocalily dorobek myshi
greckiej i rzymskiej, a poza KoSciolem nikt zasadniczo nie interesowat si¢ nauczaniem i wychowaniem,
gdyZ padstwo stawialo sobie inne cele. A synteza filozoficznej myS§li greckiej i chrzeScijanskiej dala
w wyniku nowa, gleboka mySl, ktdrej twérca byt §w. Tomasz z Akwinu. I nie bylo to tylko
.podpieranie” filozofii greckiej chrzefcijafistwem, ale rzetelne poszukiwanie prawdy, poszukiwanie
przy tym nowych syntez i uzasadnieni sensownosci i celowodci istnienia ludzkiego bytu. Te troche
pogardzane przez S. Woloszyna ,szkélki doktryny chrzedcijafiskie]” staly jednak u podstaw szkoty
i nalezaloby z wigkszym obiektywizmem przedstawié ich warto§é... Jako§ trudno Profesorowi
przelamad stare przyzwyczajenia z okresu komunizmw, a przeciez dzisiaj naukowcy nie musza
identyfikowaé si¢ z zadng wiodacs partia, aby wydawaé swoje dzieta i prowadzié badania. Zreszta
weale nie chodzi o demonstrowanie Zyczliwego stosunku do Kosciola, uczciwoéé badacza domaga sie,
aby patrzyl na rzeczywistoé€ obiektywnie. A wtedy mozna takie zauwazy¢, Ze klasztory nie byly
ekonomicznym zapleczem KoSciota (kto tak twierdzi wskazuje jedynie na ignorancje co do natury zycia
zakonnego:), ale takze instytucjami, kire prowadzily (w Sredniowieczu byly jedynymi) wiele dziet
dobroczynnych, kulturalnych, ekonomicznych, gospodarczych (np. dzialaino§¢ cysterséw na rzecz
doskonalenie sztuki agrarnej) itp.

Dezinformacia raczej niZ informacja jest opracowanie redaktora naczelnego Encyklopedii na temat
celéw ksztalcenia i wychowania, idealéw wychowawczych, wzorcéw osobowych (s. 67-69), jezeli
chodzi o analize stanowiska religijnego. Dowiadujemy sic tam, z niemalym zdumieniem, o dwoéch
kierunkachk w chrzecijariskim wychowaniu: chrze$cijadisko-fundamentalnym i chrze§cijafisko-
liberalnym, bez wskazania jakichkolwick reprezentantéw tych kierunkéw, czy chociaz préby analizy
oficjalnych dokumentéw KoSciola na ten temat. Owszem, isinieja réznice w Koéciele katolickim co do
niektérych kwestii wychowawczych, ale trudno jest si¢ zgodzié z tak uproszczonym schematem
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w patrzeniu na wychowanie. Wydaje si¢ on raczej wyrazem obiegowych tendencji upolitycznienia roli
Kosciola, a nie wysilkiem zrozumienia istoty chrzedcijafiskiej pedagogii. Poza tym prof. Pomykato
zdradza podstawows, nieznajornos$é niektdrych autoréw dziel pedagogicznych identyfikujacych sig ze
stanowiskiern religijnym. Jak bowiem inaczej zrozumieé informacje, Ze autorem ksigzki Podstawy
wspdlczesnej pedagogiki jest ks. prof. dr S. Kurowski? (s. 67). Z pewnoscia nikt nie ma obowiazku znaé
wszystkich dziet pedagogicznych wychodzacych w naszym kraju. Ksiazka ta jednak zdobyla sobie juz
szerokie kregi odbiorcéw, a jej autorem jest czlowiek Swiecki, nieZyjacy juz, diugoletni i wybitny
wykladowca pedagogiki w KUL, prof. Stefan Kunowski, ktérego trudno pomija¢ w ocenie polskich
osiggnieé wychowawczych, jak réwniez trudno jest uznaé, ze mamy w tym przypadku do czynienia
7 btedem drukarskim.

Wiele zastrzezeti moze takze budzi¢ opracowanie na temat harcerstwa (Z. Woroniecki, Harcerski
system wychowawczy, s, 225-230). Szczegélowa analiza jego natury, struktur organizacyjnych
i oddziatywan wychowawczych nie zawiera zadnych odniesiefi do moralnodci chrzescijatiskiej, ktéra
przeciez stata u podstaw tego ruchu. Komunidci zrobili wiele, aby wymazag jej §lad z zatozei ZHP, ale
uczeiwy 1 rzetelny badacz powinien to wiedziec.

W Encyklopedii pedagogicznej znalazly si¢ takie opracowania o chrzedcijafiskiej czy religijnej
pedagogii, autorstwa prof. K. Przeclawskiego (s. 50-53, 913-916). Podana w sposéb syntetyczny
informacja prébuje przedstawic religijny punkt widzenia na wychowanie, czerpiac tresci nie tylko
z chrzeécijanistwa, ale 1 z innych religii. Szkoda tylko, Ze autor, analizujac stanowisko chrzedcijadiskie
nie odwolal si¢ do podstawowych koécielnych dokumentéw wychowawczych i katechetycznych
(chociazby takich jak dekret o wychowaniu chrzefcijasiskim I Soboru Watykafiskiego Gravissimum
educationis czy adhortacii apostolskiej o katechezie Catechesi tradendae), co ubogacifoby te relacje.

Jestem przekonany, ze istnieje gleboki sens wydawania dobrych opracowan encyklopedycznych.
W przypadku Encyklopedii pedagogicznej nalezy stwierdzié, ze jest z pewnoScia dzietem potrzebnym,
zawierajgcym wicle rzetelnych opracowan. Trudno jednak godzié si¢ z niektérymi tendencyjnymi
i malo obicktywnymi stwierdzeniami. Mozna jedynie wyrazi¢ nadzieje, ze nowe jej wydania, czy tez
programowane aneksy zawierad juz beda wigcej obiektywizmu.

Kazimierz Misiaszek SDB, Warszawa

- ks. Henryk Skorowski, Byd chizescijaninem | obywaletelem dzis,
Refleksje o postawach moralno-spotecznych, Warszawa 1994, ss. 189,

Odwolanie si¢ do stynnego powiedzenia §w. Jana Bosko: ,wychowaé ludzi miodvch na dobrych
chrzescijan i obywateli”, stawia z cala ostroscia problem omawianej publikacji. Rodza si¢ bowiem w tej
kwestii pytania: czy idea zawarta w przytoczonych slowach jest mozliwa do realizacji w dzisiejszej
rzeczywistosci? Czy mozna byé w pelni czlowiekiem wierzacym, a jednoczesnie aktywnie uczestniczyé
w zyciu wiasnego Srodowiska? Czy chrzefcijafistwo da si¢ pogodzi€ z aktywnoscig w dziedzinie
politycznej, spolecznej, gospodarczej i kulturowej? Pytania te przede wszystkim niepokoja ludzi
mdodych, ktdrzy pragna realizowal si¢ jako chrzeScijanie w dzisiejszej rzeczywistoci.

Publikacja ninigjsza to zespdt refleksji na temat postaw moralno-spolecznych, w ktérych wyraza
si¢ jednoé¢ ,bycia chrzedcijaninem” i ,bycia obywatelem”. Jest ona zatem préba odpowiedzi na
postawione wczesniej pytania. Pragnieniem bowiem autora jest, jak sam to wyraza: ,,poméc ludziom
miodym w odczytywaniu na nowo swojego chrzecijafistwa, kt6re nie jest izolacja od probleméw
Swiata, ale aktywna i dynamiczna obecnoscia w Swiscie. Chodzi ¢ odczytanie wicht zdewaluowanych
w naszej rzeczywistoSci wartodci i postaw etyczno-spolecznych, ktére sa §wiadectwemn odwagi bycia
w $wiecie na sposéb chrzedeijasiski” (s. 9).

Publikacja sktada si¢ z caterech rozdzialéw. Rozdzial plerwszy zatytulowany Niektdre aspekty
etosu dzisiejszej mlodziezy charakteryzuje sytuacje miodego czlowieka dzi§. Autor dokonuje analizy tej
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sytuacfi z wyakcentowaniem jej elementéw negatywnych, by na tym tle ukazaé pozytywne clementy
chrzescijafiskiej obecnoéci czlowicka miodego w §wiecie. Wyakeentowano w tym rozdziale problem
przezywania przez ludzi modych wielu nowych probleméw moralno-spolecznych ze wzgledu na fakt,
iz. cata wspélczesng rzeczywisto§¢ znamionuje wiele nowych zjawisk jako wynik dokonujacych sie
przemian spoleczno-polityczno-kulturowych. Autor zwraca przede wszystkim uwage na problemy
w plaszczyZnie egzystencjalno-antropologicznej, spoleczno-kulturowej, rodzinnej, seksualno-erotycz-
nej. Przezywane w tych plaszczyznach problemy sa najezeSciej wynikiem zagubienia milodego
czlowieka w §wiecie wartofci. Krdtka charakterystyka etosu wspolczesnej miodziezy ukazala zatem
w calej rozciggloscei niepokoje serca i umystu miodego czlowieka dzis.

W tym kontek$cie rodzi si¢ pytanie: czy chrzedcijafistwo jest szansa dajaca mlodym perspektywe
zycia i cbecno$ci w §wiecie. Kolejne zatem rozdziaty niniejszej publikacji daja odpowiedZ na pytanie:
w czym winna si¢ wyrazaC chrzedcijariska obecno§¢ w Swiecie? Rozdzial drugi zatytulowany By¢
chrzefcijaninem — wiara, nadziefa, mito$¢ jako wyznaczniki mojego chrzeScijaristwa dotyczy samej
istoty chrze$cijafistwa. Jest on wyczerpujacym wykladem na temat wyznacznikdw chrzedcijafistwa:
wiary, nadziei 1 mifoci. UsSwiadamia on, Ze chrzeicijafistwo jest nie tyfko wyborem Boga, ale takie
wyborem siebie, swojego ,ja”. Zdamiem autora wybra¢ za$ siebie, to wybra¢ konkretna forme
egzystgencii, to znaczy okreflone postawy i styl Zycia, okreSlong moralno§¢. A zatem — wiara jako
wybér Boga, nadzieja jako wyznanie Boga i milo§¢ jako wybdr siebie i swoich postaw moralnych to
re€¢ niniejszego rozdziatu.

Rozdzial trzeci zatytutowany jest: Odwaga istnienia jako chrzeScijariski sposéb bycia w §wiecie.
Autor wychodzi z zaloZenia, ze chrzeScijanin jako czlowiek wiary, nadziei 1 mitoSci nie moze pasywnie
wegetowalé w otaczajacej go rzeczywistoSci §wiata. Przez milo$S wezwany jest on do aktywnego
bytowania w $wiecie. Ta my§l jest przewodnia w niniejszym rozdziale. Chodzi o odpowiedzialno§é
oscby, chrzefcijanina za wspdliworzenie wlasnego §rodowiska spoleczno-kulturowo-gospodarczego.
Odpowiedzialno$é osoby za wiasne $rodowisko oznacza zatem faktyczng jej aktywno§¢ na rzecz dobra
wspdlnego, ktéra to aktywno§é niektbrzy autorzy okreslajs i definiuja jako katalog obowiazkéw
obywatelskich. Jest to konsekwencja wiary, a z niej plynacego stylu bycia, ktérym jest mito§é. To ona
niejako ,,zmusza” czltowicka do akiywnego bycia w $wiecie. Aktywnos¢ t¢ nazywa autor odwaga bycia
w §wiecie: ,faktycznie bowiem byé aktywnym w Srodowisku, w ktérym czlowiek Zyje i partycypuje, to
dzi§ odwaga nicjednokrotnie graniczaca z heroizmem. Ale taka jest najglebsza konsekwencja wiary” (s.
55). Ta aktywnosé chrzescijanina w §wiecie realizuje sig przez konkretne postawy etyczno — spoleczne.
Autor omawia kilka zasadniczych postaw: patriotyzm, pafriotyzm lokalny, solidarncéé, sprawiedliwosé,
tolerancja, prawda, wolno$¢, zaangazowanie na rzecz §rodowiska itp, Wszystkie te postawy etyczno
— spoleczne §wiadczg o rzeczywistej warto§ciowosci jednostki w ramach zycia spolecznego. Ten
rozdziat nalezy uznaé za fundamentalny dla calej omawianej publikacji. W nim zasadniczo zostalo
okre§lone co wchodzi w zakres pojecia ,,byé chrzeScijaninem i obywatelem”. Na istote tego pojecia
i jego zakres skiadaja sie okreflone postawy. Z jednej strony, sa to postawy religijne, ktére okreslaja
chrzescijanina jako czlowieka wiary, nadziei i mitodei, z drugiej za$ strony, sa to postawy spoleczne,
ktére definiuja obywatela jako chrzescijanina aktywnie bytujacego w otaczajacei go rzeczywistosci
polityczno-spoleczro-gospodarczo-kulturowej. W tej czeSci publikacji zostal ukazany niejakc ideat
chrzescijanina aktywnie uczestniczacego w §wiecie.

Rozdzial czwarty zatytulowany Sumienie jako wyznacznik chrzescijariskiej obecnosci w Swiecie
odpowiada na pytanie, co pomaga utrzymaé chrzescijafiska postawe w zyciu codziennym, tzn. aktywna
obecnoéé w §wiecie. Autor wychodzi z zaloZenia, iz czlowiek musi ciggle wybieraé pomigdzy dobrem
a zlem, przezywal ciagle dramat wyboréw w nastepstwie grzechu pierworodnego, ktdry oslabia
kondycje moralng cziowieka. Tu, zdaniem autora, dotykamy fundamentalnego zagadnienia, jakim jest
sumienie. Jest ono wyznacznikiem mojej chrzeScijafiskiei obecnofci w Swiecie. To sumienie
ukierunkowuje chrzescijanina na realizacje oméwionych wczeSnigj postaw etyczno-spolecznych,
poprzez kidre kazdy czlowiek realizuje chrzedcijafiska obecnodé w §wiecie. Rozdzial ten, bedacy
szczegblowym wykladem z zakresu etyki, wieficzy tre§¢ rozdzialéw poprzednich. To wlasnie
w sumieniu odkrywamy kim jeste$my, co z tego wynika, co pomaga nam wartofciowaé i oceniaé
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konkretne zachowania. Oznacza to, ze sumienie jest autentycznym wyznacznikiem naszej wlaSciwej
i aktywnej obecnosci w §wiecie wyraZajacej si¢ w okreSlonych postawach. Ksztaltuje ono bowiem
§wiadomos$¢ moralng, kidra jest nicodzownym elementem wypracowania wlaciwych postaw
etyczno-spolecznych.

Tre§¢ niniejszej publikacji jest nwspdlcze$nieniem i rozwinieciem myS§li wybitnego pedagoga
i wychowawcy XIX wieku — ks. Jana Bosko. Dotyczy bowiem fundamentalnej my$li tego czlowieka
w sferze wychowania: ,,byé dobrym chrzeScijaninem i obywatelem dzi§”. Dodad przy tym nalezy, iz nie
jest ona teoretycznym rozwazaniem, ale praktycznym wskazaniem kierowanym do mlodego czlowieka.
W tym sensie mozZe niniejsza publikacja byé wielorako wykorzystana. Przede wszystkim korzystaé
z niej mogg katecheci miodziezowi, duszpasterze §rodowisk akademickich, a takze szerckie grono ludzi
miodych szukajacych swojej faktycznej obecnosei w Swiecie. Omawiang publikacje trzeba czytaé
i studiowaé z wewngtrznym i zewngtrznym skupieniem.

Matgorzata Dgbrowska, Warszawa

Maria Starzyfiska, Jedenascie kiecznikow, Rzym 1992, ss. 53.

Przypadek zarzadzil, iz ostatnio przeczytalam niewielka ksigzeczke Marii Starzyfiskiej pt.
Jedenascie klecznikow wydang w Rzymie w 1992 1. nakladem Uniwersytetu Gregorianskiego.

Skromna objetoéciowo publikacja jest dobrym przykladem popularyzacji wydarzefi, nieznanych
szerszemu ogélowi spoleczefistwa polskiego, zwiazanych z zyciem Kofciota katolickiego na Kresach
Wschodnich w czasach drugiej wojny $wiatowej.

Nieliczni tylko nie wiedza o meczenniku odwiecimskiego obozu ojcu Maksymilianie Kolbe i jego
darze z wlasnego Zycia ztozonym za inne Zycie. Nieliczni do tej pory wiedzieli o meczesistwie jedenastu
siostr nazaretanek bestialsko zamordowanych przez hitlerowskich siepaczy 1 sierpnia 1943 r.
w Nowogrédku. One takze oddaly swoje Zycie, proszac Boga o uwolnienie aresztowanej micdziezy
i oje6w rodzin.

Maria Starzyniska ukazuje historie nazaretanek nowogrédzkich z chwila ich przybycia do miasta, tj.
od wrzesnia 1929 r. Spoleczefistwo miasta, a takze wladze wojewddzkie z niechecia obserwowato
pierwsze kroki sifstr, kojarzacych sie nieodmiennie z prowadzeniem elitarnych szké! i internatéw.
Z czasem wrosly one jednak w pejzaz kresowy, zdobywajac swoja praca i postawa serca nowogrédezan,
choé poczatkowo schronienia zgromadzeniu udzielita Tndno$é biatoruska.

W 1931 1. siostry zatozyly szkole, a juz we wrze$niu 1933 r. dzieci przekroczyly prég nowego
egmachu szkolnego. Ofiarno$§é w pracy zalozycielek, spoleczne zrozumienie korzysci plynacych
z ofwiaty oraz fundacje obywatelskie umozliwily realizacje wcale nielatwego zadania.

Wojna 1939 1. dla spolecznos$ci nowogrédzkiej rozpoczela si¢ dopierc 17 wrzeénia. Podczas
nabozeristwa w farze wiadomo§¢é o przekroczeniu granicy przez wojska sowieckie podawano sobie z ust
do ust. Przelozong Zgromadzenia wyznaczona zostala siostra Stella (Adela Mardosiewicz) — najstarsza
wiekiem 1 stazem. Mimo dzialadi wojennych siostrzyczki nadal pracowaly, roznoszac wér6d ludzi
nadzieje, wiare 1 mifod$é (pamigtajac o stowach swojej zalozycielki —~ Franciszki Siedlickiej — ,,Milo$¢,
mito§é”), tworzac dobra codzienne i potajemnie przygotowywaly dzieci do Sakramentu Komunii
Swietej. Zakaz noszenia habitu respektowaty nicomal wszystkie. Wyjatek stanowita siostra Melda
(Jadwiga Zak), pelnizca obowiazki zakrystianki i ,,nie majaca nic do stracenia”.

W 1941 r. Nowogrddek przeszed! pod okupacje hitlerowska. Nowy najeZca pozwolit wprawdzie na
jawne zycie religijne, siostry pemownie przywdzialy habity, jednak jego eksterminacyjna polityka
dotyczyla nie tylko ludnosci zydowskiej, ale w krétkim czasie dotknela cale spoleczefistwo Kres6w
Wischodnich I RP.

Siostry, niosac ulge cierpieniom ludzkim, modlity si¢c jednoczeénie wytrwale ¢ zachowanie przy
zyciu wielu zabranych, ofiarujac w modlitwach same siebie. Laskawy Pan wystuchat tych prégb, kidre



RECENZIE 273

urzeczywistnily si¢ 1 sierpnia 1943 r., gdy pod oslong nocy zostaly wywiezione i rozstrzelane ,.na
piatym kilomstrze od miasta za ledniczéwka o nazwic »Batorowka«”.

Od tego czasu kleczniki fary nowogrodzkiej $wiecily pustka. Zabraklo bowiem pesréd zywych ich
whascicielek, zro$nigtych z historig migdzywojennego Nowogrédka. Ich doczesne szezatki znalazly po
wojnie wieczne miejsce spoczynku w grobowcu bocznej kaplicy fary, Wieéé o siostrach meczennicz-
kach rozniosta si¢ w8réd Rodziny Nazaretafiskiej rozsypanej po $wiecie. Biskup Tadeusz Kon-
drusiewicz z pomoca Warszawskiej Kurli Metropolitalnej podjat starania o rozpoczecie procesu
beatyfikacyjnego sidstr nazaretanek.

Ksiazka Marii Starzyriskiej to niewstpliwie pozycja przyczynkarska. Napisana z pasja poznawcza,
migkkim pirem, opatrzona licznymi ilustracjami, zdjeciami si6str, wreszcie przedmowa autorstwa
biskupa Aleksandra Kaszkiewicza - ordynariusza grodziefiskiego. Okruine wojenne czasy zostaly
ztagodzone (by¢ moze nieSwiadomie), poprzez liryczne, spokojne, poetyckie wrecz opisy nie tylko
postaci si6str, ale takze miejsc, sytuacji, érodowiska. W tej ksigzce nie ma miejsca na nienawisé, jest
zal, ale przede wszystkim milo$¢ do bliZnich, i che¢ niesienia pomocy drugiemu cziowiekowi. Jest to
lektura prowadzona delikatna kreska, bez nachalnej dydaktyki. KsiaZka pisana sercem, a jednoczeénie
uwzgledniajaca reguly rzetelnego postgpowania.

Ta opowicsé to jeszcze jeden dowdd poswigcenia zycia za zycie w imie gloszonej milosci. Jest to
na nowo udostgpniony fragment martyrologii polskich zgromadzen zakonnych podczas drugiej wojny
§wiatowej. W dzisiejszym, niedoskonalym $wiecie, §wiecie zalamanych autorytetéw — daje Swiatto
nadziei, Ze nie wszystkie warto§ci niewymierne w pieniadzu zostaly pogrzebane przez spoleczefistwa
§wiata.

Hanna Markiewicz — Warszawa

Zaangaiowanie chrzeScijan w Zyciu Spotecznym, pr. zbior. pod red.
ks. A. Marcola, Opole 1994, ss. 205.

Przeobrazenia lat osiemdziesiatych 1 dziewiecdziesiatych naszego kraju oraz ich ogromne
natgzenie, postawily Koéciét w Polsce wobec nowych okolicznosci. Uzyskana wolno$é, suwerennosé
i demokracja wytworzyly sytuacie, w ktérej Kosciét probuje odnaleZé swoje miejsce. Stawiane mu sa
pytania nic nowe, ale wymagajace odpowiedzi uwzgledniajacych nowe realia. Rzetelnej odpowiedzi
domaga si¢ takze pytanie o zakres zaangaZowania spoleczno-politycznego katolikéw, a szczegélnie
katolikéw mtodego pokolenia Polakéw. Klarowne odpowiedzi sa tym bardziej wymagane, gdyZ arena
polityczna naszego kraju nie jest jeszcze wykrystalizowans, a na plaszczyZnie ideologiczno-
$§wiatopogladowej dcieraja si¢ poglady liberalno-lewicowe i chrzescijafisko-prawicowe. Problem thwi
w tym, ze wiadza polityczna pozostaje w reku liberalno-lewicowej mniejszoSci, ktdra §wiadoma jest
dotychczasowego znaczenia Koéciofa oraz jego realngj sily w kraju. W zwiazku z tym rozpoczeto walke
o ideclogiczny profil Polski, usilujac przekonad spoleczeiistwo, iz zagraza mu dyktatura duchowiefist-
wa, pafistwo wyznaniowe, klerykalizm i fundamentalizm  katolicki. Do lansowania takiej opinii
w znaczacy sposdb przyczyniaja sie Srodki masowego przekazu, w ktdrych pojawiajg sie publikacje
ukazujace ciagle postgpujacy spadek popularnosci Kosciota.

W tych nowych, zmieniajacych sig¢ nieustannie okolicznoSciach polscy teologowie morali§ci na
swoim dorocznym zjeZdzie, ktéry odbyi si¢ w Poznaniu w 1993 roku, gdzie podjeli zagadnienie
§wiadomosci zaangaZzowania polskiego katolika w sprawy spoleczno-polityczne. Niniejsza publikacja
jest owocem tegoz spotkania i sklada si¢ z siedmiu referatéw, ktére zostaly wygloszone w czasie
uwania obrad. Caloé¢ poprzedzona jest krétkim wprowadzeniem vkazujacym ewolucje spolecznego
zaangazowania w kulturze zachodniej i vzasadniajacym aktualno§é tej problematyki. )

Pierwszy referat antorstwa ks. prof. dra hab. K. Ryczana ukazuje stan §wiadomosci polskiego
katolika w perspektywie socjologicznej. Autor stwierdza, iz KoSciét posiada §wiadomo$é swojej
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misji wobec spraw spoleczno-politycznych, nie speinia jej bowiem w prézni, gdzie§ na odludziu, lecz
zawsze w konkretnych ukladach spotecznych. Przenika on spoleczefistwo, a czlonkowie spoleczefistwa
sa jednocze$nie czlonkami Kodciola, przez co te dwie rzeczywistodci wzajemnie sie uzupehiiaja.
Wiynika stad duzy wplyw Ko§ciota na cale spoleczefistwo i odwrotnie. Wierzacy maja — w imie dobra
wspblnego — nie tylko prawo, ale i obowiazek stosownie do stanu i mozliwo$ci uczestniczyé w zycin
politycznym swego kraju, co obejmuje réwniez udziat we wladzy wykonawczej, sadowniczej
i ustawodawczej. ] ’

W dalszej czgéci wystapienia autor ukazuje obraz §wiadomodci religijnej wspéiczesnych katolikéw
polskich. Stan tej §wiadomo$ci ukazany jest na podstawie pieciu najbardziej charakterystycznych grup
katolikéw w naszym kraju. Przedstawione sa takze niektdre zakresy §wiadomego zaangazowania
politycznego katolikéw polskich. Autor dochodzi do wnioskuy, iz katolicy w Polsce nie maja jasnej
koncepcji paristwa, poniewaz w minionej epoce totalitaryzmu wladze pafistwowe zmierzaly do
vpowszechniania §wiatopogladu ateistycznego. Pomieszane zostaly dwa porzadki wartosci: ostatecz-
nych, ktdre nadaja sens i identyfikacje osobie ludzkiej z wartoéciami podstawowymi, w kidrych szuka
sensu i identyfikacji spoleczefistwo i pafistwo.

W konkluzji autor stwierdza, i2 §wiadomos¢ zaangazowania spotecznego katolikéw w Polsce jest
wprost proporcjonalna do ich §wiadomoéci religijnej, kt6ra z kolei uzalezniona jest od wiary. Okresla
takze najbardziej charakterystyczne typy §wiadomodci, jakie mozna wyréinié w naszym kraju. Na
zakoficzenie stwierdza, iz zaangazowanie w sprawy dobra wspdlnego narodu jest powinnosécig moralng
kazdego obywatela i katolika.

Autorem drugiego referatu jest ks. dr A, Zwolifiski, w ktérym ukazuje szeroks panorame
historyczna nauczania Kosciola o zaangazowaniu w zycie spoleczne, poczynajac od stanowiska Jezusa
Chrystusa, a koficzac na czasach wspélczesnych. Prezentuje istotne zmiany w podejéciu chrzeécijan do
uczestnictwa w Zyciu spolecznym, jakie nastapily w czasach konstantyfiskich, §redniowiecznych
i nowozytnych. Przypomina takze, ze ruch chrzeScijafisko-spoleczny siega swymi korzeniami pierwszej
potowy XIX wieku i zwigzany jest z takimi postaciami jak: Kolping, biskup Moguncji W, von Ketteler,
baron K. von Vogelsang, La Tour du Pina i czlonkowie Unii Fryburskiej.

W dalszej czgéci rozwazari autor prezentuje zasadnicze znaczenie w tej kwestii encykliki Leona
XII Rerum novarum, w ktérej katolicy otrzymali pozwolenie na organizowanie si¢ i branie udziatu
w zyciu spoleczno-politycznym, w celu eliminowania naduzyé. Omawia takze istotng role Jana XXIII
oraz Soboru Watykafiskiego II w ewoluowaniu nauki KoSciota o uczestnictwie chrzeScijan w zyciu
spolecznym. Przechodzac do czaséw najnowszych, autor stwierdza, iz zagadnienie zadad, roli
i mozliwosci zaangazowania si¢ chrzeicijan w sprawy dzisiejszego §wiata, byly wielokrotnie
podejmowane przez ostatnich papiezy. Podkrela tu szczegélne znaczenie obecnego Ojca Swigtego
i jego encyklik Laborem exercens, Sollicitudo rei socialis, Centesimus annus oraz jego licznych
przeméwien, ktdre zostaty wygloszone podczas pielgrzymek i spotkan z ludZmi pracy calego §wiata.

Ksiadz prof. dr hab. J. Nagérny siegnat w swoim wykladzie do podstaw teologiczno-moralnych
uczestnictwa chrzeécijan w Zyciu spolecznym. Refleksja ta zmierza w dwdch zasadniczych kierunkach,
Pierwszy stanowi fundamentalne odniesienie do Objawienia, do biblijnej wizji zycia wspSinotowego.
Bylo to spojrzenie od strony wiary, nadziei i mito$ci ze szczegélnym uwzglednieniem centralnego
charakteru mitodci w zyciu chrzescijadiskim. Bylo to spojrzenie z perspektywy eklezjalnego charakteru
zycia chrzeicijariskiego, ktérej zadania wyznacza prawda o historio-zbawczym fundamencie moralnosci
katolickiej jako moralnodci Nowego Przymierza w Chrystusie. Kierunek drugi wyznacza natomiast
porzadek prawno-naturalny, czyli koncepcja osoby i jej miejsce w duchu chrzescijafiskiego
personalizmou. Autor wskazuje na potrzebe uczestnictwa w kontekécie wyzwar, jakie plyna od
konkretnego éwiata i jakie niosa ze sobg sytuacje wspélczesnych spolecznofci. Stwierdza, iz ten
podwgjny kierunek poszukiwad podstaw do uczestnictwa chrze$cijan w zyciu spolecznym broni
teologi¢ moralng przed jednostronnoécia, Wskazuje bowiem, z jednej strony, na koniecznosé glebszego
zaangazowania si¢ w Zycie spoleczne, ktdre nie mozZe prowadzié do zagubienia specyfiki tej
chrzedcijafiskiej obecnoéci w §wiecie, a z drugiej, Ze ukazywanie perspektywy zbawczej nie moze
oznaczaé lekcewazenia doczesnego wymiaru Zycia, nie moze zamykaé chrzeécijan na postawe dialogu
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i wspéldziatania w dzisiejszym pluralistycznym S$wiecie. Chrzefcijafiskie uczestnictwo w zyciu
spolecznym wpisuje sie w szersza perspektywe afirmacji $wiata, ki6ra nie moie oznaczad utozsamiania
calego zycia chrzedcijanskiego jedynie z zaangaZowaniem w Swiecie. -

Ksiadz profesor stwierdza, iz powinno$¢ i kszialt uczestnictwa w Zyciu spotecznym chrzeécijanin
rozpoznaje zawsze w kontekécie wiary w Chrystusa i Jego dziela zbawienia. To rozpoznanie jest
nieodiaczne od akceptacji osobowej godnosci kazdego z czlonkéw wspélnoty. Taki fundament
i zasadniczg perspektywe zycia spolecznego kreSli Sobér Watykariski I w Konstytucji duszpasterskiej
o Koiciele w §wiecie wspdlczesnym.

W dalszej czefci referatu autor stwierdza, iz cziowiek ma obowiazek uczestniczenia w zyciu
spolecznym, albowiem bez tej aktywnosci nie jest mozliwy pelny jego rozwéj i wypetianie powolania
zyciowego. Kazdy powinien troszczyé sig o rozwdj zycia spolecznego, gdyz stanowi ono istotny
wymiar ludzkiego powolania. Stad wniosek, iz w zycin spoleczaym obowiazuje zawsze prymat osoby
nad spoleczefistwem, gdyz to wlasnie osoba jest zasada, podmiotem i celem calego zycia spolecznego.
Konkretne zaangazowanie si¢ w Zycie spofeczne winno byé na stale odniesione do wymagaii dobra
wspélnego, a kazda decyzja chrzeScijanina ma by¢ zgodna z wyznawana wiarg w Chrystusa i Jego
wezwaniem do miloéci Boga i bliZniego.

Kolejny referat ks. prof. dr hab. J. Wala, przedstawia prakseclogiczne konsekwencje chrzedcijasis-
kich aktywnogci, do ktérych nalezy wychowywaé wiernych. Zycie spoleczne jest rzeczywistoScia
dynamiczna podlegajaca ciaglym zmianom, ktérych tempo jest bardzo szybkie. Powalne reagowanie na
rzeczywisto$é rodzi czesto zarzut pod adresem Kodciola, Ze ciagle sie spdZnia, i w zwiazku z tym
apostolat stanowi jedynie odrabianic strat. Aby zagwarantowal wigksza skutecznof¢ apostolatowi
spofecznemu, nalezy wprowadzié zasade ,.dzialanie—refleksja—dziatanie”. Niektére kwestie spoleczne
wymagaja bowiem natychmiastowego reagowania, ktére ma polegaé na podjeciu i przeprowadzenin
rzetelnej refleksiji, w czasie kt6rej winna nastapié¢ korekta dziatant identycznych lub analogicznych na
przyszlosc.

Autor stwierdza, ze ukierunkowanie dotyczace wyboru, rodzaju i sposobu dzialania ma opieraé sie
na przestance giéwnej, ktéra z kolei winna mie¢ charakter moraino-pastoralny. Inne przestanki np.
prakseologiczne, socjotechniczne i psychotechniczne maja jedynie charakier pomocniczy. Podkre§la
takze, iz aktywna obecno$é chrzeécijan w Swiecie oraz ich zaangazowanie spoleczne wiazg si¢ Scile
z dwiema cnotami: sprawiedliwodcia i milodcia. Powinno§cia za§ moralng chrzeScijanina jest
uzupelnianie zasady sprawiedliwosci spolecznej ewangelicznym prawem milodci, co winno prayczynic
sie do budowania w §wiecie cywilizacji milosci.

Nastepny prelegent, ks. dr hab. H. Skorowski podjal temat samego pojecia zaangazowania
spotecznego. Stwierdzil, iz aktywna obecno$¢ w zyciu spolecznym zaklada dwie postawy. Po pierwsze,
jednostka winna by< ,warto§ciowa”, czyli odpowiedzialna za wiasne §rodowisko i po witére, musi
odznaczad si¢ aktywnos$cia na rzecz dobra wspélnego. Osoba ,,wartofciowa” dla zycia spolecznego to
osoba zintegrowana z wlasnym §rodowiskiem i uczestniczaca w jego zyciu w formie odpowiedzialnoéci
i aktywnego zaangaZowania.

Autor prezentuje takze podstawowe plaszczyzny zaangazowania spolecznego w trzech wymiarach:
kulturowym, spoleczno-gospodarczym i politycznym. Stwierdzajac, iz kazdy chrzescijanin powinien
aktywnie uczestniczyé w Zyciu spolecznym, dochodzi do wniosku, Ze zaangazowanie oznaczajace
warto§ciowosC jednostki, przejawiajace si¢ w odpowiedzialnoéei i uczestnictwie osoby w tworzeniu
dobra wspéinego jest konsekwencja wiary.

Ksiadz prof. dr hab. A. Marcol zaprezentowal referat pt. ,Wiara w Boga a spoleczne
zeangazowanie”. Stwierdzil, ze spoleczno-polityczne dzialania chrzedcijanina powinny kierowaé sig
bezposrednio $wiatlem ludzkiego umysty, to jest wgladem w strukture, funkcje i porzadek
rzeczywistoci ziemskich, Dzialalno§é chrzescijan w tym wzgledzie powinna by¢ adekwatna do
rzeczywistoéci, ktérych bezposrednio dotycza. Przypomnial, iz wiara i chrzedcijafiskic oredzie daje
zabezpieczenie etyczne wazmych naturalnych prawd, a normom moralnym nadaje nowa jako§C.
Przekonywal takze, iz w pewnych kwestiach chrzescijafiska wizja ma wrecz wiodace znaczenie, np. gdy
etyka wskazuje na absolutne pierwszefistwo zycia ludzkiego przed warto$ciami ekonomiczno-
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-materialnymi. Zaangazowanie chrze§cijadiskic w polu oddzialywania rozumu i Objawienia mozna
opisaé jako troske o sensowne uksztaltowanie Iudzkiego wspdlzycia, kt6re pozwala takize bezpoérednio
kierowaé kompetencja zawodowa, pamigtajaca o etycznych zobowiazaniach, ktére maja swoje Zrédio
w Bogu.

Wystapienie ks. prof. dra hab. J. Kowalskiego po§wigcone bylo kwestii zaangazowania na rzecz
ubogich. Referent zaprezentowal panorame ubdstwa w skali calego §wiata ze szczegblnym akcentem
polozonym na kraje Ameryki Eacinskiej i Trzeciego Swiata, Stwierdzil, iz zagadnienie to dotyczy nie
tylko czystych faktéw lecz ciagle postgpujacego procesu. Nastgpnie ukazal réznorakie mozliwosci
rozwiazania tego trudnego problemu. Dowodzil takZe, ze musi dokonaé sie w spoleczedstwach zmiana
mentalnosci w zrozumieniu tej kwestii, a powinna zasadzaé si¢ na przejsciu do oceny ekonomii ze
wzgledu na czlowieka, do oceny ze wegledu na czlowieka ubogiego. Kazdy chrzefcijanin winien
wspélpracowaé z ubogimi, winien zy¢ ich priorytetami i by¢ ctwarty na ich wystuchanie, tutaj bowiem
tkwi Zrédto wzajemnego ubogacania sig.

Referaty wygloszone na Zjeidzie Polskich Teologéw Moralistéw w Poznanin w 1993 roku
i wydane w postaci artykuléw pod wspolnym tytulem ZaangaZowanie chrzescijan w Zyciu spoteczinym
podejmuja bardzo aktualng problematyke wspdlczesnej rzeczywistosci naszego kraju. Nalezy jednak
powiedzied, iz lektura tego opracowania wymaga od czytelnika znajomosci podstawowych zagadniert
teologii moralnej. Jezyk uzyty w wielu artykulach jest jezykiem naskowym, operujacym technicznymi
stwierdzeniami teologii moralne;.

Wydaje si¢ réwniez, iz w niekt6érych referatach, z jednej strony, zabraklo szerszego oméwienia
poruszanych zagadnief, a z drugiej strony, wyczuwa sig¢ zbyinie rozdrobnienie nicktérych aspektéw.

Z pewnofcig jest to jednak znaczaca pomoc dla duszpasterzy prowadzacych parafie, a takze dia
duszpasterzy akademickich, Materialy zgormadzone w tej publikacji ukazuja wlaiciwa role
chizeScijanina w zyciu spolecznym i dlatego z pelnym powodzeniem moga by¢ wykorzystane na
réznego rodzaju konferencjach naukowych i spotkaniach Klub6w Inteligencji Katolickiej. Powinny tez
okazaé si¢ cenna pomocy dia studentéw i wykiadoweéw teologii moralnej i zagadniefi spolecznych.
Zaleta referatéw jest réwniez whasciwe ujecie problemu od strony metodologii 1 meryioryki.

ks, Jarostaw Koral SDB — Warszawa
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