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KS. STANISLAW CZERWIK

SPOJRZENIE NA MISTERIUM EUCHARYSTII
W DOKUMENTACH POSOBOROWYCH
| W KATECHIZMIE KOSCIO£A KATOLICKIEGO

UWAGI WSTEPNE

Swiadomie poszerzam zakres zaproponowanego mi wykladu, ktéry miat
uwzgledniaé tylko Katechizm Kosciota katolickiego (dalej skrot KKK). Czynie
tak dlatego, ze KKK, ogloszony doktadnie w trzydziestolecie rozpoczgcia Sobo-
ru Watykanskiego II (11 X 1992), w zamysle Ojca Swictego Jana Pawta II, miat
by¢ narzgdziem utatwiajacym gloszenie i wprowadzanie w zycie nauki tego So-
boru. Nie mozna wiec studiowa¢ Katechizmu w oderwaniu od jednego z jego
gléwnych zrddel, jakim sg dokumenty Vaticanum II. Z kolei, je$li mamy mowic
0 nowym spojrzeniu na Misterium Eucharystii w KKK, trzeba zapyta¢, na czym
polegata nowos$¢ tego spojrzenia w dokumentach posoborowych, na ktorych
opiera si¢ Katechizm. Konieczne wigc wydaje si¢ naszkicowanie historii podej-
scia Kosciota do tego wielkiego ,,misterium wiary”, jakie celebruje on i jakim
zyje od Zestania Ducha Swietego. Dopiero na tle przemian pojmowania Miste-
rium Eucharystii w ciagu dziejow Kosciota mozna w pelni doceni¢ t¢ nowosc,
jaka niesie ze sobg KKK i jaka winna ksztatltowa¢ nasza obecng celebracje Eu-
charystii, r6zne przejawy jej kultu oraz nauczanie. Znamienne jest stwierdzenie
podane w tzw. proemium — wstepie do Ogolnego wprowadzenia do Mszatu
Rzymskiego — zamieszczonym w pierwszym, wzorcowym wydaniu Mszalu
Rzymskiego z 1970 r. Jest tam powiedziane, ze Kosciot w odniesieniu do Miste-
rium Eucharystii kieruje si¢ niezmienng wiarg i mitoscia, ktéra kaze mu zacho-
wywac wierno$¢ nieprzerwanej tradycji, z drugiej za$ strony, w trosce o rozu-
mienie 1 przezywanie tego Misterium przez wiernych dostosowuje formy kultu
Eucharystii do zmieniajacych si¢ warunkow zycia i sposobu myslenia chrzesci-
jan. Kosciol wiec postepuje jak 6w uczony w Pismie, ktory stawszy si¢ uczniem
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krolestwa niebieskiego, podobny jest do ojca rodziny, wydobywajacego ze swo-
jego skarbca ,,rzeczy nowe i stare” (por. Wstep, n. 15; Mt 13, 52).

1. PRZEMIANY W PRZEZYWANIU MISTERIUM EUCHARYSTII
W CIAGU DZIEJOW KOSCIOLA

Cztonkowie pierwszych wspolnot chrzescijanskich gromadza si¢ poczatko-
wo prawdopodobnie tylko w pierwszym dniu tygodnia (por.1 Kor 16, 1), zwa-
nym takze ,,pierwszym dniem po szabacie” (Dz 20, 7) lub ,,dniem Panskim” (por.
Ap 1, 10), na tamanie chleba (Dz 2, 42-46; 20, 7-11), czyli na sprawowanie
.Wieczerzy Panskiej” (1 Kor 1 1, 20), ktore jest upamietnianiem Meki, Smierci i
Zmartwychwstania Chrystusa, wykonywaniem Jego polecenia danego w Wie-
czerniku — ,,To czyncie na moja pamiatke” (1 Kor 11, 24n; Lk 22, 19), glosze-
niem Smierci Pana w oczekiwaniu na Jego ostateczne Przyjscie (1 Kor 11, 26).
Czynno$¢ ta obejmuje z pewno$cig czytanie i wyjasnianie ksigg natchnionych
Starego i Nowego Testamentu, oparte na zasadzie ich jedno$ci, jaka ukazuje
Zmartwychwstaty Pan podczas spotkania z uczniami idagcymi do Emaus (por. Lk
24, 27.44: 1 zaczynajac od Mojzesza poprzez wszystkich prorokéw wyktadat
im, co we wszystkich Pismach odnosito si¢ do Niego. [...] Musi sie wypetié
wszystko, co napisane jest o Mnie w Prawie Mojzesza, u Prorokéw i w Psal-
mach”) i jakg pézniej sformutuje §w. Augustyn w stowach: In Vetere Novum
latet et in Novo Vetus patet (Quaest. in Heptateuchum lib. 1I, 73: PL 34, 623). W
drugiej czesci celebracji odbywa si¢, poczatkowo improwizowane przez biskupa
lub prezbitera, uwielbienie i dzigkczynienie nad darami chleba i wina, potwier-
dzone aklamacjg ,,Amen” przez cate zgromadzenie, a nast¢pnie rozdawanie kon-
sekrowanych daré6w obecnym oraz zaniesienie ich chorym i starcom, ktorzy nie
mogli uczestniczy¢é w zgromadzeniu. Przyniesienie przez wiernych przychodza-
cych na Eucharysti¢, daru chleba i wina oraz innych daréw w naturze, byto wy-
razem ich gotowosci przyjecia Ciata i Krwi Panskiej, a takze wspotodpowie-
dzialnosci za utrzymanie chorych, ubogich, przybyszéow i duchownych (por.
wyrazne na ten temat Swiadectwo $w. Justyna [T ok. 165], podane w jego
| Apologii, rozdz. 67).

Chleb eucharystyczny byt w niewielkiej ilosci przechowywany w pomiesz-
czeniach, w ktérych gromadzili si¢ wierni, aby mozna bylo w razie potrzeby
zanie$¢ go chorym jako Wiatyk. Uczestnicy zgromadzenia eucharystycznego
mogli roWniez zabiera¢ konsekrowany Chleb do swoich doméw i tam Go przyj-
mowac¢ w dniach, w ktérych nie uczestniczyli w celebracji Eucharystii. Wyraznie
o tym zwyczaju wspomina Tertulian ( ok. 220) w swoim traktacie Ad uxorem
(II, 5) oraz $w. Hipolit Rzymski (1 235) w Tradycji Apostolskiej. Wspomniani
autorzy wzywaja wiernych, aby do przechowywanych w domach postaci eucha-
rystycznych odnosili si¢ z szacunkiem i zabezpieczali je przed profanacjg. Zda-
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niem historyko6w nie mozna jednak stwierdzi¢ w ciagu pierwszego tysiaclecia
istnienia jakiego$ szczegdlnego kultu Eucharystii poza czasem Jej celebracji. Ani
w domach prywatnych, ani w kosciotach postacie eucharystyczne nie stanowig
przedmiotu odrebnego kultu adoracji i nie s3 wystawiane na widok publiczny.

Zainteresowanie tym kultem zaczyna si¢ pojawia¢ dopiero jako reakcja na
btedy gloszone przez kanclerza szkoty katedralnej w Chartres, Berengariusza z
Tours ( 1088), ktory w swoim dziele De sacra caena glosi, ze postacie euchary-
styczne sg tylko symbolami Ciata i Krwi Panskiej, a wierni, przyjmujac je, kar-
mig si¢ jedynie duchowo pamigciag o Wcieleniu i Mgce Chrystusa. W wiekach
XI1-X1V mamy do czynienia z postawg wiernych, ktorg historycy okreslaja mia-
nem ,,pragnienia ogladania Hostii” (,,le desir de voir I’Hostie” — E. Dumoutet, Le
desir de voir I’Hostie, Paris 1926). Uwaga wiernych uczestniczacych we Mszy
swietej zaczyna si¢ skupia¢ na samym momencie konsekracji. Wierni pragna
oglada¢ konsekrowang Hostie i domagaja si¢, aby kaptan podnosit ja tak wyso-
ko, by mogli Ja widzie¢ i adorowaé. Prawdopodobnie do zado$¢uczynienia temu
pragnieniu zostalo wprowadzone podniesienie Hostii — po raz pierwszy w diece-
zji paryskiej — ok. 1210 r. Stopniowo, w celu zachowania symetrii gestow kapta-
na w ciggu wiekow XIII-XIV rozpowszechnia si¢ podniesienie kielicha po sto-
wach konsekracji. Podniesienie staje si¢ impulsem do adoracji Chrystusa ukrytego
pod postaciami, a patrzenie na Hosti¢ bywa przezywane jako swego rodzaju du-
chowa komunia, zastepujaca spozywanie Ciata i Krwi Panskiej. Na ten temat pisze
obszerng monografi¢ niemiecki jezuita Peter Browe SJ, Die Verehrung der Eucha-
ristie im Mittelalter, Muenchen 1933 (przedruk: Rzym 1967).

Do rozwoju kultu adoracji Eucharystii przyczynito si¢ réwniez wprowadze-
nie $wigta Bozego Ciata, po raz pierwszy w diecezji Liége w Belgii w 1246 r.,
(pod wptywem prywatnych objawien bt. Julianny (f 1258), augustianki z klasz-
toru Mont-Comillon. W catym Kosciele polecil obchodzi¢ to $wigto papiez
Urban IV (1261-1264) w 1264 r. W epoce potrydenckiej okazata, publiczna
procesja teoforyczna w uroczysto$¢ Bozego Ciata jest pojmowana jako manife-
stacja wiary Kosciota i zarazem jako okazja do zawstydzenia blednowiercow.
Znamienne jest orzeczenie na ten temat Soboru Trydenckiego (Sesja XllI, z 11 X
1551 r., Decretum de SS. Eucharistia, cap. 5): ,,Swiety Sobor oswiadcza [...], ze
stusznie 1 naboznie zostal wprowadzony w Kosciele Bozym zwyczaj, aby co
roku ten Najswigtszy Sakrament byt otaczany szczegodlng i uroczysta czcig oraz z
wielkim szacunkiem byl noszony procesjonalnie po drogach i miejscach pu-
blicznych [...]. Potrzeba tez bylo, aby zwycigska prawda mogla §wieci¢ triumf
nad ktamstwem i herezjg, i aby jej przeciwnicy, spotykajac si¢ z takg okazaloscia
i rado$cig powszechnego Kosciota, albo utracili swoje sity i poniesli kleske, albo
okryli si¢ wstydem i opamigtali si¢”). W parze jednak z tym zywiolowym kultem
adoracji idzie niebezpieczenstwo odejscia wiernych od samego jej zrodta, jakim
jest celebracja Mszy $wietej i udzial w niej przez przyjmowanie Ciata Chrystusa.
Wymownie $wiadczy o tym zbiezno$¢ dat. Niemal w tym samym momencie
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historii, w ktorym pojawia si¢ we Francji podniesienie Hostii, podyktowane po-
trzebg jej ,,ogladania”, w 1215 r. Sobdr Lateranski IV podejmuje postanowienie,
aby wierni po doj$ciu do wieku rozeznania, przyjmowali Eucharysti¢ przynajm-
niej raz w roku, okoto $wigta Paschy. Widocznie tak bardzo zmalata liczba
uczestnikow positku eucharystycznego, ze trzeba byto dekretem Soboru okresli¢
minimum tego uczestnictwa.

Juz Sobor Trydencki usitowat zaradzi¢ temu zachwianiu si¢ rOwnowagi w
chrze$cijanskiej poboznosci eucharystycznej, kiedy w dekrecie o Najswigtszym
Sakramencie z 1551 r. uczyt, ze adoracja Eucharystii w niczym nie podwaza
zasadniczego celu Jej ustanowienia przez Chrystusa jako pokarmu (ut sumatur).
Orzeczenie to byto uwarunkowane twierdzeniami reformatorow, iz praktyka
adoracji jest przeciwna intencjom Chrystusa, ktory zostawil Kosciotowi swoje
Cialo i Krew jako pokarm i napdj, a nie jako przedmiot adoracji (,,Nie ma [...]
zadnej mozliwos$ci watpienia, ze wszyscy wierni Chrystusowi wedtug zwyczaju
stale przyjetego w Kosciele katolickim, majg temu Najswigtszemu Sakramento-
wi oddawaé najwyzszy kult adoracji [cultum latriae], ktory nalezy si¢ prawdzi-
wemu Bogu. Nie zmniejsza obowigzku uwielbienia to, ze Chrystus ustanowil ten
Sakrament dla spozywania”). Ponadto orzeczenie Soboru Trydenckiego na temat
sposobu obecno$ci Chrystusa pod konsekrowanymi postaciami chleba i wina,
bedace wyrazem wiary Kosciota od poczatku jego istnienia, w atmosferze pole-
miki antyreformacyjnej, spowodowato jakby zredukowanie pola widzenia w
nauczaniu teologicznym tylko do tej najdoskonalszej formy obecnosci Chrystusa
w Kosciele, jaka jest obecno$¢ substancjalna, jakkolwiek w pismach Nowego
Testamentu byly podstawy do wiary w wieloraka, rzeczywista Jego obecnos$c,
r6zng od obecno$ci pod postaciami chleba i wina (por. Sesja XIlI, Dekret o Naj-
swietszym Sakramencie (1551 r.), rozdz. 1: ,[...] $wiety Sobor naucza wyraznie i
bez zastrzezen wyznaje, ze w czcigodnym Sakramencie §wigtej Eucharystii, po
konsekracji chleba i wina, nasz Pan Jezus Chrystus, prawdziwy Bog i prawdziwy
Cztowiek, prawdziwie, rzeczywiscie i substancjalnie (vere, realiter et substan-
tialiter) znajduje si¢ pod postaciag owych widzialnych rzeczywistosci”).

Do czasu Soboru Watykanskiego Il przetrwatla ta sytuacja pewnego braku
réwnowagi w przezywaniu przez wiernych Misterium Eucharystii. Stosowanie
niezrozumiatego dla nich j¢zyka tacinskiego powodowato, ze czgsto zachowywa-
li si¢ podczas jej celebrowania jak niemi i milczacy widzowie. Do Stolu Pan-
skiego przystgpowali rzadko, chociaz juz Sobor Trydencki zachecat wiernych,
aby nie poprzestawali na duchowym tylko zjednoczeniu z Chrystusem, ale
przyjmowali Go sakramentalnie (Sesja XXII z 1562 r., Nauka o Najswietszej
Ofierze Mszy $wietej, rozdz. 6: ,,Zyczylby [...] sobie $wiety Sobor, by podczas
kazdej Mszy $wigtej obecni wierni komunikowali, nie tylko duchowym uczu-
ciem, lecz takze sakramentalnym przyjeciem Eucharystii, azeby dostapi¢ obfit-
szych owocow tej Najswietszej Ofiary”). Niewatpliwy wpltyw na zmiang tej sy-
tuacji miaty dekrety z czasow pontyfikatu sw. Piusa X (1903—1914) o czestej, a
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nawet codziennej Komunii $w. wiernych dorostych (Dekret Kongregacji Soboru
Sacra Tridentina Synodus z 22 XII 1905 r.) oraz o wczesnej Komunii $w. dzieci
(Dekret Kongregacji Dyscypliny Sakramentow Quam singulari” z 8 VIII 1910 r.).
Ponadto do czasow Vaticanum II przetrwal zwyczaj sprawowania mszy $wigtej
,»Z wystawieniem Najswietszego Sakramentu”, w ktérym trudne do pogodzenia
ze soba bylo skierowanie modlitw i catej ,,akcji eucharystycznej” do Ojca, z
adoracjg Chrystusa obecnego pod postacig Hostii wystawionej w monstrancji
przez caty czas sprawowania Mszy $wigtej.

2. NAUKA O STRUKTURZE | KULCIE MISTERIUM EUCHARYSTII
W DOKUMENTACH POSOBOROWYCH.

Trzeba tu uwzgledni¢ cztery podstawowe dokumenty, w ktorych nauka Va-
ticanum Il 0 Eucharystii zostata ujeta w harmonijnej syntezie i stanowi podstawe
przeprowadzonej odnowy:
a) Encyklika Pawta VI o Eucharystii, Mysterium fidei z 3 wrzesnia 1965 r.
b) Instrukcja Kongregacji Obrzedow o kulcie Misterium Eucharystii, Eu-
charisticum Mysterium z 26 maja 1967 r.

C) Ogdlne wprowadzenie do Mszatu Rzymskiego z 26 marca 1970 r.

d) czes¢ Rytuatu Rzymskiego zatytutlowana Komunia swieta i kult tajemnicy
eucharystycznej poza Mszq swietq, ogtoszona dekretem Kongregacji Kul-
tu Bozego z 21 czerwca 1973 1.

Zapytajmy, jakie sg podstawowe zasady nauki wymienionych dokumentow.

1. Pierwsza, podstawowa zasada okres$la centralne miejsce celebracji Eucha-
rystii w zyciu Kos$ciota powszechnego i lokalnego, a zwlaszcza w tym podsta-
wowym nurcie jego zycia, jakim jest liturgia, a takze znaczenie tej celebracji w
zyciu kazdego z chrzeScijan. Brzmi ona nastgpujgco: sprawowanie Eucharystii
jest o$rodkiem catego zycia tak Kosciola powszechnego, jak i miejscowych
wspolnot tego Kosciota. Inne sakramenty, wszystkie koscielne postugi i dzieta
apostolstwa wiazg si¢ z Eucharystig i do Niej zmierzajg. W Najswietszej Eucha-
rystii zawiera si¢ bowiem cate duchowe dobro Kosciota — sam Chrystus, nasza
Pascha i Chleb zywy. Przez swoje Ciato ozywione i ozywiajace Duchem Swie-
tym daje On zycie ludziom, uzdalniajac ich do ofiarowania Bogu samych siebie,
swojej pracy i calego stworzenia (sformulowania te opierajg si¢ na nauce
$w. Tomasza z Akwinu, do ktérej nawigzuje soborowy dekret o postudze i1 zyciu
prezbiteréw, nr 5: Summa Theol. 1ll, g. 73,a. 3 ¢; 0. 65,a.3,ad 1; 9. 79,a. 1 ciad 1).

2. Druga zasada mowi o wewnetrznej ,,strukturze” samego Misterium Euchary-
stii. Jest Ona sakramentalna pamiatka Smierci i Zmartwychwstania Chrystusa, posit-
kiem bedgcym udziatem w Ofierze Chrystusa oraz sakramentem rzeczywistej, sub-
stancjalnej i trwalej obecno$ci Chrystusa pod postaciami chleba i wina. Misterium to
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nalezy ujmowac ,,w calym jego wymiarze zarOwno w sprawowaniu Mszy swigtej, jak
1 w kulcie $wietych postaci, ktore sa przechowywane po Mszy $wietej dla rozszerze-
nia taski Ofiary” (Rytuat cytowany w punkcie 4, Wprowadzenie teologiczne i pasto-
ralne — WTP — nr 4). Innymi stowy: o$rodkiem Misterium Eucharystii jest sprawo-
wanie Mszy swigtej — liturgii stowa, $cisle ztgczonej z liturgia eucharystyczna: przy-
gotowaniem darow, modlitwa dziekczynienia i uswiecenia (modlitwa eucharystycz-
na) oraz positkiem eucharystycznym. Ta celebracja stanowi zrodlo i cel zardwno
Komunii $wigtej udzielanej poza Msza (Wiatyku, Komunii $§w. chorych i zdrowych,
przyjmowanej poza czasem sprawowania Mszy swietej), jak i réznych form adoracji
Chrystusa obecnego w sposob rzeczywisty, substancjalny i trwaty pod postaciami
chleba przechowywanymi w naszych kosciotach. Komunia $w. zawsze jest zespole-
niem si¢ z Chrystusem, ktory samego siebie wydaje na Ofiare: zarowno wtedy, gdy
do Niej przystepujemy podczas celebracji Mszy $wigtej, jak 1 poza czasem jej spra-
wowania.

3. Trzecia zasada: pod ostong konsekrowanych postaci dniem i nocag miesz-
ka w naszych ko$ciotach i kaplicach Chrystus — Emmanuel — Bog z nami, peten
taski i prawdy (por. 1z 7, 14; Mt 1, 22n; J 1,14) — stwierdza papiez Pawet VI w
encyklice Mysterium fidei. Ta obecno$¢ Emmanuela zmierza do Komunii sakra-
mentalnej i duchowe;j, czyli do zjednoczenia si¢ wiernych z Chrystusem i migdzy
sobg. Zarowno wigc wspolnotowe, jak indywidualne formy kultu adoracji winny
si¢ przyczynia¢ do ksztattowania wewnetrznych postaw sprzyjajacych sakramen-
talnemu uczestnictwu wiernych we mszy $wigtej: uwielbienia Boga, wdzigczno-
$ci, wstawiennictwa i btagania, odnowienia wiernosci przymierzu z Bogiem,
zawartemu we chrzcie i potwierdzanemu przez kazda celebracje Mszy $wietej
Pawet VI wskazuje na troisty sens adoracji eucharystycznej:

a)osobowy (personalistyczny): Chrystus ,,buduje obyczaje, rozwija cno-
ty, umacnia stabych i wszystkich, ktorzy zblizaja si¢ do Niego, pobudza do na-
sladowania, by na Jego przyktadzie uczyli si¢ by¢ cichymi i pokornego serca
oraz szukali nie siebie, lecz Boga”;

b)eklezjalny (wspodlnotowy): pod postaciami eucharystycznymi ukryty
jest Chrystus, niewidzialna Glowa Kos$ciota, duchowy osrodek ludzkosci, Odku-
piciel swiata i cel wszystkich serc (por. 1 Kor 8, 6); dlatego kult Eucharystii
pobudza do ,,spotecznej mitosci” i sprawia, iz ,,dobro wspdlne przenosimy ponad
dobro prywatne; sprawy wspolnoty, parafii, catego Kosciota, uwazamy za nasze
wlasne, a nasza mito§¢ poszerzamy na caly $wiat, bo wiemy, ze wszedzie znajdu-
ja sie cztonki Chrystusa”;

c)ekumeniczny: wierni, u ktérych Eucharystia budzi ,,ducha koscielne-
g0”, staja si¢ zdolni ukocha¢ sprawe Kosciota jako swoja wlasng oraz przejac si¢
pragnieniem Chrystusa wyrazonym w Jego arcykaptanskiej modlitwie, aby
wszyscy Jego uczniowie stanowili jedno, jak On jest jedno z Ojcem (por. J 17,
20n). Modlitwa przed Najswigtszym Sakramentem oraz udzial w Ofierze Mszy
swietej winny by¢ natchnione troska o zjednoczenie chrzescijan w wierze i mito-
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$ci oraz o ich wspolny udzial w sprawowaniu Eucharystii, ktéra juz Sobor Try-
dencki nazwal ,,znakiem jedno$ci”, ,,wiezig mitosci”, ,,symbolem zgody” (Sesja
XIII, 1551 r., rozdz. 8).

4. Z powyzszych zasad teologicznych wynikajg niektore decyzje praktyczne,
majace na celu wiasciwe uksztattowanie kultu Eucharystii, skupionego wokot
celebracji Mszy $wigtej jako szczytu i zrodta tego Misterium.

a. Zniesienie praktyki celebrowania mszy §wigtej wobec wystawionego Naj-
$wigtszego Sakramentu. Uzasadnia to Instrukcja Eucharisticum Mysterium, nr 61:
»Sprawowanie Misterium eucharystycznego zawiera w sposob doskonaty to we-
wnetrzne zespolenie, do ktorego wystawienie usituje doprowadzi¢ wiernych, i
dlatego nie potrzebuje takiego wsparcia”.

b. Oddzielenie tabernakulum od ottarza, przy ktorym sprawowana jest Msza
swieta. Podczas jej celebracji ujawniajg si¢ kolejno sposoby prawdziwej i rze-
czywistej obecnosci Chrystusa w Jego Kosciele: w zgromadzeniu wiernych, w
osobie szafarza, w stowie Bozym, a w sposob substancjalny i trwaty pod posta-
ciami eucharystycznymi. ,,Stad to, z uwagi na znak, bardziej odpowiada istocie
swietej celebracji, aby w miar¢ moznosci nie bylo na oltarzu, na ktéorym sprawu-
je sie Msze $§w., juz od poczatku Mszy, obecnosci Chrystusa w Eucharystii, ktora
jest owocem konsekracji i jako taka ma si¢ okaza¢ przez przechowywanie §wig-
tych Postaci w tabernakulum” (nr 55).

C. Zalecenie, aby adoracja Najswigtszego Sakramentu (wystawienie, proce-
sja, btogostawienstwo) odbywata si¢ po Mszy §wigtej, Hostia za§ wystawiana do
adoracji zostata konsekrowana podczas Mszy $wigtej, po ktorej ta adoracja si¢
odbywa. Ta kolejnos¢ czynnosci ma wskazywaé na celebracje Najswietszej
Ofiary jako na zrodto i cel kultu adoracji.

d. Zalecenie, aby kaptani przewodniczacy sprawowaniu Mszy $wietej kon-
sekrowali chleb do Komunii §w. wiernych, a nie udzielali Komunii $w. z zasady
z daréw uprzednio konsekrowanych : ,,Aby Komunia $§wieta nawet przez znaki
lepiej si¢ uwidaczniata jako udziat w aktualnie sprawowanej Ofierze, nalezy si¢
Sstara¢, by wierni mogli do niej przystapi¢, przyjmujac komunikanty konsekro-
wane w czasie tej Mszy swigtej (por. KL 55). Wczesniej za§ podobne zalecenie
dawat kaptanom juz papiez Benedykt XIV (por. encyklika Certiores effecti z
13 X1 1742 r.) oraz Pius XII w encyklice Mediator Dei z 20 X1 1947 r.). Trzeba
z naciskiem podkresli¢, ze w Kosciele w Polsce panuje jakie$ uparte niezrozu-
mienie tej zasady i zmowa niedbalstwa przeciwko wprowadzeniu jej w zycie !

Powyzsze krotkie omowienie zasad odnowy kultu Eucharystii zawartych w
dokumentach posoborowych wskazuje na to, ze Ko$ciot stara si¢ obecnie wroci¢
do wiasciwej wizji tego Misterium oraz tak ksztattowac jego sprawowanie, aby
jasno uwidacznial si¢ zwigzek miedzy celebracja Mszy $wigtej oraz réznymi
przejawami kultu Eucharystii poza czasem jej sprawowania. Jakkolwiek adoracja
Najswietszego Sakramentu rozwingta si¢ Kosciele dopiero w drugim tysiacleciu,
a w wiekach $rednich i w okresie potrydenckim doszto do przerostow tego kultu
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z uszczerbkiem dla uczestnictwa wiernych w Ofierze i Uczcie Eucharystycznej,
Kosciot doby Vaticanum II nie zamierza rezygnowaé z kultu adoracji, lecz pra-
gnie go ozywi¢ i uksztattowac zgodnie z wolg Chrystusa, ktéry pozostawit Ko-
$ciotowi swoje Ciato i Krew przede wszystkim jako pokarm i napdj duchowy.

3. NOWE ELEMENTY NAUKI O MISTERIUM EUCHARYSTII W KKK

Wypowiedzi KKK na ten temat sg zaczerpnigte z Pisma Swietego, pism Oj-
coOw Kosciota, z dokumentow Soboru Watykanskiego II, z dokumentéw wyko-
nawczych (m.in. z cytowanej juz encykliki Pawta VI Mysterium fidei oraz Eu-
charisticum Mysterium), a takze z posoborowych ksigg liturgicznych, zwtaszcza
z Mszatu Pawta VI z 1970 r. W tym paragrafie naszego wyktadu ograniczymy si¢
tylko do ukazania owego novum, jakie niesie ze sobag KKK w stosunku do przy-
toczonych zrédet.

Wskazanie na wielo§¢ nazw, jakimi jest okre§lany Najswigtszy Sakrament.
Razem wzicte wyrazajg one jego niewyczerpane bogactwo, rozwazane za$ od-
dzielnie, ukazuja pewien jego aspekt. Nie trzeba dodawaé, ze nazwy te sg kom-
plementarne, to znaczy: kazda z nich na swdj sposéb wyraza to samo Misterium,
ale dopiero, gdy je uwzglednimy wszystkie, mamy szanse ,,opisania” rzeczywi-
stosci Eucharystii, ktoéra zawsze pozostanie Misterium przekraczajagcym zdolnosé
naszego pojmowania i wyjasnienia. Omowmy te nazwy wymienione w KKK, nr
1328-1332.

1.Eucharystia. Ten grecki termin wywodzi si¢ od czasownika euchari-
stein — ,,dzigki czyni¢”, jakim ewangelisci okreslajag modlitwe wypowiedziang
przez Jezusa podczas Ostatniej Wieczerzy. Wiadomo, ze Mk i Mt uzywaja
dwoch terminéw: eulogein — ,,btogostawi¢” — na oznaczenie modlitwy, jaka Je-
zus wygtosit nad chlebem (por. Mk 14, 22; Mt 26, 26) oraz eucharistein — na
okreslenie modlitwy Jezusa nad kielichem wina (byt to najprawdopodobniej
trzeci kielich wina, napeliany pod koniec wieczerzy paschalnej) (por. Mk 14,
23; Mt 26, 27). Swiety Pawel (por. 1 Kor 11, 24) i $w. Lukasz (por. £k 22, 19)
uzywaja tylko terminu ,,eucharistein”. Modlitwa Jezusa, zakorzeniona w zydow-
skiej modlitwie uwielbienia, dzigkczynienia i btagania, zwanej beraka, stata si¢
zywotnym podlozem, na ktérym wyrosto bogactwo modlitw eucharystycznych
Kosciota na Wschodzie i na Zachodzie. Kos$ciot zachodni stosowal przez ponad
1000 lat (do 1968 r.) tylko jedng modlitwe eucharystyczng zwang Kanonem, od
owego za$ roku wzbogacil celebracje Eucharystyczng nowymi anaforami, kto-
re bardziej wszechstronnie wyrazaja bogactwo tego Misterium. Terminem
Eucharystia zwyklo si¢ obecnie oznacza¢ calg celebracje obejmujacg litur-
gie stowa i liturgie eucharystyczna. Wynika stad jednak bardzo wazny wniosek:
cata celebracja winna by¢ przeniknigta duchem uwielbienia i wdzigcznosci, wy-
nikajgcej z rozwazania Bozych dobrodziejstw stworzenia i odkupienia; nasz
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udzial w Eucharystii jest wyrazem wdzigczno$ci wobec Boga, a wiec giebokiej
kultury religijnej, ,,dobrego wychowania” dzieci, ktore dzigkuja Ojcu, §wiadome
otrzymywanych od Niego dardw. Nie legalistyczne postuszenstwo niewolnikow,
ale radosna wdzigczno$¢ winna by¢ motywem naszego udzialu w Eucharystii.
Uczestnictwo w ,,Dzigkczynieniu” wychowuje czlowieka pana stworzen i dziec-
ko Boze! (por. zakonczenie prefacji IV Modlitwy eucharystycznej: ,.Laczac si¢ z
nimi [z niezliczonymi zastepami Aniotow], razem z catym stworzeniem, ktore
jest pod niebem i wielbi Ci¢ przez nasze usta, z radoscia wystawiamy Twoje
imie, wolajac: Swiety...).

2.Wieczerza Panska (Kyriakon deipnon). To termin uzyty przez
$w. Pawla w 1 Kor 11, 20. Wyraz ,,Panska” pochodzi od greckiego tytulu Ky-
rios, ktory oznacza Zmartwychwstatego Pana. Tak jak Jezus byt Gospodarzem
Ostatniej Wieczerzy spozywanej z Apostotami przed M¢ka, tak obecnie, niewi-
dzialnie; jako Uwielbiony Pan, przewodniczy na ziemi tej celebracji, ktora jest
przedsmakiem uczty Godéw Baranka w niebieskim Jeruzalem (por. Ap 19, 9 oraz
wezwanie przed Komunig $w. ,,Blogostawieni, ktorzy zostali wezwani na Jego
Uczte”).

3. Lamanie Chleba. Okreslenie to ma swoje podtoze w gescie ojca ro-
dziny zydowskiej, ktory na poczatku positku, jakim rozpoczynat si¢ obchod sza-
batu, a takze na poczatku wieczerzy paschalnej, odmawial blogostawienstwo i
tamat chleb. T¢ czynno$¢ wykonywat Jezus, jak o tym $wiadcza ewangeliczne
opisy rozmnozenia chleba (por. Mt 14, 19; 15, 36; Mk 8, 6. 19) oraz opisy Ostat-
niej Wieczerzy (por. Mt 26, 26; 1 Kor 11, 24). Uczniowie z Emaus ,,poznali (Pa-
na) przy tamaniu chleba” (Lk 24, 35). Zgromadzenia eucharystyczne pierwszych
chrzescijan sg okreslane tym mianem w Dziejach Apostolskich (por. Dz 2, 42.46;
20, 7. 11). Nazwa ta trafnie wyraza koScielnotworczg funkcje celebracji Eucha-
rystii: ,,wszyscy, ktorzy spozywaja jeden tamany chleb — Chrystusa, wchodza we
wspolnote z Nim i tworzg w Nim jedno ciato” (por. 1 Kor 10, 16-17: ,,Chleb,
ktory tamiemy, czyz nie jest udziatem w Ciele Chrystusa? Poniewaz jeden jest
chleb, przeto my, liczni, tworzymy jedno Ciato. Wszyscy bowiem bierzemy z
tego samego chleba”). Nic dziwnego, ze OWMR, nr 56 ¢ akcentuje symboliczng
wymowe tego gestu podczas Mszy $swigtej, jakkolwiek uzywamy do jej sprawo-
wania chleba przasnego, ktorego tamanie jest mniej okazale niz famanie chleba
kwaszonego w pierwotnej liturgii rzymskiej.

4.Zgromadzenie eucharystyczne (synaxis). Ta nazwa réwniez
akcentuje spoteczny charakter celebracji: ,,Eucharystia jest celebrowana w
zgromadzeniu wiernych, ktore jest widzialnym znakiem Ko$ciota” KKK, n.
1329). Warto zauwazy¢, ze $w. Pawel mianem ekklesia okresla zgromadzenie
wiernych sprawujacych w Koryncie Wieczerze Panska i wyrzuca im, ze swoim
obzarstwem i pijanstwem zniewazajg ,,Boze zgromadzenie” — dostownie — ,,Bozy
Kosciol” (por. 1 Kor 11, 22). W tym kontekscie rodza si¢ pytania: Czy wierni
uczestniczacy w celebracji Eucharystii w naszych parafach maja poczucie, iz sa
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Kosciotem? Jak ukazuje si¢ Ko$cidét w naszych zgromadzeniach, w ktorych duza
cze$¢ uczestnikow stoi na placu na zewnatrz $wiatyni; w ktorych jedynym dzia-
tajacym jest po staremu tylko prezbiter, a §wieccy wierni zachowujg si¢ — w 32
lata po ogtoszeniu Konstytucji o liturgii — jak ,,obcy i milczacy widzowie” (por.
KL 48)?

5.Pamigtka Me¢ki i Zmartwychwstania Chrystusa. Biblij-
ny termin ,,pamiatka”, odpowiednik hebrajskiego zikkaron, greckiego anamnesis,
tacinskiego memoria (lub memoriale) — nie oznacza jedynie psychologicznej
pamigci uczestnikow celebracji o minionych wydarzeniach historycznych, ale
dziatanie, ktore jest jakby pomnikiem utrwalajacym w czasie jedyny i niepowta-
rzalny akt zbawienia, jakiego Jezus Chrystus dokonal przez swoja Smieré na
Krzyzu i chwalebne Zmartwychwstanie. Taki wlasnie realistyczny, dynamiczny,
sakramentalny sens ma nakaz dany przez Chrystusa Apostotom, a przez nich
catemu Kosciotowi: ,,To czyfcie na moja pamiatke”, zapisany przez §w. Pawla
(por. 1 Kor 11, 24-25) i §w. Lukasza (por. Lk 22, 19).

6. Najswietsza Ofiara. Celebracja Eucharystii ,;uobecnia jedyna
Ofiare Chrystusa Zbawiciela i wlacza w nig ofiare Kosciota” (KKK, nr 1330).
Nazwa ta bywa uzywana w potaczeniu z takimi przymiotami, jak ,,ofiara po-
chwalna” (por. Ps 116, 13. 17; Hbr 13, 15), ,,ofiara duchowa” (por. 1 P 2, 5),
,ofiara czysta” (por. Ml 1, 11), ,,ofiara $wieta”. Ofiara zlozona przez Jezusa na
Krzyzu ,,dopelnia i przewyzsza wszystkie ofiary Starego Przymierza”. Sensu
tego okreslenia Eucharystii trzeba szuka¢ m.in. w Liscie do Hebrajczykéw, kto-
rego autor stwierdza, iz liczne i krwawe ofiary ze zwierzat nie mogly udoskona-
li¢ ludzi zblizajacych sie do Boga, ,,zadng miarg” nie mogly zgltadzi¢ grzechow.
Jezus za$ przychodzac na §wiat ze stowami na ustach: ,,0Oto ide¢ [...] abym spel-
niat wole Twoja, Boze” (por. Ps 40(39)7nn) oraz oddajac wlasne zycie na Krzy-
zu w duchu doskonatej mitosci i postuszenstwa woli Ojca oraz w bezgranicznej
mitosci do ludzi (por. J 15, 13), ztozyt raz na zawsze doskonatg i skuteczng Ofia-
re: ,,Na mocy tej woli [wyrazonej w stowach: ,,Oto idg [...] abym spetniat wole
Twoja Boze” — S.C.] uswieceni jestesmy przez Ofiar¢ Ciata Jezusa Chrystusa raz
na zawsze” (Hbr 10, 1-14). I tu znowu powstaje pytanie: Co uczyniliSmy w na-
szym przepowiadaniu i katechezie z pigkng nauka Piusa XII, podang w encyklice
Mediator Dei (20 X1 1947) na temat uczestnictwa wiernych w akcie Ofiary
Chrystusa uobecnianym w Eucharystii, o tym, Ze istota tego udziatu jest przyje-
cie duchowej postawy Chrystusa w mysl stow $w. Pawta : Hoc sentite in vobis
quod et in Christo lesu — ,,To dazenie niech was ozywia: ono tez bytlo w Chry-
stusie Jezusie” (Flp 2, 5) 1 ,,[...] razem z Chrystusem zostatem przybity do Krzy-
za. Teraz za$ juz nie ja zyj¢, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 19-20); z nauka
o tym, ze uczestnik Eucharystii winien by¢ gotow ponie$¢ mistyczng $Smier¢ na
Krzyzu razem z Chrystusem? Jaki wptyw na nasz styl przewodniczenia celebra-
cji, na nasze duszpasterstwo i osobiste zycie Ofiarg Mszy $wigtej majg stowa
ustyszane z ust biskupa w dniu naszych §wigcen przezbiteratu: ,,Rozwazaj, co
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bedziesz czynil, nasladuj to, czego bedziesz dokonywal, i prowadz zycie zgodne
z tajemnicag Panskiego Krzyza?”

7.Swicta i Boska liturgia. Celebrowanie $§wietych Misteriow. Na-
zwy te, bardziej rozpowszechnione w Kosciotach chrzescijanskiego Wschodu,
wyrazaja przeciez to, co stanowi istotng tres¢ liturgii catego Kosciota, mianowi-
cie skuteczng obecnos$¢ pod ostong symboli zbawczego dzieta dokonanego i do-
konywanego przez cata Trojce Swicta W celebracji tych $wigtych Misteriow
Ojciec przez Chrystusa, mocg Ducha Swigtego, uswieca Kosciol; Kosciot zas
przez Chrystusa, z Chrystusem i w Chrystusie, w jednoéci Ducha Swigtego, od-
daje czes¢ Bogu Ojcu — jak to $piewamy w doksologii Modlitwy eucharystycz-
nej. KKK szeroko rozwija prawd¢ o Boskim charakterze obecnej liturgii Koscio-
la, kiedy przedstawia ja jako antycypacje liturgii wiecznej, celebrowanej w nie-
bieskim Jeruzalem oraz méwi o dwoch grupach ,,celebransow”. ,,Celebransami”
liturgii niebieskiej sa: Pan Bog (por. Iz 6, 1; Ez 1, 26-28; Ap 4, 2), Baranek,
,jakby zabity” — Ukrzyzowany i Zmartwychwstaty Chrystus, Najwyzszy Kaptan
prawdziwego sanktuarium (Ap 5,6; Hbr 4, 14 — 15 ; 10, 19 — 21), Duch Swic;ty
przedstawiony jako ,,rzeka wody zycia” wyplywajaca od tronu Boga i Baranka
(por. Ap 21, 6; 22, 1; J 4, 10-14), ale takze Moce niebieskie (Iz 6, 2-3; Ap 4—
5), studzy Starego i Nowego Przymierza (24 starcow), Najswigtsza Dziewica
(Niewiasta, Oblubienica Baranka) (por. Ap 12; 21, 9) oraz caty nowy Lud Bozy,
przedstawiony jako ,,wielki thum, ktérego nie mogt nikt policzy¢, z kazdego na-
rodu i wszystkich pokolen, ludow i jezykow” (Ap 7, 1-9; 14, 1). Celebransem
za$ liturgii sakramentalnej (dokonywanej pod ostong znakow, ,,utkanej” ze zna-
kow 1 symboli — KKK, nr 1145) jest cata zgromadzona wspodlnota, Ciato Chry-
stusa, zjednoczone ze swojg Glowa (por. KKK, nr 1140), ,.cate zgromadzenie
jest [...] »liturgiem«, kazdy wedtug swojej funkcji” (KKK, nr 1144), to znaczy,
ze w zgromadzeniu, podobnie jak w Ciele Chrystusa ,,nie wszystkie cztonki
spetniajg te samg czynno$¢” (Rz 12, 4), ,,w Eucharystii ukazuje si¢ w petni sa-
krament Kosciota” (KKK. n. 1142) wtasnie przez zroznicowanie postug wynika-
jacych ze $wiecen (biskup i prezbiter sa jakby ,,ikona” Chrystusa Kaptana —
KKK, n. 1142) i z kaptanstwa wspdlnego wiernych ochrzczonych (i bierzmowa-
nych) (por. KL 28-29; KKK, n. 1143-1144). Stad wazny wniosek: nie mozna
mowic¢, ze biskup lub prezbiter jest ,,celebransem” Eucharystii; teologicznie po-
prawne bedzie stwierdzenie, Ze jest on ,,przewodniczacym” eucharystycznego
zgromadzenia, dziatajacym in persona Christi Capitis, ze jest ,,ikong” Chrystusa,
Najwyzszego Kaptana.

,Liturgia jest ,,czynno$cig” catego Chrystusa (Christus totus). Ci, ktorzy
obecnie ja celebruja — poprzez znaki, ktorymi si¢ postuguja — uczestnicza juz w
liturgii niebieskiej, gdzie celebracja w catej pelni jest komunig i $wigtem”
(KKK, n. 1136). Czy my, przewodniczac celebracji Eucharystii, jeste§my $wia-
domi tego, ze jest ona przedsmakiem niebieskiej chwaly, ze wspdlnota wiernych
jest prawdziwie Betel (domem Boga), jak nazwat patriarcha Jakub miejsce swo-
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jego spotkania z Bogiem Abrahama i lzaaka (por. Rdz 28, 10-19)? Czy my dba-
my o $wigteczny charakter celebracji, o jej pigkno, spokoj, atmosferg kontempla-
cji, czy tylko patrzymy na zegarek, aby wykona¢ program i zmiesci¢ si¢ w ram-
kach ,,porzadku nabozenstw”? Czy po$piech i rutyna nie pozbawiaja naszej litur-
gii jej ,,niebianskiego” namaszczenia?

8.Najswietszy Sakrament. Eucharystia jest bowiem ,,sakramentem
sakramentow”. ,,Nazwa ta odnosi si¢ szczeg6lnie do postaci eucharystycznych
przechowywanych w tabernakulum” (KKK, nr 1330).

9. Komunia. KKK stwierdza, ze nazwa ta odnosita si¢ pierwotnie do tego,
co pod koniec Symbolu Apostolskiego okreslamy jako communio sanctorum (po
polsku: ,,$wigtych obcowanie”). Eucharystia zapewnia nasze zjednoczenie z
Chrystusem, ktory tworzy z nas jedno Ciato — Kosciot (por. 1 Kor 10, 16-17). W
Wyrazeniu communio sanctorum wystepuje dopetniacz rzeczownika sancta (po
grecku ta hagia, w jezyku starocerkiewnym swiataja) oznaczajgcego ,,Swicte
dary”. Przez uczestnictwo w spozywaniu tych ,.§wigtych darow” — przez Komu-
ni¢ eucharystyczna — umacnia si¢ ,,Komunia $wietych osob” w Chrystusie i w
Duchu Swigtym — Commmunio sanctorum, gdzie sanctorum jest dopeliaczem
liczby mnogiej przymiotnika sanctus.

10.Chleb aniotow. Nazwa ta opiera si¢ na typologicznej interpretacji
daru manny, jaki otrzymywali od Boga Izraelici podczas wedrowki przez pusty-
ni¢. Tajemnicze pochodzenie tego pokarmu pozwalato nazywacé go ,.chlebem
aniotow” i ,,chlebem z nieba”. Z takimi okre$leniami spotykamy si¢ np. w Ps 78
(77), 24-25: ,,Potem z gory wydat rozkaz chmurom i bramy nieba otworzyt, i
spuscit jak deszcz manng do jedzenia: dat im zboze z nieba. Czlowiek chleb mo-
carzy (istot niebieskich — por. Ps 103/102/) spozywat zywno$ci dat im do syta”
oraz w Mdr 16, 20 : ,Lud [...] sw6j zywile§ pokarmem anielskim i date§ im bez
wysitkow gotowy chleb z nieba, zdolny da¢ wszelka rozkosz i wszelki smak za-
spokoi¢” (por. takze J 6, 31-35.49-51). Z nazwg ,,chleb aniotoéw” wiaza si¢ tez
wymienione pod koniec KKK, nr 1331 terminy: ,lekarstwo nie$miertelnosci”
($w. Ignacy Antiochenski, List do Efezjan, 20, 2) oraz Wiatyk (pokarm na drogg).
Jak manna byta pokarmem danym ludowi Starego Przymierza, wedrujagcemu przez
pustyni¢ do Ziemi obiecanej, tak lud Nowego Przymierza otrzymuje Chleb eucha-
rystyczny jako ,,Wiatyk” pokarm na droge ku zmartwychwstaniu i zyciu wieczne-
mu, ktorego jest juz teraz zadatkiem i zapoczatkowaniem (por. J 6, 50-51.54).

11. Dopiero na koncu tego dtugiego wykazu nazw Eucharystii znajduje si¢
termin, ktoérego zwykliSmy uzywac¢ niemal wytacznie, mianowicie msza §wigta
KKK, nr 1332 wyprowadza jego etymologi¢ od czasownika mitto i rzeczownika
missio. Pierwotnie termin missa oznaczat odestanie katechumenow przed liturgia
eucharystyczng oraz odestanie wiernych (ochrzczonych) pod koniec catej cele-
bracji. Formuta Ite, missa est znaczy dostownie: ,,IdZcie, jest rozestanie”. Od IV
wieku na zasadzie pars pro toto termin missa, oznaczajacy moment rozwigzania
zgromadzenia zaczyna by¢ stosowany w odniesieniu do catej celebracji. KKK
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nadaje temu rozestaniu nowy, glgbszy sens: , liturgia, w ktorej dokonuje si¢ mi-
sterium zbawienia, konczy si¢ postaniem wiernych (missio), aby pehili wole
Boza w codziennym zyciu” (nr 1332). Trzeba jednak zauwazy¢, ze to ,,postanie”
wiernych do $wiata, jako nastepstwo udziatu we mszy swigtej, wynika nie tyle z
samej formuty ,,IdZzcie w pokoju Chrystusa”, ile z przyjecia zbawczego org¢dzia,
zobowigzujacego do dawania o Bogu $wiadectwa oraz ze zjednoczenia z Ofiarg
Chrystusa, ktore winno si¢ przedtuza¢ i owocowaé w sktadaniu catym chrzesci-
janskim zyciem mitych Bogu duchowych ofiar, do jakich wierni sa powotani na
mocy chrztu (por. 1 P 2,5.9; KK 34). W tym wlasnie ma si¢ urzeczywistnia¢
prawda, iz ,,Eucharystia jest »zrodlem i zarazem szczytem catego zycia chrzesci-
janskiego«” (KK 11; KKK, nr 1324).

4. WNIOSKI DLA NASZEJ PRAKTYKI DUSZPASTERSKIEJ]
I STALEJ FORMACIJI KAPLANSKIE]

1. Posoborowe ponowne ,,odkrycie” struktury Misterium Eucharystii, w kto-
rym centralne miejsce zajmuje sama jego celebracja we Mszy $wigtej, pozostate
za$ formy jego kultu (Komunia $w. poza msza i adoracja) ze Mszy $wietej wyni-
kajg 1 do niej prowadza, winno by¢ treScig katechezy i natchnieniem catego
duszpasterstwa. Innymi stowy: stale musi nam przyswieca¢ prawda, ze celebra-
cja Mszy $wietej jest najwyzszym dobrem w hierarchii warto$ci, w jakie Chry-
stus wyposazyl swoj Kosciot. Bo jak czytamy w KKK, nr 766 ,,[...] Ko$ciol na-
rodzit si¢ z catkowitego daru Chrystusa dla naszego zbawienia, uprzedzonego w
ustanowieniu Eucharystii i zrealizowanego na Krzyzu”. Trzeba podejmowaé
ustawiczne wysitki, aby do §$wiadomos$ci wiernych docierata prawda, ze ,,mitos¢,
czerpana przede wszystkim z Eucharystii, »jest jakby duszg catego apostolstwa«”
(KKK, nr 864, z nawigzaniem do DA 3), ze ,,Eucharystia [...] stanowi centrum
zycia Kosciota partykularnego” (KKK nr 893), ze Koscidt ,,celebrujac Euchary-
stie, ukazuje si¢ i staje bardziej tym, czym jest” (KKK, nr 2637), ze ,,Niedzielna
celebracja dnia Panskiego i Eucharystii stanowi centrum zycia Kosciota”(KKK,
nr 2177); ,,parafa jest miejscem, gdzie wszyscy wierni moga si¢ zgromadzi¢ na
niedzielng celebracj¢ Eucharystii” (KKK. nr 2179), ktora ,,uzasadnia i potwier-
dza cate dziatanie chrze$cijanskie” (KKK, nr 2181 ), bo ,jest swiadectwem
przynaleznos$ci do Chrystusa i Jego KoSciota oraz wiernosci Chrystusowi i Ko-
sciotowi. Wierni potwierdzajg w ten sposob swojg komuni¢ w wierze i mito$ci”
(KKK, nr 2182). Zaprogramowana w minionej epoce dominacji totalitaryzmu i
postepujaca w obecnym nurcie laickiego liberalizmu desakralizacja niedzieli,
spadek frekwencji wiernych na niedzielnej Eucharystii, $wiadczy o tym, Ze po-
glebia si¢ rozziew migdzy przytoczonymi warto$ciujgcymi stwierdzeniami Kate-
chizmu, a $wiadomoscia i postepowaniem cztonkéw Kosciota. Wielu wiernych
nie rozumie sensu niedzieli, niedzielnej Eucharystii, obowigzku uczestnictwa we
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Mszy $wietej. Jest to przykra oznaka slabnacej wiary, a zarazem apel o ewange-
lizacje.

2. KKK w slad za nauczaniem Soboru Watykanskiego II akcentuje powigza-
nie catego sakramentalnego zycia Ko$ciola z celebracjg Eucharystii. Wydaje sie,
ze $wiadomos$¢ wiernych odnosnie do zwigzku kazdego z sakramentow z Msza
swieta jest bardzo ptytka; ze jest on akceptowany co najwyzej jako przejaw
,uswietnienia”, obrzedowej okazato$ci, jaka Kos$ciot otacza rdézne wydarzenia
zycia swoich dzieci. Ta dziedzina wymaga rowniez uwzglednienia w nauczaniu i
praktyce duszpasterskiej. Zapytajmy, jakie sa podstawy tej wiezi Eucharystii i
pozostatych sakramentow?

KKK przypomina tradycyjna prawde, ze ,,sakramenty dzialajg ex opere ope-
rato (dostownie: ,,przez sam fakt spelnienia czynno$ci”), czyli moca zbawczego
dzieta Chrystusa, dokonanego raz na zawsze” (nr 1128). Tego zleconego Mu
przez Ojca dzieta (por. J 17, 4), dokonal Jezus przez swoja Pasche, czyli Meke,
Smieré, Zmartwychwstanie i Zestanie Ducha Swietego. Misterium Paschalne
uobecnia si¢ w celebracji Eucharystii i jest zrodtem mocy i skuteczno$ci wszyst-
kich pozostatych sakramentow. Kazdy z nich z tego Misterium wyptywa i pro-
wadzi do jego przezywania w celebracji Eucharystii. I tak: chrzest jako funda-
ment calego zycia chrzescijanskiego, brama do zycia w Duchu i do udziatu w
innych sakramentach (por. KKK, nr 1213), jest wszczepieniem w Misterium
Smierci i Zmartwychwstania Chrystusa, poczatkiem wtajemniczenia, ktore zosta-
je udoskonalone w bierzmowaniu przez udzielenie daru Ducha Swietego i dopet-
nione przez udziat w Eucharystii. W sakramencie pojednania i pokuty powrét do
jednosci z Bogiem i Kosciotem dokonuje si¢ mocg tego samego Misterium Pas-
chalnego, czyli Smierci i Zmartwychwstania, przez ktore Bog raz na zawsze
pojednal $wiat ze soba (por. 2 Kor 5, 18-20). To pojednanie osiggnigte w sakra-
mencie pokuty otwiera mozliwos$¢ petnego i owocnego udziatu w Eucharystii —
Ofierze i Komunii, poniewaz usuwa grzech sprzeciwiajacy si¢ komunii cztowie-
ka z Bogiem i ludzmi. Z kolei, jak czytamy w KKK, nr 1436, ,,Zrodtem i pokar-
mem codziennego nawrocenia i pokuty jest Eucharystia, poniewaz w niej uobec-
nia si¢ Ofiara Chrystusa, ktora pojednala nas z Bogiem. Karmi ona i umacnia
tych, ktorzy zyja zyciem Chrystusa; jest ,,Srodkiem zaradczym uwalniajacym od
grzechow powszednich i zachowujacym od grzechow $miertelnych” (z powota-
niem si¢ na nauk¢ Soboru Trydenckiego, DS 1638). Na temat wewngtrznego
zwiazku Eucharystii i pokuty méwit tez Jan Pawet 11 w swej pierwszej encyklice
Redemptor hominis (nr 20) z 4 III 1979 r. Takze drugi sakrament uzdrowienia,
jakim jest namaszczenie chorych, czerpie swa moc z Misterium Paschalnego.
Kosciol poleca w nim chorych cierpigcemu i Uwielbionemu Panu, aby ich po-
dzwignat i zbawit oraz zacheca ich, ,,aby taczac sie dobrowolnie z Meka i Smier-
cig Chrystusa, przysparzali dobra Ludowi Bozemu” (KKK, n. 1499, z powotla-
niem si¢ na KK 11). Rowniez sakrament $wigcen, ,,dzigki ktéremu postanie,
powierzone przez Chrystusa Apostotom, nadal jest spetniane w Kosciele az do
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konca czasow” (KKK, n. 1536), jest sprawowany w tacznosci z celebracja Eu-
charystii, poniewaz daje Swieconym szczegdlny udziat w kaptanstwie Chrystusa.
Biskup i prezbiter otrzymuja w tym sakramencie dar Ducha Swietego do prze-
wodniczenia celebracji Eucharystii in persona Christi, czyli do gromadzenia
wiernych wokot eucharystycznego stotu i uobecniania przy nim Ofiary Chrystusa
przez konsekracje. Diakon za$§ zostaje wyswigcony m.in. do postugiwania bisku-
powi i prezbiterowi w rozdawaniu Ciata i Krwi Panskiej oraz zanoszenia Chleba
eucharystycznego chorym i ubogim. Przewodniczenie celebracji Eucharystii jest
jednym z najwazniejszych zadan biskupa (tylko ta Eucharystia jest ,,prawowita”,
ktoérej biskup przewodniczy lub ktorej celebracje zleca prezbiterowi — por. KK
26; $w. Ignacy, List do Smyrnenczykow, 8) i prezbitera (por. KK 28; DK 5). Jest
zrodtem mito$ci pasterskiej prezbitera oraz ,,korzeniem i o$rodkiem” catego jego
zycia, ,,[...] tak Ze to, co dzieje si¢ na oltarzu ofiarnym, dusza kaptanska stara si¢
odtworzy¢ w sobie” (DK 14). Wreszcie sakrament malzenstwa wigze si¢ z cele-
bracja Eucharystii jako znak oblubienczej mitosci Chrystusa i Kosciota. Mitos¢
te objawit Chrystus w pelni, kiedy — jak méwi §w. Pawet — wydat si¢ za Kosciot,
aby go uswieci¢ i stawic przed soba ,,K0sciot jako chwalebny, nie majacy skazy
czy zmarszczki, [...] lecz aby byt §wiety i nieskalany” (Ef 5, 27). Z kolei, jak
uczy Sobdér w KK 34, cale zycie matzenskie i rodzinne, przezywane w Duchu,
staje si¢ mita Bogu ofiara, jaka matzonkowie i rodzice taczg z Ofiara Chrystusa,
kiedy uczestnicza w celebracji Eucharystii. Nie chodzi wiec o zwykla zbieznos¢
chronologiczng sprawowania Eucharystii i innych sakramentow, ale o ukazywa-
nie w katechezie i w praktyce duszpasterskiej zasady, iz w Eucharystii zawiera
sie cate duchowe dobro Kosciota (DK 5), ze ,,Eucharystia oznacza i urzeczy-
wistnia komuni¢ zycia z Bogiem i jedno$¢ Ludu Bozego, przez ktore Kosciot jest
sobg. Jest Ona szczytem dziatania, przez ktére Bog w Chrystusie uswigca $wiat,
a rownocze$nie szczytem kultu, jaki ludzie w Duchu Swietym oddaja Chrystu-
sowi, a przez Niego Ojcu” (KKK, nr1325; Eucharisticum Mysterium, 6).

3. Odnotujmy w $wietle KKK zwigzek migdzy Eucharystig a moralnym zy-
ciem chrzeécijanina: ,,Zycie moralne jest kultem duchowym. Sktadamy »ciata
swoje na ofiar¢ zywa, §wieta, Bogu przyjemna«” (Rz 12, 1) w Ciele Chrystusa,
ktore tworzymy, i w komunii z Ofiarg eucharystyczna. [...] Zycie moralne, po-
dobnie jak catos$¢ zycia chrzescijanskiego, ma swoje zrodto i swoj szczyt w Ofie-
rze eucharystycznej” (nr 2031). Nowotestamentalne pojecia kultu i ofiary jako
gléwnego aktu tego kultu, sa dalekie od jakiego$ ceremonializmu. Jesli udziat w
liturgii i w celebracji Ofiary eucharystycznej nie znajduje kontynuacji w ducho-
wej ofierze catego zycia, jest pusta formg bez tresci, jest przejawem faryzeizmu.
W tym $wietle dostrzegamy niedorzeczno$¢ definicji chrzescijan: ,,wierzacy, ale
nie praktykujacy”, ale i ,,praktykujacy, ale nie wierzacy!

4. 1 jeszcze na jedno zwro¢my uwage. Udziat w celebracji Eucharystii jest
takze szkota formacji chrzescijanina jako czlowieka modlitwy. KKK zwraca
uwage na blogostawienstwo i dzigkczynienie jako najglebszy nurt chrzescijan-
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skiej modlitwy: ,,Bltogostawienstwo jest wyrazem glebokiego dazenia modlitwy
chrzescijanskiej: jest ono spotkaniem Boga i czlowieka; w blogostawienstwie
dar Boga i przyjecie go przez cztowieka przyzywaja si¢ nawzajem i jednocza.
Modlitwa btogostawienstwa jest odpowiedzig cztowieka na dary Boze. Poniewaz
Bog blogostawi, serce cztowieka moze z kolei btogostawi¢ Tego, ktory jest zro-
dtem wszelkiego btogostawienstwa” (nr 2626). ,,Dziekczynienie jest cecha cha-
rakterystyczng modlitwy Kosciota, ktory celebrujac Eucharystie, ukazuje sig i
staje bardziej tym, czym jest [...] Dzigkczynienie cztonkow Ciala uczestniczy w
dziekczynieniu ich Glowy” (nr 2637). ,,[...] kazde wydarzenie, kazda potrzeba
moze sta¢ si¢ przedmiotem dzigkczynienia. Listy $w. Pawla czesto zaczynajg sie
i koncza dzigkczynieniem i zawsze jest w nich obecny Jezus Chrystus’ (por. 1
Tes 5,18; Kol 4,2) (nr 2638). Ale w celebracji Eucharystii jest rOwniez miejsce
na prosbe, wstawiennictwo i btaganie (por. modlitwe powszechng i modlitwy
wstawiennicze w modlitwach eucharystycznych). Dlatego cenne jest stwierdze-
nie KKK, nr 2643: , Eucharystia zawiera i wyraza wszystkie formy modlitwy; jest
»ezysta ofiarg« catego Ciata Chrystusa »na chwale Jego imienia« (por. Ml 1, 11);
jest — zgodnie z tradycjami Wschodu i Zachodu »$wieta ofiarg uwielbienia«".

Skoro méwimy o zwiazku modlitwy z Eucharystig, warto jeszcze wspo-
mnie¢, jak KKK przedstawia Modlitwe Panska w kontekscie eucharystycznym.
Umieszczona migdzy Modlitwag eucharystyczng a obrzedami Komunii $wigtej, z
jednej strony, streszcza ona wszystkie prosby i modlitwy wstawiennicze wyrazo-
ne w tejze anaforze (w jej nurcie epikletycznym, btagalnym), z drugiej zas, wy-
raza prosbe o dopuszczenie nas na Uczte Krolestwa, ktorej przedsmakiem jest
Komunia sakramentalna (por. nr 2770). Modlitwa Panska zanoszona podczas
celebracji Eucharystii nabiera tez charakteru eschatologicznego. Jej prosby opie-
rajg si¢ na misterium zbawienia dokonanym juz w Chrystusie Ukrzyzowanym i
Zmartwychwstatym i w Duchu Swietym, a zarazem kieruja nas ku ostatecznemu
spelieniu si¢ naszej nadziei w Paruzji. ,,Wyrazaja one westchnienia obecnego
czasu, czasu cierpliwosci i oczekiwania, w ktorym »jeszcze si¢ nie ujawnito,
czym bedziemy« (1 J 3, 2; por. Kol 3, 4). Eucharystia i modlitwa ,,0jcze nasz” sg
nastawione na przybycie Pana: »az przyjdzie« (1 Kor 11, 26)” (nr 2772). Nic
dziwnego, ze Tertulian nazwal Modlitwe Panskg ,,streszczeniem catej Ewange-
lii” (De oratione, 1).

Wydaje sig, ze daleka jeszcze jest droga od tych prawd teologicznych do
swiadomosci wiary ogotu katolikow w naszym Kosciele. Ciagle skracanie tej
drogi w tym celu, aby wiara byla natchnieniem Zycia z wiary, aby celebracja
Eucharystii stawata si¢ szczytem i zrodtem codziennego postgpowania — to zada-
nie, stojace zawsze przed duszpasterstwem, dla ktorego liturgia winna by¢ na-
tchnieniem i meta, zrédtem i szczytem.

Zakonczmy te refleksje stowami Ojca Swietego Jana Pawta II z jego listu
apostolskiego, wydanego z okazji XXV rocznicy ogtoszenia Konstytucji o litur-
gii (4 XI1 1988): Poniewaz Smier¢é Chrystusa na Krzyzu i Jego Zmartwychwsta-
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nie stanowiq tres¢ codziennego zycia Kosciola i zapowiedz wiecznej Paschy,
pierwszym zadaniem Liturgii jest niestrudzone wprowadzanie nas na otwartq
przez Chrystusa paschalng droge, na ktorej cztowiek godzi si¢ umrzeé, aby mieé¢
zycie wieczne (Nr 6).

Sommario

Prof. St. Czerwik, liturgista da Kielce e consultore della Congregazione Romana ,.Del
Culto...”, si occupa del Mistero Eucaristico nei documenti dopo il Concilio Vaticano II e nel
»Catechismo della Chiesa Cattolica”. L’Autore dapprima fa lo sguardo panoramico dei
cambiamenti storici nel vivere Misterio Eucaristico. Si appoggia qui anzitutto sull’insegnamento
dei Concilii sul tema. Poi, prof. Czerwik parla della struttura e del culto eucaristico secondo
I’insegnamento e documenti dopo il Concilio. Tutto questo permette all’Autore, dimostrare i nuovi
elementi dell’insegnamento sull’Eucaristia, che emergono dal Catechismo della Chiesa Cattolica.
Alla fine, sono precisate alcune conclusioni scientifiche e le proposte pastorali.
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PIEKLO W RELACJI DO MILUJACEGO
I MILOSIERNEGO BOGA™

1. CZLOWIEK WSPOLCZESNY WOBEC RELIGIINEJ PRAWY O PIEKLE

Styszy si¢ dzisiaj opinie, ze nasze czasy staly si¢ wyjatkowo nieprzychylne
chrzes$cijanskiej nauce o piekle. Cztowiek wspolczesny nie chee tej nauki stuchaé
i to nie tylko dlatego, ze jest dla niego grozna, ale takze dlatego, ze ma zawierac
w sobie wypaczony obraz Boga, dobrego i mitosiernego Ojca. Pieklo, gloszone
przez katechezg chrzescijanska, moze zagrozi¢ wierze w Boga, objawionego w
Jezusie Chrystusie jako niezglebiona Mitos¢. Bog mitujacy, a rOwnoczesnie stwa-
rzajacy wieczne tortury piekielne?

Wydaje si¢, ze w ten sposob chaotyczny natlok mysli, zastrzezen i watpliwo-
$ci trzeba wprowadzi¢ pewien logiczny porzadek, a wtedy prawdopodobnie okaze
si¢, ze pieklo nie stanowi zadnej wyrwy w biblijnym obrazie Boga, odwiecznej i
niezmiennej Mitosci, na tle ktorej zuchwate i ostateczne odejscie czlowieka na-
biera wyjatkowo odrazajacej wymowy. Piekto dobrze, czyli poprawnie rozumia-
ne, swiadczy zle nie o Bogu, ale tylko i wylacznie o czlowieku — o za¢mieniu
jego rozumu i wykrzywieniu woli.

Wprowadzenie myslowego tadu rozpocza¢ wypadnie od takiego pytania: Czy
rzeczywiscie ludzie dzisiaj nie chca stysze¢ i mysle¢ o piekle? Odpowiedz twier-
dzaca nie jest wcale pewna. Cztowiek wszystkich czaséw, z naszymi wlacznie,
nie godzi si¢ ze ,,sprawiedliwoscig tego $wiata”, w ktorej liczne niegodziwosci
uchylaja si¢ przed wszelka kara, a z drugiej strony, prawos¢ i $wigtos¢ nie bywa
nagradzana. Elementarne poczucie sprawiedliwo$ci buntuje si¢ przeciwko temu
stanowi rzeczy. Pelne wyréwnanie sprawiedliwosci — nieosiggalne na ziemi —
stanowi przedmiot oczekiwania i nadziei cztowieka. W odpowiedzi na te oczeki-
wania Pismo Swigte przekazuje nauke o pozaziemskiej odptacie za dobro i zto,

* Artykut prezentowany jest owocem refleksji teologa dogmatyka, sporzadzonym na potrzeby
duszpastersko-katechetyczne. Wyznaczony mu cel sprawia, ze ma on taka a nie inng form¢ redak-
cyjna. Nie chodzito autorowi o wykazanie si¢ znajomos$cia metody naukowej, ale o przyblizenie
czlowiekowi wspodtczesnemu tej ,trudnej” prawdy wiary.
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spetnione w tym zyciu. Czlowiek biblijny byl niestychanie wrazliwy na niedo-
statki ziemskiej ,,sprawiedliwo$ci”, szczeg6lnie gdy niegodziwcom dobrze sie
powodzito, a ludzie prawi musieli zy¢ w utrapieniach. Ich my$l kierowata si¢ do
Boga w nadziei, ze Pan wszelkie niesprawiedliwo$ci wyréwna.

Ludzie naszych czaséw nie sg inni od swych biblijnych przodkow, jesli cho-
dzi o wrazliwo$¢ na niedostatki ludzkiej sprawiedliwosci. Wrazliwo$¢ ta nabiera
specjalnej ostrosci w konfrontacji z horrendalnymi zbrodniami naszego wieku,
nie tylko nie ukaranymi, ale aprobowanymi, a niekiedy wrecz gloryfikowanymi
przez przymuszone lub otumanione masy, np. rewolucja pazdziernikowa, zbrod-
nia katynska, shoah itp. Dowodow na to dostarcza pod dostatkiem zycie, zwykte
rozmowy z ludzmi — a uporzadkowane ich zestawy wyczyta¢ mozna w podsumo-
waniach z przeprowadzonych wywiadoéw lub ankiet. Taki jest np. wydzwiek an-
kiety rozpisanej w 1973 r. przez ,,Famiglia Cristiana” i zreferowanej w numerze z
27 lutego tegoz roku. Przecietny katolik traktuje piekto jako rzeczywistos¢ zgod-
ng z rozumem gtéwnie dlatego, ze odpowiada najglebszej potrzebie ostatecznej
sprawiedliwo$ci, ciagle nieobecnej na tym S$wiecie. Jedynie wieczno$¢ piekla
sprawia pewna trudno$¢ rozumowi, ktéremu ciezko przychodzi oswoic si¢ z tym
przymiotem potepienia, m.in. dlatego, ze wiecznos$¢ lezy poza zasiegiem naszych
doswiadczen i wyobrazen.

Innego rodzaju trudno$cig w przyjeciu piekla jest nie tyle sama nauka obja-
wiona, Co jej sposob przedstawienia, nafaszerowany wyszukanymi i przemysla-
nymi torturami. Wielu kaznodziejéw wlozyto niemato wysitku w opis piekiel-
nych katuszy, do ktérych za narzedzie mialy stuzy¢ piece ogniste, kadzie peine
kipiacej siarki i smoty, poktady lodowe lub topiele w nieczystosciach. Opisy te,
dzialajac na wyobrazni¢ i wrazliwo§¢ zmystowa, miaty odstrasza¢ ludzi od grze-
chu, ktory moze doprowadzi¢ do zatraty piekielnej. Czy odstraszaly? Nie jest to
wcale pewne, natomiast nie da si¢ zaprzeczy¢, ze odstraszaly ludzi od wiary w
pieklo, a nawet od wiary w ogoble. Zauwazyt to juz przed prawie stu laty biskup L.
Bougaud, ktéry obarczyt poetow i kaznodziejow odpowiedzialno$cig za odrzuce-
nie wiary w pieklo.

2. AUTENTYCZNA NAUKA WIARY O PIEKLE

Dzisiejszy Kosciot w swoim przepowiadaniu wiary, catej i nieuszczuplonej,
nie pomija prawdy o wiecznym potepieniu, jako smutnej konsekwencji grzechu,
ale nie prezentuje jej w spotegowanych obrazach tortur gutagowych lub kaceto-
wych. W Uroczystym Wyznaniu Wiary Pawlta VI (29 VI 1968 r.) czytamy: ,,[...]
Stamtad przyjdzie [Jezus Chrystus] powtornie w chwale sgdzi¢ zywych i umar-
tych, kazdego wedhug jego zashug: ci, ktorzy odpowiedzieli na mitosc¢ i faskawosé
Boga pojda do zycia wiecznego, a ci, ktdrzy az do konca zycia odrzucali je, beda
skazani na nigdy nie gasnacy ogien” (nr 12).
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Prawdy o piekle nie pomija w wyktadzie wiary katolickiej nowy Katechizm
Kosciota katolickiego, przedstawia ja stanowczo, spokojnie i jasno. Konkretnie,
Katechizm wychodzi od tego, co jest pierwotne w zrodtach Objawienia, czyli od
faktu zbawienia, polegajacego na zjednoczeniu z Bogiem. Zjednoczenie to jest
mozliwe jedynie moca mitosci. Nie mozemy jednak kocha¢ Boga, jesli powaznie
grzeszymy przeciwko Niemu, przeciwko naszemu blizniemu lub przeciwko nam
samym. Taki jest werdykt natchnionego stowa Bozego: ,,[...] kto nie mituje trwa
w $mierci. Kazdy, kto nienawidzi brata swego, jest zabdjca, a wiecie, ze zaden
zabojca nie nosi w sobie zycia wiecznego” (1 J 3, 15). Pan Nasz ostrzega, ze z0-
staniemy oddaleni od Niego, jesli nie posluzymy potrzebujacym naszym i Jego
braciom (Mt 25, 31-46). Zejscie z tego $wiata w grzechu $miertelnym, bez skru-
szenia go pokuta i bez otwarcia si¢ na przebaczajaca mitos¢ Boga, oznacza trwala
roziagke z Ojcem Niebieskim, podjeta przez nasz wolny wybor. Wlasnie 6w stan
definitywnego autowykluczenia si¢ ze wspolnoty z Bogiem i z blogostawionymi
bywa okreslany stowem ,,pieklo”.

Powyzsze ogolne stwierdzenia o istnieniu stanu odrzucenia znajduja swoje

ugruntowanie w innych wypowiedziach Jezusa, naszego najwyzszego Nauczycie-
la. W wypowiedziach tych wystepuja takie wyrazenia jak ,,gehenna” lub ,,ogien
nieugaszony”, ktore zagrazaja cztowiekowi w jego catos$ci duchowo-
-cielesnej, o ile bedzie trwat w stanie grzesznego uporu. Jezus o$wiadcza w tonie
bardzo surowym, ze ,,posle aniotdw swoich: ci zbiorg z Jego krolestwa wszystkie
zgorszenia i tych, ktorzy dopuszczaja si¢ nieprawosci i wrzucg ich w piec rozpa-
lony (Mt 13, 41-42). Innym razem Jezus zapowiada taki wyrok na niegodziw-
cow: ,,Idzcie precz ode Mnie, przekleci, w ogien wieczny” (Mt 25, 41).

Koscidot w swojej oficjalnej i obowigzujacej nauce orzeka o istnieniu i
wiecznosci piekta. W nauce tej jest powiedziane, ze dusze tych, ktorzy umiera-
ja w stanie grzechu $miertelnego zstgpuja niezwlocznie po $mierci do piekla,
gdzie poddane zostajg karom piekielnym, skazane na ,,ogien wieczny” (por. DS
76; 1002). Zasadnicza kara piekielng jest wieczne odtaczenie od Boga. Czto-
wiek zostat stworzony do zycia we wspolnocie z Bogiem; pieklo jest stanem
definitywnego zerwania tej wspdlnoty i tym samym zaprzepaszczeniem osta-
tecznego celu.

Twierdzenia Pisma Swietego i pouczenia Kosciota dotyczace piekta, stano-
wig apel skierowany do poczucia odpowiedzialno$ci, z jakim czlowiek winien
uzywac wlasnej wolnosci w perspektywie wiecznego celu. Sa one rowniez we-
zwaniem do nawrdcenia, zgodnie z tym ogolnym ostrzezeniem Jezusa: ,,Wchodz-
cie przez ciasng brame. Bo szeroka jest brama i przestrzenna ta droga, ktéra pro-
wadzi do zguby, a wielu jest takich, ktorzy przez nig wchodza. Jakze ciasna jest
brama i waska droga, ktéra prowadzi do Zycia, a mato jest takich, ktorzy ja znaj-
duja” (Mt 7, 13-14).

Wyktad doktryny Kosciota o piekle Katechizm zamyka stanowczym stwier-
dzeniem, ze Bog nikogo nie przeznacza do tego, zeby tam si¢ znalazt. Wstapienie



26 PIEKEO W RELACII 1 DO MILUJACEGO I MILOSIERNEGO BOGA

W ten stan jest nastepstwem dobrowolnego odwrodcenia si¢ od Boga przez grzech
$miertelny i upartego trwania w tym odwroceniu.

3. TEOLOGICZNA REFLEKSJA NAD PRZEKAZEM WIARY

Przedtozony w poprzednim punkcie katechizmowy wyktad wiary na temat
wiecznego potepienia (piekta) zawiera w skrocie wszystko to, co katolik winien
przyja¢ postuszenstwem rozumu i z czym ma si¢ liczy¢é w praktycznym zyciu
religijnym. Rozum cztowieka, takze rozum o§wiecony wiara, ma jednak prawo
stawia¢ pytania wobec tresci, z ktorymi spotyka si¢ w przepowiadaniu Kosciota.
Treéci za$ dotyczace potepienia wiecznego bywaja specjalnie wystawione na
grad pytan ze strony rozumu, poniewaz pozostaja w Scistej relacji z egzystencja i
losem osoby ludzkiej. Z tego gradu powazna refleksja teologiczna musi wybraé
kilka najwazniejszych — od ktorych nie sposob si¢ uchyli¢ — i na nie odpowie-
dzie¢, stuzy w ten sposob, z jednej strony, ujasnieniu prawdy objawionej, a z
drugiej, oczekiwaniom cziowieka naszych czasow. Pytania, na ktore trzeba od-
powiedzie¢, dadza si¢ sprowadzi¢ do trzech:

a) kto stworzyl lub stwarza piekto,

b) na czym polega istota stanu piekielnego,

c) dlaczego piekto jest wieczne bez nadziei pojednania?

Czyim dzietem jest piekto?

Punktem wyjscia poprawnej, tzn. zgodnej z Objawieniem i wiarg KoSciota, kon-
cepcji piekta musi by¢ stwierdzenie, ze nie wywodzi si¢ ono z woli i dziatania Boze-
go. Trzeba je rozumie¢ jako naturalng i wewngtrzng sankcje grzechu. Bog, o ktorym
wiemy z Objawienia, ze stworzyl wszystko dobre, a calg ludzko$¢ objat powszechng
misjg zbawcza, nie moze by¢ odpowiedzialny za istnienie stanu zatraty i za pojawie-
nie si¢ miejsca wiecznej udreki. Piekto nie jest dzietem Boga. Stosunek woli Bozej do
piekla jest taki sam jak do grzechu, co staje si¢ oczywiste, kiedy si¢ pamigta, ze jest
ono bezposrednim owocem grzechu. Skoro Bog nie stwarza ani nie chce grzechu, to
nie wida¢ sposobu, w jaki moglby chcie¢ lub stworzy¢ piekto. Kosciot odrzucit sta-
nowczo nauke o przeznaczeniu ludzi do piekla, widzi w niej nie tylko zagrozenie dla
wolnosci cztowieka, ale takze niebezpieczne wypaczenie obrazu Boga. Ostatecznej
przyczyny piekla trzeba szuka¢ w cztowieku. Stowa Jezusa, zapisane w Ewangelii
Jana, wyraznie méwia, gdzie tkwi ostateczne zroédlo wiekuistego potepienia: ,,Albo-
wiem Bog nie postat swego Syna na $wiat po to, aby $wiat potepit, ale po to, by Swiat
zostat przez niego zbawiony. Kto wierzy w Niego, nie podlega potepieniu; a kto nie
wierzy juz zostat potepiony, bo nie uwierzyt w imi¢ Jednorodzonego Syna Bozego” (J
3, 17 n). Podobny sens zawiera inna wypowiedz Jezusa: ,,Nie przyszedtem bowiem po
to, aby $wiat sadziC, ale by $wiat zbawi¢. Kto gardzi Mng i nie przyjmuje stéw moich,
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ten ma swego sedziego: stowo, ktore powiedziatem, ono to bedzie go sadzi¢ w dniu
ostatecznym” (J 12, 47 n). Ze stow Pana wynika, ze wyrok potepienia jest zawsze wia-
sna decyzja czlowieka i wyptywa z glebi naszej opcji osobowe;.

W s$wietle stow Pana, wida¢, jak powierzchowna jest trudno$¢, wysuwana
przeciwko piektu z faktu dobroci Bozej. Do zaistnienia piekta niepotrzebna jest
stworcza akcja Boza; wystarczy, ze istnieje cztowiek, ktory moze podja¢ osta-
teczng i nieodwotalng decyzj¢ zycia bez Boga. Wybor trwania bez Boga jest na-
zwany w Pi$mie ,,$miercia wieczng”, co nalezy rozumie¢ w tym sensie, ze jest on
odejsciem od zycia, utozsamionego z samym Bogiem.

Do stanu ,,$mierci wiecznej” prowadzi grzech $miertelny, albo doktadniej,
»Smier¢ wieczna” jest utrwaleniem na zawsze grzechu $miertelnego. Pytanie wigc
o rzeczywisto$¢ piekla trzeba przeksztatci¢ w nastepujacy problem porzadku
ludzkiego: Czy cztowiek jest dostatecznie potezny i wolny, zeby mogl zgrzeszy¢
$miertelnie? Chodzi o zdolno$¢ cztowieka do catkowitego odrzucenia Boga i to
na zawsze. Tylko przy zalozeniu takiej zdolno$ci mozna méwi¢ o ,$mierci
wiecznej”, czyli ostatecznej katastrofie ludzkiego bytu.

Pytanie jest bardzo powazne, miedzy innymi dlatego, ze dotyczy wiecznego
losu czlowieka. Z odpowiedzig nie mozna si¢ spieszy¢, twierdzac, ze grzechow
$miertelnych jest bardzo duzo. Czy bardzo duzo? Wolno tutaj postawi¢ znak za-
pytania, zwtaszcza kiedy wida¢, ze blahostki w oczach niektorych ludzi urastaja
do rangi grzechu $miertelnego. Grzech $miertelny to nader powazny wybor, kto-
rego nie potyka si¢ na ksztalt niezauwazonych komarow, przypadkiem wpadaja-
cych do ust.

Z drugiej jednak strony, sg takie wybory ludzkie potwierdzone czynami, kto-
re w zaden sposob nie dadza sie uzgodni¢ z elementarng przyjaznia z Bogiem. W
zapowiedzi sgdu ostatecznego Pan Jezus ujawnit (Mt 25, 31-46), jak bardzo czu-
je sig bliski kazdemu cztowiekowi i jak zywo odczuwa dobro i zto §wiadczone
mu przez innych. Wtasnie zto §wiadczone drugim, stanowi przestanke sentencji
skazujacej: ,,Idzcie precz ode Mnie...” Nie trzeba dowodzi¢, ze na §wiecie jest
wiele zla, krzywdy a nawet zbrodni wyrzadzonych ludziom. Wystarczy wspo-
mnie¢ shoah, gutag, Katyn itp. W tej ponurej rzeczywistosci tkwi grzech i to
grzech $miertelny. Ten stan odwrdcenia si¢ od Boga moze przybra¢ postac takiej
skamieliny duchowej, ze zdolna bedzie trwa¢ na zawsze i stworzy istote stanu
piekielnego.

Uporanie si¢ z pierwszym istotnym pytaniem, dotyczacym zrodta, z ktorego
wywodzi si¢ stan piekielny, stawia nas przed pytaniem drugim: na czym ten stan
polega? Odpowiedz na pytanie pierwsze pozbawia mocy w samym korzeniu licz-
ne zarzuty, kierowane przeciwko piektu, jako dzielu ragk Bozych. Okazuje sig, ze
Pan Bog nie musiat si¢ zajmowaé stwarzaniem piekta... A skad si¢ biorag udreki
piekielne?
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Na czym polega istota stanu piekielnego?

Piekto jest najwickszym nieszczgsciem, jakie moze spotkac cztowieka, ale
jego grozy nie da si¢ wyrazi¢ obrazami tortur, ktéorymi ten stan chciano wypo-
wiedzie¢. W tworzeniu obrazéw brata udzial wyobraznia, nie zawsze zatroskana
o zachowanie naleznego umiaru i zbyt mato wyczulona na wtasciwe tresci obja-
wione. Mnozenie wyobrazen o fizycznych torturach piekta pomniejsza — wbrew
intencjom tworcéw — rzeczywista groze tego stanu, gdyz sprowadza go do sytua-
cji analogicznych z tymi, ktore panowaly w obozach zaglady lub w panstwie gu-
tagéw. Z doswiadczen wyniesionych z obozéw wiadomo, ze czlowiek potrafi
ogromnie duzo znies$¢, byleby tylko przy§wiecata mu w tym jaka$ rozumna idea i
ozywiata nadzieja na przyszto$¢. Tymczasem potgpienie jest pozbawione tak idei,
jak i nadziei: jest stanem bez sensu i bez wyjscia.

Istota stanu piekielnego sprowadza si¢ do ostatecznego i nienaprawialnego
odejscia od Boga i do wytworzonej tym odejsciem pustki. Teologia klasyczna
pustke t¢ okresla jako udrgke utraty (poena damni), widzi w niej samo jadro
»Smierci wiecznej”, bo tak wlasnie wypadnie nazwa¢ odejécie od Boga, czyli
odpadniecie od zrodta wszelkiego zycia. Trwanie we wspolnocie z Bogiem na-
zywa si¢ ,,zyciem wiecznym”, ku ktéremu wiedzie nas Chrystus, a zerwanie tej
wspolnoty zastuguje na miano ,,$mierci wieczne;j”.

Czlowiek, obraz Bozy, jest stworzeniem przez samg swoja natur¢ nastawiony
na Boga, do ktorego winien dotrze¢ w ramach przyjacielskiego dialogu. Dialog
ten utrwalony na wieki stanowi stan zbawienia, czyli stan zycia wiecznego.
Grzech jest zerwaniem przyjaznego dialogu z Bogiem — piekto utrwala to zerwa-
nie na wieki. O piekle powiedzie¢ trzeba, ze nie jest niczym innym jak przenie-
sieniem stanu grzechu do wiecznosci.

Tak opisane piekto — w zgodzie z istotnym przekazem Biblii — nie porusza
zbytnio wyobrazni. Dlaczego? Po prostu dlatego, ze nie umiemy doceni¢ i od-
czué, co to znaczy by¢ pozbawionym Boga na zawsze. Jest to niemozliwe w na-
szym ziemskim zyciu!

Pewne ubdstwo jezyka negatywnego, tzn. takiego, ktory stan piekta chce opisac
przez brak Boga, leglo u zrodet zjawiska ubogacenia obrazu piekta pozytywnym opi-
sem tortur (ogien, piec ognisty, jezioro siarki, robak, ptacz i zgrzytanie zebow). Nie
ulega watpliwosci, ze mamy tutaj do czynienia z symbolicznymi obrazami stanu nie-
szczescia, a nie z dokladnymi opisami jego elementéw. Obrazy przyblizajg na swoj
sposob nieszczescie odejscia od Boga, spowodowanego przez grzech, nie stanowia
jednak jego detalicznego opisu. Dotyczy to takze obrazu ognia...

Nie znaczy to wszakze, ze piekto nie jest straszne. Jest okropne przez fakt
odejscia od Boga, co rowna si¢ zatracie ostatecznego celu i sensu ludzkiej egzy-
stencji. Stan ten mozna nazwac rozpaczg ostateczng. Cztowiek sktécony na wieki
z Bogiem jest okazem godnym najglebszego politowania, tym bardziej, ze skto-
cenie z Bogiem — Stworca pociaga za soba konflikt z catym stworzeniem, tacznie
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z jego warstwa cztowiecza. Potepieniec postawi siebie przeciwko calej rzeczywi-
stosci, takze rzeczywistosci kosmosu; zderzenie z teocentrycznie zorientowanym
kosmosem moze wywolywa¢ z nim bol, ktéry teologia tradycyjna zwykta nazy-
wacé karg zmystow (poena sensus).

Dlaczego pieklo jest wieczne?

Nauka objawiona, ktorg Kosciot przechowuje i1 glosi, mowi jednoznacznie o
wiecznym odej$ciu grzesznika od Boga. Przymiotem wieczno$ci jest naznaczone
zaréwno zbawienie (,,zycie wieczne”) jak i potepienie (,,Smieré wieczna”).

Skoro pieklo wyrasta z wyboru czlowieka i jest tego wyboru utrwalong kontynu-
acja, to powstaje pytanie, skad si¢ bierze wieczny upor potgpienca? Czy nie dojdzie
on nigdy do opamigtania, a w konsekwencji do pokuty i pojednania z Bogiem?

W odpowiedzi na postawione pytania teologia wychodzi z zatozenia, ze wol-
no$¢ jestestwa czysto duchowego (aniota, duszy wyzwolonej z ciala) jest tego
rodzaju, ze jego wolne decyzje sa nieodwolalnie i na wieki wazne. Cztowiek w
momencie $mierci, jako dusza wyzwolona od ciata, utrwala si¢ na wieki w pozy-
cji z Bogiem lub przeciw Niemu, w zalezno$ci od stanu osiagnietego w zyciu:
stanu taski lub grzechu $miertelnego. Grzech $miertelny sprawia, ze decyzja jest
przeciw Bogu i to decyzja na zawsze. Zwigzany tg decyzja cztowiek przechodzi
W stan wiecznego potepienia, z ktorego nie ma powrotu, bo nie ma mozliwosci
odwotania tego, co zostalo podjete jako ostateczne i nieodwotalne.

Zamykajac rozwazania o wiecznym potepieniu, wypadnie zauwazy¢, ze jedynym
adresatem, ku ktéremu mozna kierowa¢ pretensje za piekto jest sam cztowiek. On je
tworzy, wyposaza w udreki i swoim nieodwotalnym uporem utrwala na wieki. Bog,
ktory jest zbawieniem, niebem, zyciem wiecznym dla milujacych Go, chee Zeby
wszyscy ludzie dostapili zbawienia w przyjazni z Nim, ale liczac si¢ z wolnoscia
czlowieka, dopuszcza sytuacje wyboru przeciw Niemu — czyli sytuacje potepienia.

Zusammenfassung

Die Verdammnis in der Beziehung zum liebenden und barmherugen Gott.

Der Artikel handelt von der Verdammnis, als von einer Wirkhichkeit, die man in den Glem-
bensquellen kennenlernt, die gleichreitig aber durch ihr Granen zahlreiche Vorbehalte weckt und
Fragen stellt. Gegen diese Vorbehalte hat man eindentige und feste Offenbarungslehre und kirchli-
che Verkiiundigung.

Diesen Fragen kommt die Theologie entgegen, und lenkt die Aufmerksankeit auf drei von ihnen, die
die wichhgsten zu sein scheinen. In ober ersten Frage handelt es sich um den Schopfer ober Verdammnis
und wird beantwortet, daf3 sié das Werk vom Menschen, und nicht von Gott ist denn sié ist die innere
Folge der Siinde. Die Antwort auf die Frage nach dem Wesen des ewigen Leidens formuliert die Theologie
als Verlust der Gottes (poena damini). Die Beschreibung der Folter des Korpers wird zum Bild fiir enormes
Ungliich, das im Abfallten von Gott besteht. Die Frage nach der Ewigkeit des Verdammniszustandes wird
in der Theologie obdurch beantwortet, da man sich auf die unwiclerruflichen Entscheidungen des freien
Menschen beruft, die vor allen im Moment des Todes gefa3t werden. Im Lichte der erteilten Autworten
wird dentlich, daB3 die Verdammnis eine gefiagrkucge Wirklichkeit ist, die in der Regel fiir die vorurteils-
freie Vernunft des Menschen verstandlich ist.
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SAKRAMENT MALZENSTWA
ZNAKIEM TAJEMNICY JEDNOSCI I MILOSCI

W tekstach roboczych Il Polskiego Synodu Plenarnego czytamy m.in.:
,»Przez sakrament matzenstwa chrzescijanscy malzonkowie staja si¢ znakiem
tajemnicy jednosci i ptodnej mitosci taczacej Chrystusa z Kos$ciolem i w tej
tajemnicy uczestnicza”!. Z tych stoéw, ktore sg odbiciem wypowiedzi $w. Paw-
ta z Listu do Efezjan (5, 32), zaczerpnigty zostal tytut niniejszego referatu.
Pragniemy w nim odnies$¢ si¢ do ,,synodalnej kerygmy liturgicznej” nt. sakra-
mentu matzenstwa. W stuszno$ci naszego postepowania utwierdzaja nas nie
tylko ,.,teksty robocze”, lecz takze Jan Pawel II, podkreslajacy w swoim nau-
czaniu, ze malzenstwo ,jest podstawa wspolnoty rodzinnej, w ktorej dzieci
poprzez chrzest i chrze$cijanskie wychowanie stajg si¢ cztonkami Mistycznego
Ciata Chrystusa™?.

Niniejszy referat dzielimy na dwie zasadnicze czg$ci. Pierwsza czes$¢, po-
$wigcamy malzefistwu jako znakowi ,tajemnicy jednosci”. W drugiej czeg$ci
spojrzymy na matzenstwo chrzescijanskie jako na wymowny ,,znak ptodnej mi-
losci”. W zakonczeniu postaramy si¢ wydoby¢ wnioski wlasciwe podjetemu
studium.

1. MALZENSTWO ZNAKIEM , TAJEMNICY JEDNOSCI”

Korzenie wielkiej tajemnicy matzenstwa i zycia rodzinnego, si¢gaja po-
czatkow zycia czlowieka na ziemi. Mowi o tym bardzo wyraznie chociazby
Ksiega Rodzaju czy tradycja Starego Testamentu. Wiemy jednak, ze spojrzenie
na malzenstwo i rodzing w ciaggu wiekow byto rézne. Do czasow Pana Jezusa,
maltzenstwo bylo traktowane jako zwykly kontrakt. Stad opierato si¢ ono bar-

111 Polski Synod Plenarny. Teksty Robocze, Poznan-Warszawa 1991, s. 75, pkt 19.

2 Tamze, por. takze W. Botoz, Rodzina miejscem spotkania z Bogiem, [w:] Pukam do Wa-
szych domow i pragne sie z Wami spotkac, pr. zbior., Warszawa 1994, s. 144159, szczeg6lnie
tam, gdzie autor moéwi o rodzinie jako czastce Ciata Chrystusa i §wiatyni Ducha Swietego.
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dziej na sitach ludzkich niz na sitach Boskich. Wielokrotnie o wyborze meza
czy zony nie decydowata wzajemna mito$¢ miedzy narzeczonymi, lecz ekono-
miczny czy polityczny rachunek?. Nie chcemy przez to powiedzieé, iz wszyst-
kie malzenstwa laczyty sie z tych powodéw. W wielu rodzinach istnialty prze-
ciez sytuacje, ktére wyraznie i w sposob zamierzony faworyzowaty pozniejsza
trwalo$¢ malzenstwa i rodziny.

Z przyjsciem Pana Jezusa, powyzszy stan pod wieloma wzgledami zaczyna
si¢ zmienia¢. Chrystus byl bowiem $wiadomy, Ze instytucja malzenstwa, ktora
Bog powotat na poczatku stworzenia, zatracita otrzymane pierwotnie od Stwor-
czy przymioty jednosci i mitosci. Chrystus wiedziat doskonale, ze maltzenstwo i
rodzina sg wielkim, wyznaczonym przez Boga zadaniem, ze sa one powolaniem
do tajemnicy jednosci i mitosci, ktora nabiera wymiaru religijnego. Tak wielkie
wartosci trudno jest realizowaé, jedynie opierajac si¢ na sitach ludzkich. Po-
twierdza to nie tylko sama teoria, lecz takze nasze wtasne doswiadczenie zycio-
we. Kiedy czlowiek przestaje ,,stanowi¢ jedno” ze swoim Stworca, Bog przestaje
mu udziela¢ swego blogostawienstwa. Bez tej nadprzyrodzonej pomocy, czto-
wiek traci tak potrzebne do matzenskiej jednosci i mito$ci Boskie sity. Dlatego
wydaje si¢, ze Synod Plenarny celowo podkresla wage tajemnicy jednos$ci i mi-
losci malzenstwa. Pragnie zwrdci¢ uwage wszystkich wierzacych na negatywne
skutki matzenstw i rodzin, ktoére tych przymiotéw i mitosci nie maja albo je
wprost ignoruja.

Jako pilni obserwatorzy zycia naszych rodzicow i naszych rodzin zauwaz-
my, ze dzisiaj podobnie jak kiedy$ w historii, Chrystus ponownie pierwszy wy-
chodzi naprzeciw chrzescijanskim matzonkom i rodzinom. R6znymi sposobami
wptywa na zmiang ich mentalno$ci, by odbudowa¢ duchowa jedno$¢ matzenstwa
i rodziny. Dokonuje si¢ to przede wszystkim poprzez Stowo Boze, w ktorym sam
Jezus wskazuje na elementy jednos$ci i mitosci budujace malzenstwo i rodzing*.
Chociaz kazdy cztowiek sam tego doswiadcza, Chrystus nie przestaje przypomi-
na¢ wszystkim, jak krucho$¢ ludzkich zobowigzan, nie popartych autorytetem i
btogostawienstwem Boga, burzy prawdziwa jedno$¢ i niszczy nierozerwalnosc, a
przez to podwaza stabilno$¢ matzenstwa i rodziny.

Mozna powiedzie¢ wiec, ze Synod Plenarny, odwolujac si¢ do tajemnicy
jednosci 1 mito$ci, chce nam uswiadomic, jak Chrystus nadal przygotowuje od-
powiedni grunt do podjecia odnowy instytucji matzenskiej i wtasciwego odczy-
tania wielkiej godnosci sakramentu matzenstwa. Co wiegcej, Chrystus zaprasza
nas wierzacych, do budowania tej sakramentalnej jedno$ci, r6znej od wyracho-
wan ludzkich, a wkomponowanej w odwieczny madrosciowy plan Boga, w
»ekonomi¢ zbawienia”. Odzwierciedla ona bowiem ,,oblubieniczg mito$¢ Chry-

3 Wiele razy przy zawieraniu matzenstwa chodzito o zwyczajne ,,wytargowanie” mtodej osoby,
zdolnej do pracy, wynegocjowanie dobrego posagu, itd.

4Por. A. Durak, Celebrowaé Stowo Boze w rodzinie, [w:] Nauki o rodzinie, pr. zbior.,
Szczecin 1995, s. 75-81.
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stusa” do swego Kosciota®. Jak ta mitos¢ do Kosciota jest rozna od mitosci ludz-
kiej 1 jak wielka, ukazuje nam $w. Pawel we wspomnianym Liscie do Efezjan:
,Zyjcie w mitosci, jak i Chrystus umitowat nas i wydal siebie samego za nas
jako dar i ofiare” (5, 2). Milo$¢ Chrystusa wiec, wyraza si¢ w dawaniu siebie dla
dobra Kosciota. Podobnie mito$¢ matzonkéw, bedzie dawaniem siebie dla siebie,
a tym samym dla Kos$ciota. Bég znowu uczy nas poprzez Syna wlasnie takiej
glebokiej mitosci. Takie rozumowanie zgodne jest z duchem Vaticanum II. W
Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspolczesnym czytamy bo-
wiem: ,,Jak bowiem niegdy$ Bog wyszedl naprzeciw swojemu ludowi z przymie-
rzem mitosci 1 wiernosci, tak teraz Zbawca ludzi i Oblubieniec Kosciota wycho-
dzi naprzeciw chrze$cijanskim matzonkom przez sakrament matzenstwa. I pozo-
staje z nimi nadal po to, aby tak jak On umitowal Ko$cidt i wydat zen siebie
samego, rowniez malzonkowie, przez obopolne oddanie si¢ sobie, mitowali sig¢
wzajemnie w trwatej wiernosci” (n. 49).

Warto zauwazy¢, ze Pan Jezus nie ustanowit zadnego specjalnego znaku dla
matzenstwa, (np. na wzor ustanowienia Eucharystii) ani nawet samej liturgii
sakramentu, do publicznego ukazania jego sakramentalnosci. Jesli méwimy, ze
Chrystus ustanowit sakrament matzenstwa, to jedynie w tym sensie, ze malzen-
stwo jako sakrament ma swoje zrodto w Chrystusie. W nim bowiem otrzymuje
swoje pelne uzasadnienie. Dzigki Chrystusowi ma nowy rzeczywisty wymiar i
sakramentalng taske. Oczywiscie, gdy chodzi o sama zewnetrzng form¢ zawiera-
nia sakramentu, czyli o liturgiczne obrzedy, zostaly one okreslone przez Ko-
$ciofs.

Wspomniana wyzej Konstytucja mowi tez, ze ,,prawdziwa mitos¢ matzenska
wlgcza sie w mitos¢ Boza i kierowana jest oraz doznaje wzbogacenia przez od-
kupiencza mito$¢ Chrystusa i zbawcza dziatalno$§¢ KoS$ciota, aby skutecznie
prowadzi¢ matzonkéw do Boga oraz wspiera¢ ich i otuchy im dodawaé we
wzniostym zadaniu ojca i matki. Dlatego osobny sakrament umacnia i jakby
konsekruje matzonkéw chrzescijanskich do obowigzkow i godno$ci ich stanu.
Wypehniajac moca tego sakramentu swoje zadania matzenskie i rodzinne, prze-
niknigci duchem Chrystusa, ktory przepaja cale ich zycie wiara, nadzieja i mito-
$cig, zblizaja si¢ malzonkowie coraz bardziej do osiggnigcia wtasnej doskonato-
$ci i obopolnego uswigcenia, a tym samym do wspolnego uwielbienia Boga™”’.

Podsumowujac to, co powiedzieliSmy, stwierdzamy, ze tajemnica sakramen-
talnej jednos$ci malzenskiej, wyrazaé si¢ bedzie przede wszystkim w matzenskim

5Por. Jan Pawel Il, List do rodzin, Rzym 1994, s. 74-82; por. takze E. Sztafrowski,
Chrzescijanskie matzenstwo, Warszawa 1985, s. 276-281.

6 Dlatego Ojcowie Ko$ciota mowig, ze w Chrystusie przychodzi sie od sacramentu naturae do
sacramentum foederis i nastgpnie do rzeczywisto$ci sacramentum christianum, por. Leone XIII,
Arcanum Divinae Sapientiae; DS 3142; Pius XIl, Casti connubii; DS 2700. Zob. takze: Obrzedy
sakramentu maizenstwa. Dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, Katowice 1986.

7 Por. KDK n. 49.
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przymierzu, w obop6lnym oddawaniu si¢ sobie i innym, w trwatej wiernos$ci
matzenskiej, we wspolnym zrodzeniu dzieci i wypeltnianiu zadan rodzicielskich,
W zyciu na co dzien wiarg, nadziejg i mitoscia, we wspolnym uswigcaniu si¢ i
dazeniu do doskonato$ci. Majac to wszystko na uwadze, trzeba pomaga¢ mal-
zonkom, by nie tylko chcieli, ale umieli wspotpracowa¢ z Bogiem i by nie byli
obojetni na jego nieustanne, Boskie inicjatywy?®.

2. MALZENSTWO ZNAKIEM ,,PLODNEJ MILOSCI”

Teksty robocze II Polskiego Synodu Plenarnego przypominaja nam, ze
chrzescijanscy matzonkowie przez sakrament malzenstwa stajg si¢ nie tylko
»znakiem tajemnicy jednosci”, ale rowniez znakiem ,,ptodnej mitosci laczacej
Chrystusa z Kosciotem™®. Oni majg przywilej uczestniczenia w tej tajemnicy.
Nie zapominajmy tego, co styszeliSmy przed chwila, a mianowicie, ze zworni-
kiem tej malzenskiej mitosci jest sam Chrystus. On jest statym punktem odnie-
sienia dla matzonkow, w ich oblubienczej mitoscil®. Przyktad tej prawdziwej
mitos$ci aktualizuje Jan Pawet Il w Liscie do rodzin, w ktorym nawigzuje do Listu
do Efezjan §w. Pawla (5, 21 nn.), czytamy w nim: ,,Dlatego opusci cztowiek ojca
i matke, a polaczy si¢ z zong swoja, i beda dwoje jednym ciatem. Tajemnica to
jest wielka, a ja mowi¢: w odniesieniu do Chrystusa i do Ko$ciota” (5, 31-32).
Trzeba nieustannie uczy¢ si¢ wchodzi¢ w tajemnice tej wielkiej mitosci i trzeba
uczy¢ si¢ odczytywaé bogate tresci tego wszystkiego, czym Bdg napelnia serce
mezczyzny 1 kobiety, czyli milujagcego meza-oblubienca i kochajacej go zony-
oblubienicy. Trzeba, moze zwlaszcza w naszych czasach, umie¢ budowac sig
widokiem, ciagle poszukujacych si¢ z tesknota wiernych sobie matzonkow.
Trzeba nieustannie uczy¢ si¢ z radoscia poznawaé, jak podkreslana przez teksty
robocze Synodu Polskiego ,,ptodna mito$¢” matzonkéw, ,,mniejsza dzi$, niz ta
jutrzejsza, a o wiele wigksza niz ta wczorajsza, wiedzie ich ku zjednoczeniul.
W imig¢ tej wlasnie mitosci, chrzescijanscy malzonkowie bedg musieli zrezy-
gnowac¢ z wielu, nawet wspanialych i godziwych rzeczy, i beda musieli opuscic
wszystko, zeby by¢ razem. Jest to przyktad relacji, jaka zachodzi migdzy Bogiem
a cztowiekiem. Podobnie bowiem, jak oblubieniec tgskni za oblubienicg, tak o
wiele bardziej cztowiek teskni za Bogiem. Tesknota w tym przypadku jest czyms

8 Szerzej na ten temat por. A. Durak, Tajemnica wielka — sakrament, [w:] Pukam do drzwi...,
S. 113-123; Zob. takze D. Borobio, Matrimonio, [w:] La celebrazione nella Chiesa. | sacramen-
ti, pr. zbior., t. 2, Torino 1994, s 589-594, zwlaszcza pkt d, gdzie autor mowi o ciagtej jednosci
matzenstwa i wiernosci w nadziei.

9 Por. 11 Polski Synod Plenarny..., s. 75, p. 19.

10 por, Jan Pawetl Il, List do rodzin..., s. 77.

11 por. Insegnamenti di Giovanni Paolo I, Libreria Editrice Vaticana 1979, s. 52 (;yczenia
Ojca Ewiétego dla nowo/eficow).
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bardzo pozytywnym i konstruktywnym. Sprawia ona, ze Bog dzieki niej jest
niemal stale obecny w zyciu czlowieka. Tym bardziej, ze tej wielkiej mitosci, nie
jest w stanie unicestwi¢ nawet grzech, jesli mamy intencje, jak najpredzej po-
wroéci¢ do Boga, przez sakrament pojednanial?.

W potegowaniu tej oblubienczej mitosci zauwazamy pewna prawidtowosce.
Mito$¢ malzonkéw kazdego dnia jest nie tylko interesujacym wydarzeniem, ale
wymagajacym zadaniem. Przeciez oboje siebie wobec Boga i Kosciota zaakcep-
towali, i to bez stawiania zadnych warunkoéw. Stad zadne z nich nie powinno
mie¢ watpliwosci, ze maz musi kocha¢ swoja zong jak swoje ciato, poniewaz kto
kocha zong, ten kocha takze samego siebie, a nikt nie nienawidzi swojego ciala,
ale o nie dba i je karmi. Ale i odwrotnie, to samo odnosi si¢ do zony w stosunku
do meza. Wszystko za$, dokonuje si¢ na wzoér Chrystusa, ktory wiasnie taka
»ptodna mitoscig” obdarza swoj Kosciol. Milos¢ ta jakby zostata wpisana w
nasza ludzka nature i jest czeécia nas. Ciagle na nowo malzonkéw fascynuje i do
siebie nawzajem przycigga. Interesujace, ze w odpowiednim czasie, przestaje
ona by¢ juz tylko odbiciem mitosci, ale wlaczona w zbawcza tajemnice Chrystu-
sa, rzeczywiscie w niej tkwils.

PowiedzieliSmy wyzej, ze mito$¢ matzonkéw jest zywym i dynamicznym
obrazem zwigzku Chrystusa z Kosciolem. Ma to swoje konkretne znaczenie.
Maz i zona wyrazaja bowiem wzajemnie mito§¢ Chrystusa do tej czgsci Koscio-
fa, ktorg jest jedno lub drugie z matzonkow. Stad réwniez ich osobiste odniesie-
nie wyraza mito$¢ Kosciota do Chrystusa obecnego we wspotmatzonku. Na ile
wiec, kazde z malzonkéw jest wyborng czescia Kosciota, na tyle Kosciol otrzy-
muje w nim dar oblubieficzej mitosci Chrystusa, uobecniany w ptodnej, bo owo-
cujacej mitoscil®. Thumaczy to w pewnym sensie, dlaczego kazdy przejaw zycia
matzenskiego, nabiera wymiaru zbawczego i dlaczego odnosi si¢ do oblubien-
czej osobowej mitosci matzonkoéw oraz do ich zjednoczenia cielesnego czy za-
dan rodzicielskich®®. Nalezy tu podkresli¢, ze zrodzenie i wychowanie potom-
stwa jest caly czas zasadniczym celem matzenstwa. Dzieci s3 owocem matzen-
skiej mitosci. Prawdziwa milo$¢ malzenska nie zamyka si¢ w sobie, ale jest
otwarta na przyj¢cie potomstwa, jako daru Bozego. Jest to logiczna konsekwen-
cja migdzyosobowych relacji migdzy malzonkami. Dobrze, gdy maja oni §wia-
domosé¢, ze powolujac nowe zycie, uczestnicza w stworczym dziele Boga. Sami

12 por, C. M. Martini, Sakramenty. (Katechezy radiowe), Krakow 1994, s. 43-52, gdzie
autor omawia sakrament pojednania z jego warunkami.

13 por. G. Martelet, Mitos¢ ludzka i mitosé Boza, AK, 1981, 73, s. 374-379.

14 Wystarczy tu pordwnac niektore teksty Obrzedéw sakramentu malzenstwa, nr 1; 21; 26; 45;
46; 51 i inne. Ro/norakie aspekty tej mi*oceci, zob. A. M. Triacca, Linee teologico-liturgiche in
vista di una rinnowata celebrazione del Matrimonio, RL, 1992, 5, s. 599-643. Por. takze Kate-
chizm Kosciota katolickiego, nr 1638-1654.

15 por. Katechizm..., nr 1652-1654.
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stajg sie¢ w ten sposob tworcami nowego zycia ludzkiego, daja swojemu dziecku
wspanialg szanse kontynuacji odwiecznych planéw Stworcy w tym wzgledzie.

Nie trudno zauwazy¢, ze matzenstwo jawi nam si¢ jako prawdziwy dar Bo-
zy. Wprawdzie jest ono darem osobistym, ale poniewaz jest ,,sakramentem spo-
tecznym’®, jest darem dla catej spolecznosci Kosciota, a w szerszym wymiarze
dla calego $wiata. Malzonkowie chrzedcijanscy nie tworza bowiem ,,samotnej
wyspy”. Uobecniajagc Chrystusa na ziemi, zyja dla innych. Sa oni rzeczywistym
przedtuzeniem Chrystusowe;j ,,plodnej mitosci”, przejawiajacej si¢ w najrozmait-
szych dzietach i formach, odpowiadajacych charakterowi matzenskiego i rodzin-
nego powolania. W celu zrozumienia tej wielkiej tajemnicy, trzeba stale coraz
glebiej docieraé, do konstytutywnych elementéw matzenskiego i rodzicielskiego
powotania. Jan Pawet I, w Liscie do rodzin nazywa je po imieniu: powolaniem
do mitosci, powotaniem do rodziny i powotaniem do $wietoscil’. To ostatnie, jak
wiemy, jest powotaniem wspolnym, skierowanym do wszystkich ludzi.

ZAKONCZENIE

Teksty robocze Il Polskiego Synodu Plenarnego, zwigzle traktuja o celebra-
cji sakramentu malzenstwa, budowanego na Bogu i nowym Przymierzu. Nawia-
zuja do sakramentu malzenstwa jako do znaku tajemnicy jednosci i ptodnej mi-
losci, taczacej Chrystusa z Kosciotem. Bez watpienia tajemnica tych znakow jest
tu rzeczywisto$cig wyjatkowo bogata.

W niniejszym referacie probowaliSmy zastanowi¢ sig, jak te teologiczne tre-
sci celebratywne nalezy rozumieé. W sakramencie matzenstwa, chodzi bowiem
nie tylko o to, co chrzescijanscy matzonkowie przezywaja w dniu za$lubin w
Kosciele, ale wtasnie o dynamiczne i odpowiednie urzeczywistnianie tych boga-
tych tresci w zyciu. Paschalny za$ charakter sakramentu matzenstwa, powinien
wszystkich uczestnikéw tego misterium, do takiej postawy nieustannie uzdal-
niac18,

16 por. Polski Synod Plenarny..., s. 75, pkt 19.

17 Por. Jan Pawel II, List do rodzin, s. 74-82. Zob. takge C. Micci, 1l sigillo dell’ amore,
Torino 1986, s. 70-106.

1818 Odnosnie do poruszanej wyzej problematyki, por. D. Borobio, dz. cyt., t. 2, s. 551-659;
a takze klasyczne juz dzisiaj opracowania: A. M. Triacca, La ,,celebrazione” del matrimonio:
Aspetti teologico-liturgici. Contributo alla spiritualita sacramentaria e alla pastorale liturgika,
[w:] Realta e valori del Sacramento del Matrimonio, pr. zbior., Roma 1976, s. 103-150;
P. Barberi, La celebrazione del matrimonio cristiano. Il tema negli ultimi decenni della
theologia cattolica, Roma 1982, s. 16-19. Dla uzupetnienia tej problematyki, zob. referat T. Sty -
czewskiego, Sakrament matzenistwa w Nowym Katechizmie Rzymskim, [w:] Misterium liturgii
w Katechizmie Kosciota katolickiego, ,,Sympozja”, Opole 1995, 8, s. 135-162.
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Riassunto

Prof. A. Durak, docente di liturgia a Varsavia ed a L'd, studia qui il tema: ,,Il sacramento del
matrimonio come il segno del Mistero di unita e d’amore”. Questo tema lo hanno suggerito i documenti
preparatori per il 1l Plenario Sinodo Polacco. La prima parte dello studio si occupa del matrimonio come
segno del Mistero di unitd. Appoggiandosi sulla prima parte dello studio, spiega poi, come é possibile
scoprire il matrimonio in quanto segno del fecondo amore. Cosi, 1’Autore ha sottolineato la realta e valori
del sacramento, e presentando i diversi aspetti teologico liturgici della celebrazione del matrimonio
cristiano, ha dato il suo contributo alla spiritualita e alla pastorale liturgica del matrimonio.
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WOKOL ZJAWISKA WSTYDU I WSTYDLIWOSCI

UWAGI WSTEPNE

Wspolczesny $wiat jest naznaczony specyficznym kryzysem moralnym, kto-
ry wyplywa z niezrozumienia prawdziwego sensu prawa naturalnego. Sens pra-
wa naturalnego odnosi si¢ do pierwotnej natury cztowieka — natury osoby ludz-
kiej. Osoba jawi si¢ jako jedno$¢ duchowo-cielesna ze wszystkimi sktonnoscia-
mi i wlasciwosciami niezbednymi w dgzeniu do swego celu. W prawie natural-
nym wyrazone i wskazane sg cele, uprawnienia i obowiazki, jakie wynikajg z
duchowo-cielesnej natury osoby ludzkiej. Naturalne prawo moralne winno by¢
pojmowane jako rozumny porzadek, wedlug ktorego Stworca powotuje cztowie-
ka do kierowania i regulowania swoim zyciem i dziataniem, a szczegdlnie do
uzywania i dysponowania swoim ciatem. Jedynie przez odniesienie do tego,
czym jest osoba ludzka, jak wielka godno$¢ ona ma w swej integralnej, cielesno-
duchowej jednos$ci, mozna odczytaé szczegdlny sens ciata ludzkiego i ludzkiego
czynu. Sklonnosci naturalne zawarte w naturze osoby nabywajg znaczenia mo-
ralnego jedynie wtedy, gdy odnosza si¢ do ludzkiej osoby i jej prawdziwego
urzeczywistnienia, ktore dokona¢ si¢ moze jedynie w granicach wytyczonych
przez nature ludzka®.

Ujete w prawie naturalnym powszechne i niezmienne zasady moralne wyra-
zajace godnos$¢ osoby, jej prawa i obowigzki w spelnieniu siebie i dgzeniu do
swojego celu, sg w dzisiejszym $wiecie na rdézne sposoby, z réznym nasileniem
podwazane, sptycane, ograniczane czy wrgcz niszczone. Objawia si¢ to w zaniku
szacunku do cztowieka jako osoby, poczucia wartosci ponad uzytkowej osoby.
Zatracenie wrazliwosci na warto$¢ osoby zaznacza si¢ wzgledem drugiej osoby,
jak réowniez wzgledem siebie jako osoby. Wyplywajace z tego faktu zdarzenia
czesto budza bol duszy. Czesto cztowiek kojarzy ten bol wewnetrzny swojego
jestestwa ze zlem, jakie objawilo si¢ w czynie, w przezyciu, w odniesieniu
wzgledem kogo$ lub czegos, jednoczesnie cztowieka nie niepokoi fakt, ze owo
zto pomniejsza go jako osobe. Jawi si¢ zatem konieczno$¢ wyrabiania i wyczu-

Lpor.Jan Pawel Il, Encyklika ,, Veritatis splendor”, nr 50.



40 WOKOL ZJAWISKA WSTYDU I WSTYDLIWOSCI

lania w cztowieku poczucia godnosci osoby. Chodzi raczej o uwrazliwianie bar-
dziej ze wzglgdu na warto$¢ osoby niz ze wzgledu na warto$¢ czynu popetnione-
g0 przez osobe.

Sprzymierzencem w tym wysitku ksztaltowania postawy zgodnej z prawem
naturalnym, a przez to rowniez i z godnos$cig osoby, jest zjawisko wstydu. Wstyd
jawi sie powszechnie w cztowieku, zawsze wtedy, gdy zostaje w jaki$§ sposob
dotknieta godnos¢ cztowieka jako osoby. Fenomen ten, postrzegany jako uczu-
cie, doznanie, przezycie, odruch czy reakcja o zabarwieniu negatywnym (przy-
krosci, bolu), wystepuje wowcezas, gdy w §wiadomosci osoby moze zostaé, badz
zostata naruszona godno$¢ osoby lub granica nietykalna intymnosci jej wnetrza.
Znaczacg rolg moze odegra¢ wstyd jako odruch jednostkowy i jako stata zdol-
nos¢, sprawno$é, odpowiednio ukierunkowany i kontrolowany wtadzami rozumu
i woli w nietatwym procesie ksztaltowania postawy mitosci. Problem nabiera
wickszej wagi i wigckszego znaczenia szczegélnie we wspolczesnym $wiecie,
lansujacym czesto wizje czlowieka odartego z sacrum, obnazonego z intymnosci
i ponizonego, ktory w konsekwencji staje si¢ przedmiotem uzycia i profanacji.

Wstyd i wstydliwo$¢ ma swoje miejsce w tworzeniu klimatu sprzyjajacego
czystej mitoéci, o jaki nawotywat Pawet VI2. W tak fundamentalnym zagad-
nieniu, jakim jest mito$¢ dla chrze$cijanina, nie moglo zabrakna¢ réwniez glosu
Jana Pawtla IL

Powszechno$¢ tego fenomenu sktania do sprecyzowania pojec¢ bliskoznacz-
nych towarzyszacych, jak rOwniez samego pojecia wstydu oraz wyostrzenia gra-
nic i réznic miedzy nimi. Pomocne sag w tym rézne dyscypliny naukowe. Nieo-
dzowne jest rowniez pochylenie si¢ nad tekstem Pisma Swictego kreslacego po-
czatek ludzkos$ci, aby lepiej dostrzec i zrozumie¢ mechanizmy dziatania; przy-
czyny, przejawy i skutki, jakie ze sobag niesie zjawisko wstydu. Ukaze nam si¢
problem relatywnosci, a co za tym idzie i immanentnoéci wstydu. Scisle osobo-
wy charakter wstydu pozwoli odkry¢ wzajemnie przenikajace si¢ ptaszczyzny
gleboko tkwiace w delikatnych poktadach natury ludzkiej, na ktorych wstyd zna-
czaco kresli swoja rolg. Towarzyszace wstydowi i wstydliwosci motywy wpro-
wadza w cala game wstydzenia si¢. Krotki opis objawow, przejawiania si¢ wsty-
du na zewnatrz, jak i wewnatrz czlowieka naswietli charakter, intensywno$¢ oraz
zalezno$ci, jakie nimi kieruja. Cztowiek jako rzeczywisto$¢ cielesno-duchowa
jest poddany nieustannym napigciom, jakie ptyna z tego faktu. Nie sposob nie
otrze¢ si¢ o ten problem, nie dotkna¢ poczucia wiasnej wartosci godnosci ludz-
kiej, rozwazajac przyczyny, zrodla wystepowania zjawiska wstydu. Kazdy z tych
konstytutywnych elementow czlowieczenstwa znaczaco odciska swoje pietno,
przyczyniajac si¢ do zaistnienia zjawiska wstydu i wstydliwosci.

2por.Pawel VI, Encyklika ,, Humanae vitae”, nr 20.
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I. PROBA OPISU ZJAWISKA WSTYDU | WSTYDLIWOSCI

Trudno bytoby znalez¢é w czasie i1 przestrzeni takg spotecznosé¢, kulture, cy-
wilizacje, ktorej zjawisko wstydu bytoby catlkowicie nieznane. Trudno byloby
znalez¢ jezyk, ktoremu obce bylyby pojecia odpowiadajace temu zjawisku. Po-
twierdzaja to osiggnigcia roznych dziedzin nauki. W jaki$ sposob wstyd jest
zwigzany z ludzmi nawet najbardziej prymitywnymis. Zjawiska tego nie dostrze-
gamy nawet w §ladowej postaci u zwierzat*. Zwierzeta beztrosko eksponujg swe
narzady, czynnos$ci i funkcje fizjologiczne. Nie sg w tym bezwstydne, lecz natu-
ralne — zgodne ze swoja natura®. Mowiac o wstydzie u zwierzat, przypisujemy im
raczej nasze ludzkie przezycia. Cztowiek jednak ma swiadomo$¢, ze jego natura
jest inna, odmienna, ze nalezy do niej rOwniez co§ pozazwierzgcego, cos co wy-
rasta ponad $wiat zwierzgcy. Ten wlasnie czynnik ponadzwierzecy, ponadnatu-
ralny cztowiek stara si¢ eksponowac. W swoim zachowaniu, obyczajach zakrywa
wstydliwe czesci swej postaci, ktore w ksztattach i funkcjach upodabniaja go do
zwierzat, spychajac to wszystko jak gdyby w cien. Gdzie$ gltgboko w cztowieku
odzywa si¢ nieche¢ do tego podobienstwa, wstydzi si¢ go®. Wynika z tego, ze
wstyd zaktada czynnik nizszy, ktory zawstydza i czynnik wyzszy, ktéry wstyd
odczuwa. Zatem u podstawy wstydu jest rozpieto$¢ miedzy nizszym a wyzszym
ja, miedzy tym, co jest we mnie osobowe, a co zwierzgce’. Cztowiek jako osoba
wstydzaca si¢ uczestnictwa w zasadniczych procesach przyrody, dowodzi swej
odrebnosci, osobnosci od tego Swiata. Wstydzi sie tego, czym nie jesté. Im bar-
dziej uswiadamia sobie te odrebno$¢, im bardziej sktania sie ku temu co ponad-
zwierzece, im bardziej sigga w kraing ducha, tym silniej odczuwa wstyd tego, co
ma wspolne ze §wiatem przyrody, a szczegolnie ze §wiatem zwierzecym®.

W $wiecie tym mamy do czynienia raczej tylko z pewnymi formami leku
anizeli ze wstydem?0, Wstyd rézni sie zasadniczo od leku. Lek jest uczuciem
negatywnym, wywotanym przez jakie§ zto, ktore musi by¢ wpierw dostrzezone,
wyobrazone lub uswiadomione i musi stanowi¢ zagrozenie dla podmiotu, ktory
przeczuwa lgk. Lek czesto towarzyszy i taczy si¢ ze wstydem. Zewngtrznie bio-
rac, lezy blisko niego, jest czyms posrednim, ubocznym. Czlowiek, wstydzac sie,

3 Por. F. Sawicki, Fenomenologia wstydliwosci, Wroctaw 1986, s. 21; por. takze M. Mead,
Trzy studia, t. 1, s. 117; t. 2, s. 356; t. 3 5. 186.

4 Por. J. Pryszmont, Zagadnienia wstydu w etyce . Sofowiowa, ,,Studia Theoligica Var-
saviensa”, 6, 1968, nr 1, s. 246.

SPor. K. Wisniewska-Roszkowska, Problemy wspélczesnego erotyzmu, Warszawa
1986, s. 139.

6por. K. Wisniewska-Roszkowska, Eros zablgkany, Warszawa 1986, s. 90.

"Por. F. Sawicki, dz. cyt., s. 12,

8Por.J.P ryszmont, art. cyt., s. 247-248.

9Por. K. Wisniewska-Roszkowska, Problemy..., s. 140.

10 por, J. Pryszmont, art. cyt., s. 246-247.
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odczuwa rowniez lgk przed tym, co winno by¢ zakryte, co nie powinno by¢
ujawnione. Czlowiek, lekajac si¢, odczuwa wstyd tego, co mu przypomina, ob-
jawia element wspolny ze §wiatem przyrody. Istota wstydu siega daleko poza
lek. Charakterystyczna dla wstydu potrzeba ukrycia, rodzi si¢ w cztowieku dzieki
temu, ze znajduje w nim jakby teren podatny do ukrywania pewnych tresci czy
wartosci lub uciekania si¢ z nimi do wewnatrz. Dla wstydu konieczne jest zycie
wewnetrzne cztowieka, czego nie mozemy stwierdzi¢, odnoszac si¢ do reakcji
lekowej. Lek nie wykazuje potrzeby tej wewnetrznosci, nie jest mu potrzebne
wnetrze, ale moze zataja¢ si¢ w psychicel,

Podobnym zjawiskiem do wstydu jest poczucie winy. Zaliczane podobnie jak
wstyd, do napie¢ lub odczu¢ ma charakter negatywny o zabarwieniu lekowym. Po-
czucie winy, jednak w przeciwienstwie do leku, domaga si¢ uwewnetrznienia pod-
miotu przezywajacego, podobnie jak to dzieje si¢ ze wstydem. Odczuwanie winy lezy
blisko odczuwania wstydu, czesto towarzyszy, a nawet jest utozsamiane ze wsty-
dem?2. Jeden i ten sam czyn lub zaniechanie czynu, ktory bedzie wykroczeniem wo-
bec pewnych standardow, moze sta¢ si¢ zrodtem rownoczesnie odczucia winy i
wstydu®3. Jednak akcenty sa roztozone inaczej. W przypadku wstydu powodem jest
swiadomo$¢, czym sie jest. Natomiast poczucie winy wyrasta z tego, czego si¢ doko-
nalo lub zaniechalo czynu pozadanego. Poczucie winy skupia si¢ na czynie lub na
jego zaniechaniu, wstyd natomiast skupia si¢ na osobie, ktéra dokonuje samooceny,
autowartosciowania’4. W obu przypadkach wystepuje pewna powinnos¢. We wsty-
dzie pojawia si¢ ona od wewnatrz, owe ,,powinienem”, w odczuwaniu winy od ze-
wnatrz, z zasad ustalonych przez innych. Mozna zatem stwierdzi¢, ze wina jest obiek-
tywna, a wstyd subiektywny?®. Zostaje dotkniety tu rowniez problem woli. Poczucie
winy wynika z aktu woli i jest proporcjonalne do ci¢zaru gatunkowego popetnionego
czynu lub jego zaniechania. Wstyd przeciwnie, moze powsta¢ rowniez z dziatania
mimo woli i zwykle spotggowany jest blahoScig bodzca wywotujacego®®. Zadoscéu-
czynienie, jakiekolwiek konieczne, nie wystarcza w u$mierzeniu wstydu, z jakim
czgsto spotykamy si¢ w poczuciu winy?. Poczucie winy czesto powstaje na skutek
spostrzezenia niezgodnosci czyndw, mysli, nawet z wymaganiami, jakie stawia nam
sumienie i od jego uksztaltowania zalezy odczuwanie winy za popemione zlo. We
wstydzie spostrzegamy niezgodno$¢ z naszym wyobrazeniem idealnym ,ja”8. We

11 por. K. Wojtyta, Milosé i odpowiedzialnosé, s. 157.

128, Harwas-Napierata, J. Trempata, Wina i wstyd w starszym wieku szkolnym,
,,Przeglad Psychologiczny”, 1991, nr 2, s. 312.

13E. Kurtz, Wstyd i poczucie winy, Warszawa 1988, s. 10-11.

14B. a Red, T. Bochwic, Wstyd, Polskie Towarzystwo Psychologiczne, Studium Pomocy
Psychologicznej, Warszawa 1986, s. 12.

15E. Kurtz, dz. cyt., s. 35.

16 por, tamze, s. 23.

17B.a.Red, dz. cyt., s. 11.

188 Harwas-Napierata, J. Trempata, dz cyt., s. 314.
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wstydzie 1 w poczuciu winy musi dokona¢ si¢ pewne spostrzezenie, pOrownanie,
warto$ciowanie i ocena. Jednak w poczuciu winy mozemy sami tego dokona¢ w su-
mieniu, nie potrzebujemy dlatego kogo$ drugiego, nie potrzeba do tego widowni. We
wstydzie taka widownia jest wymagana chocby w wyobrazeniu'®.

Fakt, ze jesteSmy ogladani badZz wyszto na jaw co$, co winno by¢ ukryte przed
innymi, jest wtdrne wobec poczucia wstydu?. Wstyd pojawia si¢ wczesniej niz uczu-
cie bycia ogladanym, zanim w ogole zauwazy si¢ kogos ogladajacego?® Istota wstydu
nie polega zatem na samym zobaczeniu czy przylapaniu, wtargnigciu na teren nie dla
nas przeznaczony, lecz polega na tym, co robiliSmy w tym momencie, jacy przez to
jestesmy. Jezeli kto$ nas widzi w naszym zawstydzeniu, mamy wtedy do czynienia z
zazenowaniem. Najczesciej niemalze synonimicznie okreslamy zjawiska wstydu i
zazenowania. Bierze si¢ to zapewne stad, ze w dziecinstwie uczymy sie, co znaczy
wstydzi¢ sig, gdy kto§ nas widzi, zostaliémy przylapani na goracym uczynku, gdy
narzucany jest on nam z zewnatrz®? Towarzyszy temu zaklopotanie. Ale nawet u
dziecka istota wstydu nie jest fakt ogladu, lecz to co dziecko w tym czasie robito i jak
zostat ten czyn zakwalifikowany?3,

Przy odr6znianiu od wstydu réznych poje¢ i zjawisk z nim zwigzanych nale-
zy uwzglednié jeszcze jedno, a mianowicie wstret. Wstret jest rOwniez przezy-
ciem negatywnym jak wstyd. Gdy wstydem reagujemy na ponizenie godnosci
osobowej lub chociazby na sytuacje, ktora mogtaby doprowadzi¢ do tego, to
wstret reaguje na cos$, co obraza, godzi we wrazliwo$¢ estetyczng lub moralng?.

Stownik jezyka polskiego okresla wstret jako ,,bardzo silne uczucie niechegci
wobec czego$ lub kogo$; odraza, obrzydzenie”?. Natomiast wstydem nazywa
»przykre, upokarzajace uczucie spowodowane §wiadomoscia niewlasciwego, zte-
go, hanbigcego postgpowania (wlasnego lub czyjegos), niewtasciwych stow, swia-
domoscia wilasnych lub czyich$ brakow bledow itp., zwykle potaczone z lgkiem
przed opinig”2s,

Do lepszego zrozumienia zjawiska wstydu moze rowniez pomdc ujecie ety-
mologiczne tego stowa. Zrodlostowie dotyka zasadniczo dwoch rzeczywistoscei.
W pierwszym przypadku mamy do czynienia z jego przezywaniem, stanem jaki
si¢ doswiadcza. I tak stowo ,,wstyd” wywodzi si¢ od stow wstyda¢ sig, stydnac,
studzi¢, stygnaé, ostudzi¢. W drugim przypadku kieruje nasza uwagg na przy-
czyn¢ zawstydzenia, na miejsce wyjatkowo wstydliwe. ,,Wstydzi¢ si¢” zastapilo

19R. Hilgard, Wprowadzenie do psychologii, s. 763.

20G. a. Red, dz. cyt., s. 7.

2LE. Kurtz, dz. cyt. s. 9.

22 por, tamze, s. 8.

2 G.a. Red, dz. cyt, s. 7.

24 por. S. Witek, Stownik terminologiczny nauk moralnych, t. 30, Lublin 1975, s. 382.
25 por., Stownik jezyka polskiego, t. 3, . 772.

26 por. tamze, s. 773.
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nam dawniejsze ,,sromi¢ si¢” od stowa srom?’. Wstydliwo$¢ to tyle samo, co
dawniej sromiedzliwo$¢, sromota. Sromotny to inaczej wstydliwy, hanbiacy,
gorszacy. Sromic sig¢, to zawstydzac sig, zniewazacé?.

Stanistaw Siek ujmuje wstyd jako postawe uczuciows, specyficzna dla po-
trzeby ponizenia sie, istniejagca obok poczucia winy, rezygnacji, utraty nadziei,
pokory i rozpaczy. Zalicza potrzebe ponizania si¢ do potrzeb psychicznych
cztowieka wyrazajacych tendencje przystosowawcze i podporzadkowania si¢ ze
strony otoczenia?®. W mechanizmie obronnym wstyd jest ujety jako jeden (obok
poczucia winy i leku) z elementéw, przed ktérym dokonuje si¢ owa obrona w
psychice3,

Janusz Reykowski dostrzega we wstydzie reakcje wystepujaca wtedy, gdy
cztowiekowi wydaje sie, ze dokonat czegos, co poniza go, obniza jego warto$¢ w
oczach innych osob. Reakcja wstydu jest konsekwencja ,,przytapania na goracym
uczynku”. Dostrzega tez w cztowieku mozliwos$¢ wstydzenia si¢ samego siebie3L.

Ernest R. Hilgard uwaza, ze wstyd jest reakcja na krytyke ze strony spoleczen-
stwa, innych ludzi. Wstyd traktuje jako potezng sankcj¢ stosowang w ramach $rod-
kéw kontroli spotecznej, ktora wymaga jakiej$s widowni lub przynajmniej wyobra-
zenia sobie jej. Wobec tej widowni cztowiek wstydzi si¢ wySmiewania si¢ z niego,
odrzucenia lub wyobraza sobie wlasne o$mieszenie przed innymis2,

John Dollard i Neal E. Miller zaliczaja wstyd do popgdow spotecznie wyu-
czonych. Obok wstydu popgdami tymi jest m.in. poczucie winy, duma, potrzeba
konformizmu, pragnienie pienigdzy, wladzy czy pozycji spotecznej. Gtownym
sktadnikiem tych popedoéw spotecznych, a zatem i wstydu jest strach32.

Alfred Adler widzi wstyd jako konieczny afekt spotecznosci ludzkiej. Jako
wytwor poczucia wspodlnoty nie da si¢ wylaczy¢ z zycia duchowego czlowieka.
Wstyd w rownej mierze jest uczuciem dzielacym, jak i faczacym. Wystepuje,
gdy zaistnieje ingerencja, wtargnigcie w zycie psychiczne cztowieka i zagraza
poczuciu wilasnej warto$ci, grozi utrata poczucia godnosci ludzkie;j34-

Wilodzimierz Sotowiow wstyd, obok wspdiczucia i szacunku dla starszych,
zalicza do uczu¢ powszechnie znanych. Wstyd zajmuje najwazniejsze miejsce.
Te trzy uczucia sg pierwotnymi danymi moralnymi, poczatkowymi wlasciwo-

$ciami w ktorych przejawia si¢ dobro naturyss-

27 por. A. Briickner, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, S. 635.

28 por. S. Reczek, Podreczny stownik dawnej polszczyzny, s. 570, 890.

29 por. S. Siek, Osobowosé, Warszawa, s. 339.

30 por. S. Si ek, Autopsychoterapia, Warszawa 1985, s. 348.

31por. J. Reykowski, Osobowosé jako centralny system regulacji i integracji czynnosci,
[w:] Psychologia, red. T. Tomaszewski, Warszawa 1982, s. 779.

32por. E.R. Hilgard, dz. cyt., s. 763.

33 por.J.Dollard i N.E. Miller, Osobowos¢ i psychoterapia, \Warszawa 1967, s. 88.

34 Por. A. Adler, Znajomosé czlowieka, £.6dz 1948, s. 260.

35Por. J. Pryszmont, art. cyt. s. 246.
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Zygmunt Freud umieszcza wstyd obok wstretu i ,,mnogosci wyobrazen mo-
ralnych” w impulsy i uczucia wytworzone przez samo zycie do ttumienia i ogra-
niczania libido3s.

Zbigniew Lew-Starowicz poczucie wstydu okresla jako potrzebe zachowa-
nia wlasnej tozsamo$ci, szacunku dla siebie, ochrony integralnosci osoby. Wstyd
stanowi barier¢ ochronng wobec ekspansji innych poza granice wlasnego ,,Ja”,
na teren i w tajemnicg wtasnego ,,Ja”?’.

Ksiadz Franciszek Sawicki, polski fenomenolog, wstyd rozumie jako ,,uczu-
cie przykrosci wskutek odkrycia czegos, co poniza godno$¢ osobistg lub stanowi
nietykalng cze$¢ wilasnego ja, krocej: wskutek przykrego obnazania w dostow-
nym, wzglednie przeno$nym znaczeniu.

Swiety Tomasz z Akwinu powtarza za Janem Damasceniskim, ze wstyd jest
pewng bojaznia przed czym$ brzydkim, czym$ hanbigcym?®. Wstydu jako takiego
nie zalicza w poczet cnét. Cho¢ jest godny pochwaty i stuzy do utrzymywania
pewnej miary, porzadku, to jednak nie jest sprawnoscig wyboru dochodzaca do
glosu poprzez wybor woli, lecz jedynie z popedu namietnosci. Zatem brak czyn-
nika wolitywnego uniemozliwia zaliczenia wstydu do cn6t*.

Uczucie wstydu zatem jeszcze nie $§wiadczy o wartosci danej 0soby, co je-
dynie moze wskazywac na jej impulsywnos$¢. Dopiero na tym podiozu uksztal-
towana cnota ma warto$¢ etyczng. Cnota ta oparta na uczuciu wstydu rézni si¢
tym od niego, ze podlega rozumowi, a istote jej stanowi akt woli. Przez to ma
etyczng 1 moralng warto$¢, jakiej uczucie mie¢ nie moze*!-

Cnota wstydliwosci r6zni si¢ tez od samej wstydliwosci. Wstydliwosé jako
stata zdolnos$¢, gotowos¢ czy sktonnos¢ do wstydzenia si¢ nie jest rowniez cnota,
gdyz 1 jej brakuje czynnika woli i rozumu*?. Sumujac, mozna stwierdzi¢, ze
uczucie wstydu jest reakcja, namigtno$cig, do$wiadczeniem jednostkowym.
Wstydliwos¢ zatem jest usposobieniem, sklonno$cia, stata zdolno$cia, gotowo-
scig do wstydzenia sie. Jezeli wstydliwo$¢ jest kierowana rozumem i podejmo-
wana aktem woli, staje sie cnotg wstydliwosci.

Kierownictwo rozumem moze pochodzi¢ od wewnatrz, jak i z zewnatrz. Jezeli w
drugim przypadku bedziemy mowili o wychowaniu, ksztaltowaniu, to w pierwszym o
samowychowaniu, samoksztattowaniu. Jednak nim cztowiek dojdzie do zdolnosci,
gotowosci samokierowania wstydliwoscia, pomagaja mu wcze$niej inni. Wstyd
ksztattowany jest od matego dziecka, wdrazany szczegolnie przy dokonywaniu tak

36 por. M. Scheler, Istota i formy sympatii, Warszawa 1980, s. 272.

37por. Z. Lew-Starowicz, Seks partnerski, Warszawa 1988, s. 51.

38 F Sawicki, dz. cyt., s. 11.

39 Por. sw. Tomasz z Akwinu, Suma Teologiczna, t. 22, s. 41.

40 por. tamze, s. 42.

41 Por. S. Proszak, Nowoczesna kultura nagosci, AK, 37, 1936, z. 2, s. 143.
42por. A. Dyl us, Wstyd, [w:] Stownik teologiczny, t. 2, Katowice 1989, s. 381.
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zwanych czynnosci fizjologicznych dotyczacych narzadow wydalania, ktore uczy sie
dziecko ukrywaé*3. Wstyd jako reakcja naszego wnetrza, poprzez pewne procesy
wychowawcze moze wzrasta¢ przez wyczulenie lub zanika¢ przez tlumienie albo
przez sam brak wyczulania, uwrazliwiania*.

Forma wstydzenia sie¢, intensywno$¢ oraz przedmiot wstydu w duzej mierze
zaleza od drugiego cztowieka. To, czego si¢ wstydzimy, zalezy od wpojone;j,
przelanej do wnetrza hierarchii warto$ci. Nie zawsze wartosci te sg identyczne.
Roéznig si¢ one od $rodowiska, wychowania, otoczenia®®. Dokonuje si¢ to w
pewnych relacjach miedzyosobowych i mozna okresli¢ taki wstyd jako wstyd
relatywny, wyrobiony uksztaltowany w relacjach migdzyosobowych. Niemata
rolg odgrywa tu obyczaj, religia, klimat, nawyk zbiorowy, przyzwyczajenie.
Wstyd jako dazno$¢ do ukrycia pewnych wartosci, czego$, co ma i powinno
mie¢ u podmiotu i innych warto$ci, jest rozna u poszczeg6lnych osob. W okre-
slaniu tego, co wstydliwe albo niewstydliwe towarzyszy owa relatywnosc.
Oprocz uwarunkowan zewnetrznych, wspomnianych wyzej, istnieja wewnetrzne,
takie jak wigksza lub mniejsza pobudliwos¢ zmystowa, stopien, poziom kultury
moralnej jednostki, a nawet §wiatopogladu*’. W historii dostrzec mozna spore
wahania w ksztaltowaniu si¢ wstydu w zyciu spolecznym w poszczeg6lnych epo-
kach czy okresach historycznych, od podprzerostow az do prawie catkowitego zani-
ku‘8. Wstydliwos¢ ksztattowana procesem wychowawczym w kierunku uwrazliwie-
nia na wartosci ludzkie bedzie subtelnie reagowac juz przy zaistnieniu najmniejszego
zagrozenia tych wartos$ci. Bedzie wprost jakby naturalnym odruchem?®,

Nawet najbardziej uwznio$lona, udoskonalona wychowaniem wstydliwo$¢
opiera si¢ na wrodzonym poczuciu wtasnej godnosci, warto$ci osoby ludzkie;j.
Kazdy, nawet dziecko, ma niejako wpisana, zakodowang §wiadomos¢, tajemnice
rzeczy wielkich, jakich jest udzialem, ma intuicyjng $wiadomo$¢ tego, ze jest
»Kim§”, ze jest wigcej anizeli tylko ciatem. Jest to glebokie odczucie wiasnej
osobowej godnosci, swego cztowieczenstwa®. Potwierdza ten fakt tez psycholo-
gia rozwojowa. Mowi ona o wptywie dwodch elementow, tych wrodzonych i tych
nabytych w procesie wychowania®..

4B por. K. Wisniewska-Roszkowska, Eros..., s. 92.

44 por. H. Luczak, Dorastanie do mitosci, £.6dz 1983, s. 65.

4 por. K. Wisniewska-Roszkowska, Eros..., s. 93.

46 por. K. Wojtyta, Milosé..., s. 158.

47 Por. tamze, s. 167.

48 Por. F. Blachnicki, Pedagogika wstydliwosci w $wietle wartosci osoby ludzkiej, ,,Homo
Dei”, 1969, nr 3, s. 183.

49 por. F. Sawicki, dz. cyt., s. 39.

50 por, W. P ottawska, Wstyd i wstydliwosé jako afirmacja tajemnicy, [w:] Jan Pawet Il
Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich. Chrystus odwotuje si¢ do ,, poczgtku”. O Jana Pawta II teolo-
gii ciata, red. T. Styczen, Lublin 1981, s. 207.

51 por. M. Zebrowska, Psychologia rozwojowa dzieci i mlodziezy, Warszawa 1975, s. 153.
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Nie zawsze byt znany cztowiekowi stan, jaki przezywa dzisiejszy cztowiek.
Stan ukrycia tego, co moze by¢ zagrozone i ochrony, ostonigcia tego, co stanowi
warto$¢, byl obcy czitowiekowi stworzonemu przez Boga. Niepotrzebny byt
wstyd, gdyz nie istnialy zadne sytuacje zagrozenia, zafalszowania, ponizenia,
dysharmonie. Niepotrzebny byl odruch samoobrony: ,,ukrycia si¢”, pomimo ze
byli nadzy i w swej zewnetrzno$ci i wewnetrznosci, nie odczuwali nawzajem
wstydu®2. Dziato si¢ to nie dlatego, ze byli niedojrzali, bezwstydni, nieSwiadomi
mozliwych 1 faktycznych zagrozen czy prymitywni, obojetni w poznawaniu
wszelkiego dobra i zta. Dziato si¢ to dlatego, ze mieli udziat w jakim$ wielkim
stanie szczgsliwosci, trwatego bezpieczenstwa szczerosci i prawdy, sytuacji
wszelkiej harmonii z Bogiem, ze sobg samym, drugim czlowiekiem i z wszelkim
innym stworzeniem. W tym stanie nie przezywali swojej nagosci jak cztowiek
dzisiejszy. Nie byla im dana sytuacja zagrozenia, nie istnialy nawet motywy
grozby i falszu. Byt to stan najnormalniejszy, zwyczajny, w ktorym wszelkie
ludzkie dobro, to wyrazane zewnetrznoscia i to wyrazane wewnetrznoscia mogto
by¢ ujawniane bezpiecznie i chwalebnie®. Czlowiek utracit ten stan przez ze-
rwanie przymierza przyjazni ze Stwoérca, a w nastepstwie ze $wiatem. Przez
grzech cztowiek wszedt w stan dysharmonii, napie¢, zagrozenia, leku. Poznat
swoja ludzka kondycj¢ domagajacg si¢ ostony, ukrycia i ucieczki®*

W tym nowym dla cztowieka stanie, trwajacym do dzi$, nago$¢ w swej we-
wnetrzno$ci 1 zewnetrznos$ci nabrata innego znaczenia. Obcowanie nacechowa-
nie napigciem, destabilizacja, zagrozeniem, domagato si¢ ucieczki i ukrycia. Do-
bro ludzkie w swej glebi i tajemnicy, zostato pozbawione bezpieczenstwa, praw-
dy o sobie i dlatego nie moze by¢ odstanianie i ujawniane. Ukryta w cztowieku
gleboka tre$¢ o nim samym, juz nie nasuwa si¢ $wiadomos$ci wprost, tak przej-
rzyScie, a i reaktywnos¢ ciata zaémiewa glebig, a przez to jak gdyby ja sptyca®.
W tym klimacie zafalszowania, niepeinej prawdy, braku bezpieczenstwa, obawy
przed wykorzystaniem, odrzuceniem, zlekcewazeniem, sponiewieraniem albo
chociazby zinterpretowaniem niezgodnie z prawda, cztowiek odczuwa wstyd i
dazy do ukrycia tego, co stanowi warto$¢ lub dazy do ucieczki z tym, co dla nie-
go najistotniejsze®. Wstyd jawi si¢ jako odpowiedz na grzech, jest jak gdyby
konsekwencja grzechu, jego skutkiem. W tej nowej sytuacji, w ktorej istnieje
nowa tres¢ 1 nowa jako$¢ przezywania siebie, wstyd jest doswiadczeniem nie
tylko pierwotnym, ale i zarazem ,,granicznym”>’.

To przezywanie wstydu taczy si¢ z Igkiem o wlasne ,,Ja” wobec ,,drugiego
Ja”. Wyraza si¢ on rbwnocze$nie na zewnatrz: wobec drugiej osoby 1 wewnatrz:

52 por. Rdz. 2, 25.

53 por. T. Zychewicz, Stare Przymierze. Genesis, Krakow 1976, s. 57.

54 por. tamze, s. 58.

5 por. W. P6ttawska, art. cyt., s. 205.

5 por. T. Zychewicz, dz. cyt., s. 54

5 por.Jan Pawel Il, Mezczyzng i Niewiastg stworzyt ich, Rzym 1986, s. 48.
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w sobie samym®8. Ten naturalny oddzwigk tego, czym osoba jest wobec drugiej
osoby, moze zaistnie¢ jedynie we wnetrzu, ktore jest potrzebne do doswiadcze-
nia wstydu®. Odczuwanie wstydu jest zawsze ,,wobec”. Jest doswiadczeniem
,»wobec” 1 to wobec pewnego ,,Ja” pewnej osoby, ktora to ,,Ja” ma. Odczuwany
wstyd jest doswiadczeniem wobec ,,kogo$” anizeli ,,czegos”. Nie odczuwamy go
wobec przedmiotow martwych czy $wiata roslin i zwierzat. Jest to osobowe
przezycie wobec osoby. Mozemy odczuwaé wstyd wobec Boga, drugiego czto-
wieka i przed soba samym. Mozemy czu¢ wstyd sami z siebie, jak i mozemy by¢
zawstydzeni przez innych. Mozemy si¢ wstydzi¢ za siebie, ale tez i za drugiego
cztowieka. Mozemy odczuwac wstyd za osoby nam bliskie, z ktérymi si¢ jakos
utozsamiamy, za ktore odpowiadamy, ale i tez za dalekie, nieznane, o ile jeste-
$my z nimi w jakim$ odniesieniu®® i 0 ile dotyka si¢ godnos¢ ogdlnoludzkas!.
Doswiadczenie wstydu przezywa osoba tak w wymiarze jednostkowym, jak i
spotecznym, zbiorowym. Odczuwa si¢ wstyd jako ,.JJa” i jako ,,My”. Podobnie
ma si¢ rzecz, gdy jest odczuwany wstyd za inng osobg, za kogos z kim jestesmy
W jakim$ odniesieniu. Wtedy odczucie wstydu jest za konkretng jednostkowa
osobg, jak tez i za wiele 0sob.

Tak w sobie jak i poza soba, wobec kogo$ drugiego; za siebie, czy za kogos
innego, wstyd jako osobowe przezycie wyraza gleboka potrzebe zabezpieczenia,
pelnej akceptacji oraz afirmacji swojego ,,Ja”®2. Wstyd jest pewnego rodzaju
strozem warto$ci osoby, wszystkiego co t¢ warto§¢ stanowi. Mozna by go na-
zwacé ,,instynktem osobowym’63,

Czlowiek ma $wiadomos$¢ tego, ze nie jest tylko tym, w czym lub przez co
si¢ przejawia, ze ogladanie tego nie moze odda¢ w peini kim on naprawde jest,
nie oddaje glebi ukrytej w cztowieku. Przezywanie wstydu rzuca snop przenikli-
wego $wiatta na to, czym i1 kim jestesSmy. Odstania, wyjawia boles$nie aspekty
»Ja” szczegolnie wrazliwe, intymne, osobiste, podatne na zranienie. Niezaleznie
jednak od tego czy beda w tym uczestniczyli inni, zawsze dochodzi do istotnego
ujawniania si¢, odkrycia si¢, zdemaskowania si¢ przed sobg samym®4. Jest to
odkrycie w sobie tych terenéw mojego ,,Ja”, ktore sa wrazliwe, delikatne, skton-

58 por. tamze, s. 49-50.

59 por. K. Wojtyta, Milosé..., s. 159.

60 Odniesienie, o jakim tu mowa, jest odniesieniem miedzyosobowym powstalym w wyniku
emocji. Emocja, jako wzruszenie czy uczucie, wskazuje na jaka$ wartos¢, sama jej nie pozada ani
nawet nie poznaje, a jedynie wskazuje na istnienie wartosci poza soba czy poza podmiotem objg-
tym emocjonalnym przezyciem. Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakow 1985, s. 305.

61 por. F. Sawicki, dz. cyt., s. 11.

62por. Jan Pawel Il, Mezczyzng i Niewiastg..., S. 49-50.

83 Jest to przyrownanie do instynktu samozachowawczego stojacego na strazy jednostkowego
zycia i instynktu zachowania gatunku stojacego na strazy zycia spotecznego. Por. F. Blachnic-
ki, art. cyt., s. 183.

64 Por. E. Kutz, dz. cyt., s. 29.
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ne do zranien, a wyrazajace glebie i warto§¢ osoby. Sg to tereny, na ktorych do-
konuje si¢ cale osobowe zycie, na ktérych osoba si¢ wyraza, urzeczywistnia i
objawia wobec $wiata otaczajacego. Wchodzi w to cala sfera zwigzana z ludzkim
cialem, czynem i przezywaniem, czyli to wszystko przez co osoba spehnia sig¢
jako osoba. Cztowiek wstydzi sig¢, ukrywa swoje cialo, pewne fakty zewnetrzne,
jak réwniez stany czy przezycia wewnetrzne®.

Cztowiek wstydzi si¢ swych stabo$ci, mysli, strachu, niekontrolowanych
wybuchow i gwaltownych przejawow uczué, niestusznego i przesadnego gniewu,
niecheci, swoich i cudzych btedéow i brakow. Czlowiek potrafi wstydzi¢ si¢ sa-
mego przejawu zycia wewnetrznego, tego co sie dzieje w jego wnetrzu, zaleznie
lub niezaleznie od jego woli.

Wstydzi si¢ cztowiek rowniez klamstwa, tchorzostwa, wyrzadzonych krzywd,
takomstwa, stowem tego wszystkiego, co jest urzeczywistnieniem i objawieniem
osoby przez jakikolwiek czyn®é. Osoba spetnia si¢ w czynie i przez czyn.

Cztowiek w dziataniu postuguje si¢ swym ciatem, gdyz ma swe cialo i po-
przez ciato ujawnia si¢ jako osoba, jako ,,Kto$”7. Stosunek do ciala jest jakim$
wyktadnikiem odniesienia do catego cztowieka. Czlowiek ma §wiadomos¢ tego,
ze nie jest tylko ciatem, ze ogladanie samego ciala sptyca, ogranicza jego wy-
miar, nie oddaje pelni tej glebi, jaka jest ukryta w cztowieku. Jednak ciato ludz-
kie objawia cztowieka, ukazuje osobg, okresla ja, jest z nig ,,jedno”®. To obja-
wienie osoby w ciele nie wyczerpuje si¢ i dlatego cztowiek odczuwa wstyd®,
Odczucie to mozna nazwa¢ wstydem fizycznym, somatycznym czy cielesnym, po
prostu wstydem ciata. W ciele wstydzimy si¢ nie tylko tej ograniczonosci, jaka
niesie ze sobg powtoka cielesna, nie tylko tez tego, co jest w ciele wspolne ze
$wiatem zwierzgcym, animalnym, ale réwniez brakéw, bledow, jakich $wiad-
kiem jest nasze ciato. Chodzi tu o zdeformowania, kalectwo, ale tez i przejawy
braku opanowania popedow zwiazanych z cialem.

Na bazie wstydu, jako wrodzonej dyspozycji, wraz z rozbudzeniem wiasnej
odrgbnosci plciowej, spontanicznie rodzi si¢ w cztowieku wstyd, ktéry mozna
nazwa¢ wstydem seksualnym™. W tozsamo$¢ osoby wpisana jest jego plcio-
wo$¢, meskose 1 kobiecos¢, ktora okresla i wyznacza jej definitywne miejsce i
zadanie przed Bogiem i ludzko$cig. Dlatego osoba winna spelnia¢ siebie w po-
czuciu tozsamosci ze swojg plcig, a nie ,,mimo” swej plciowosci’.

85 por. K. Wojtyta, Milosé..., s. 156.

66 por. K. Wisniewska-Roszkowska, Asceza, moralnosé, zdrowie, Warszawa 1980, s. 96.

67 por. K. Wojtyta, Osoba..., s. 251 i 252.

68 por. W. P 6ttawski, art. cyt., s. 207.

89 por. H. Luczak, dz. cyt., . 66.

0 por. A. Dylus, dz. cyt., s. 382; takze K. Wojtyta, Mifosé..., s. 158.

Lpor. J. Bajda, Chrystus odwoluje sie do , serca”. Wokét problemu interioryzacji, [w:]
Jan pawel I, Meziczyzng i Niewiastq stworzyt ich. Chrystus odwotuje si¢ do ,,serca”. O Jana
Pawia II teologii ciata..., s. 158.
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W miare jak dochodzi do uswiadomienia sobie tej sfery wartosci zwiazanych z
plciowoscia cztowieka, budzi si¢ wstyd seksualny. Nie jest on narzucony od ze-
wnatrz, od srodowiska, w ktorym czlowiek zyje, ale jest wewnetrzng potrzebg i to
tym wigksza, o ile w swiadomosci danej osoby sg te wartoSci zagrozone’?. Cata
sfera seksualna w swym wyrazie cielesnym, somatycznym, w glebi przezy¢ tak
$cisle zwigzana z najwyzszymi warto§ciami, poszukuje klimatu intymnosci. Czto-
wiek odczuwa pragnienie, potrzebe, a nawet konieczno$¢ ukrycia tego wszystkie-
go, co si¢ wigze ze sfera seksualng’. Nie chce ujawniaé publicznie czyndéw czy
przezy¢ angazujacych najbardziej osobiscie. W tej dziedzinie zycia antagonizm
ducha i zmystowosci objawia si¢ najsilniej i najbolesniej 1 dlatego istnieje duze
niebezpieczenstwo naruszenia tego w osobie, co winno by¢ nietykalne. Dlatego
uczucie wstydu seksualnego jest przezywane szczegolnie intensywnie, a przez to w
potocznym rozumieniu wigzane jest odruchowo ze sfera zycia seksualnego.

Z dziedzing seksualng mocno zwigzane jest zjawisko pruderii. Dochodzi do
niego, gdy przykrywa si¢ plaszczem cnoty, skromnos$ci, dazenie do ukrycia swych
wiasciwych intencji wobec oséb lub calej dziedziny seksualnej. Przez ukrycie
prawdziwych intencji tworzy si¢ pozory wstydliwosci, wyjatkowej tajemniczosci,
porzadno$ci. Ta falszywa wstydliwo$¢ nie ma na celu ochrony dobra, wartosci,
godnosci osoby, ale jest jedynie Srodkiem do przykrycia wiasciwego odniesienia
do osoby’. Pruderia jako udawana, fatszywa wstydliwos¢, nierzadko przesadna w
swym wyrazie, moze by¢ aktem $wiadomej, wyrafinowanej obtudy dazacej droga
wyrachowania do realizacji utajonej intencji. Czgsto jednak przesadna wstydliwos¢
jest wynikiem nieprawidlowego wychowania, ktore uksztattowato postawe fatszy-
wego przekonania, ze wszystko, co jest seksualne — jest zle, ze ple¢ daje okazje
tylko do wyzywania si¢ seksualnego i nie toruje w zaden sposob drog mitosci mie-
dzyludzkiej. Taki poglad daleki od zasad chrzescijanskiej etyki, majacy zabarwie-
nie manicheizmu, kldci si¢ z odniesieniem do spraw ciata i plci zawartych w Ksie-
dze Rodzaju, a przede wszystkim w Ewangelii’.

W trakcie tej proby opisu zjawiska wstydu i wstydliwosci zostaly dotknigte
zasadniczo motywy negatywne. Zostaly przytoczone sytuacje zagrozenia, braku
bezpieczefistwa, ponizenia, uwlaczania godno$ci rzeczywistej, odczucie upoko-
rzenia, przykrosci na skutek brakow czy bledow, zlekcewazenia, wykorzysta-
niem, odrzuceniem... Jednak cztowiek wstydzi si¢ rowniez glgbokich uczué, oso-
bistych przezy¢, szlachetnych czynéw i zalet, ktore same w sobie nie zawieraja
kwalifikacji zta, nie majg w sobie nic, co bytoby godne wstydu. Dzieje si¢ tak,
gdy co$, co cho¢ ze swej natury dobre, uchodzi w opinii ludzkiej za wystepek
albo by unikngé chociazby podejrzenia o oblude lub zarozumiato$c¢?. Wstyd w

2por. K. Wojtyta, Milosé..., s. 158.

3por. W.Péottawska, art. cyt., s. 206.

7 Ppor. K. Wojtyta, Mifosé..., s. 168.

SPor. A.Dylus, dz. cyt., s. 383.

S por. sw. Tomasz z Akwinu, dz. cyt., s. 45-46.
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tym przypadku nie dotyczy samego dobra, ile raczej skupia uwage na fakcie
uzewnetrznienia tego dobra, ktore winno pozosta¢ w ukryciu. To uzewnetrznie-
nie, niepozadane odkrycie tego, co powinno pozostaé nietykalng tajemnica, od-
czuwa si¢ jako co$ ztego. Wnetrze osoby jest terenem, w ktorym mozna ukrywac
pewne tresci, warto$ci badz ucieka¢ z nimi do wnetrza. Zatem wstydzimy si¢
rowniez, gdy to, co z racji swej istoty czy przeznaczenia, winno by¢ ukryte we
wnetrzu osoby, przenika poza to wnetrze i staje si¢ uzewngtrznione”’. Pigkne i
szlachetne czyny, glebokie osobiste uczucia, wzruszenia, nadzwyczajne przezy-
cia, angazujace catego cztowieka, same w sobie dobre, moga by¢ niezrozumiate,
a przez to interpretowane niezgodnie z rzeczywistoscia z pewnym brakiem
prawdy o nich. Winny one pozosta¢ nienaruszalng tajemnica’®. Stanowig pewne-
go rodzaju sacrum, ktorego nie nalezy ostentacyjnie ani odkrywac, ani ujawniaé
w niewlasciwych sytuacjach. W przeciwnym razie mozna bytoby powatpiewaé w
szczero$é, autentyczno$¢ uczud, a nawet w charakter cztowieka’®.

Z tego krotkiego opisu zjawiska wstydu wynika, iz mimo Ze jest to uczucie
negatywne, bo powigzane z odczuciami niepozadanymi, niechcianymi, przykry-
mi jest to zjawisko etycznie dobre i majace swoje miejsce w rozwoju czlowieka.

2. PRZEJAWY WSTYDU

Podczas rozwoju w calym zyciu, cztowiek jest w stanie nie tylko doswiad-
cza¢ wstydu, ale rowniez go zaobserwowa¢, dostrzec u siebie i u innych. Dzieje
si¢ tak dlatego, ze przezywaniu wstydu towarzysza, czg¢sto nieodtgcznie, pewne
symptomy, réznorodne objawy. Najczegstszym przejawem wstydu jest zaczer-
wienienie si¢, potocznie nazywane rumiencem, zarumienieniem®. Stad biorg sig
rozne przystowia, powiedzenia podkreslajace ten charakterystyczny objaw wsty-
du. Dlatego mowi si¢ o kim$: oblat si¢ rumiencem wstydu, czerwieni si¢ ze
wstydu, wstydliwie si¢ rumieni. Ten fizjologiczny przejaw wstydzenia sie od-
wraca uwage od miejsca, rzeczy, sytuacji czy gestu wstydliwego, a w organizmie
pemi role odcigzenia gruczotdéw wewnetrznych przez odprowadzenie od nich
krwi na powierzchni¢ ciata®l. To widoczne przekrwienie naczyn krwiono$nych
najczesciej widoczne jest na twarzy, ale niektorzy ludzie objaw ten zauwazajg w
innych partiach swojego ciata, obejmuje ono swym zasiegiem catg gtowe, szyje,
piersi®2, Do tego fizjologicznego objawu przezywania wstydu moze dotgczy¢ sie

T Por. K. Wojtyta, Milosé..., s. 156-157.

"8 por. F. Sawicki, dz. cyt., s. 15-16.

Ppor. K. Wisniewska-Roszkowska, Problemy..., s. 141.

80 por. M. Scheler, Istota i formy sympatii, Warszawa 1980, s. 24, 389.
81 por. F. Sawicki, dz. cyt., s. 32.

82 por. A. Adler, dz. cyt., s. 260.
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ucisk w gardle, kotatanie serca®, odczuwalny skurcz zotadka, ciarki, drzenie,
skurcze, a nawet usztywnienie ciata. Sg tez osoby, ktore w tym momencie od-
czuwaja spigcie 1 obficie si¢ poca. Objawy te natury fizjologicznej wystepuja
przewaznie u 0sob bardzo wrazliwych i u dzieci®. Sa osoby, ktore przezywaja
wstyd, skarza si¢ ogolnie na zle samopoczucie, nie precyzujac konkretnie dole-
gliwosci®. Obok tych fizjologicznych objawdéw wstydliwosci mozna nietrudno
dostrzec objawy fizyczne, pewne zewnetrzne odruchy, sposoby zachowania sie.
Osoba wyraza to przez opuszczenie powiek i glowy, odwrocenie twarzy, scho-
wanie jej w dloniach, zakrycie za czyms$ lub za kimé8. Twarz jest ta czescia cia-
a, w ktorej najbardziej wyraziscie odbija si¢ to, co cztowiek przezywa. To twarz
wyraza stany emocjonalne, wzruszenia, stany wewnetrznych wzlotow czy upad-
kow?”. Ale powszechnie znane sg tez odruchy zakrywania, ostaniania tych obsza-
row ciata obwarowanych wstydem, a ponadto bardzo delikatnych, podatnych na
urazy i bardzo czutych, gdyz bardzo dobrze unerwionych?®.

Jest jeszcze pewien przejaw wstydliwosci z pogranicza wngtrza i tego co
zewnetrzne, ktdéry noszony jest w sobie, ma wiele pigkna trudno uchwytnego i
wyrazalnego, a przeciez opiewanego przez wielu pisarzy i poetow. Jest to natu-
ralna wstydliwo$¢, ktéra mozna by okresli¢c powabem, mtodziencza wstydliwo-
$cig czy dziewiczym wdzigkiem. Cho¢ dotyczy to w szczegdlnej mierze dziew-
czat, to jednak nie pomija chtopcow. Jest to urzekajaca i wzajemnie fascynujaca
rzeczywisto$¢ przy spotkaniu osob. Przejawia si¢ niemal w kazdej chwili w ge-
$cie, stowie, poruszaniu si¢ odnoszeniu si¢ do kogos, sposobie podejmowania
tematéw szczegdlnie delikatnych czy wrecz osobistych, bardzo intymnych, a
nawet niekiedy w sposobie ubierania si¢. Bywa i tak, ze to wszystko si¢ zmienia,
7e osoba swoim zachowaniem wrecz cynicznym, brakiem umiaru, wyzywajacym
sposobem bycia czy ubierania, hatasliwa prowokacja, daje otoczeniu podstawy
wyciagania jednoznacznych wnioskow. Czg¢sto mtody czlowiek nie zdaje sobie
sprawy z tego i z przyczyn tej radykalnej zmiany. Powodem tego nierzadko bywa
bezpowrotne przejscie pewnej bariery, ktorej symbolem moze by¢ utrata btony
dziewiczej. Ma ona znaczenie znaku ostrzegawczego, ze stanie si¢ co$ nieodwra-
calnego, jakas bezpowrotna zmiana. Ten i inne aspekty przejscia owej bariery, dzis
okreslane jako ,,rozpoczgcie zycia seksualnego, ptciowego” zamiast dawniejszego
»stracita dziewictwo” przejawiajg si¢ zewngtrznie zmiang zachowania i utratg owej
urzekajacej i pociagajacej swa tajemniczoscig wstydliwosci dziewiczejso.

8 por.B.Harwas-Napierata J. Trempata, art. cyt., s. 321.

84 Por. O wstydzie i niesmiatosci, wywiad z psycholog Agnieszkq Golicg, ,,Twoje Dziecko”,
1992, nr9,s. 12.

85 por. B a., Wstyd, dz. cyt. s. 7-8.

86 por. A. Adler, dz. cyt., s. 260.

87 por. T. Zychewicz, dz. cyt., . 55-56.

88 por, M. Beisert, Seks twojego dziecka, Poznan 1991, s. 159.

89 por, W. Pottawska, art. cyt., s. 213-214.
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Istnieja réwniez pewne postawy wewnetrzne wobec tego, co dzieje si¢ we wne-
trzu osoby. Dostrzegalne sa one jedynie poprzez pewne odniesienia wyrazane na
zewnatrz w sposob réznorodny, chociazby tak jak to zostato nakreslone wyzej. Wo-
bec faktu odkrycia tego, co budzi wstyd (tak ujawnienia tego, co poniza warto$¢ 0s0-
by, jak odstonigcia tego, co w samej rzeczy jest dobre, przezywane osobiscie, ale
samo ujawnienie jest niepozadane, zawstydzajace) czlowiek zajmuje okreslone po-
stawy. Wyrazaja si¢ one na zewnatrz poprzez usuniecie, odgrodzenie, cofniecie,
ucieczke, ukrycie, oddalenie, unikanie tego wszystkiego, co jest przyczyng zawsty-
dzenia®. Ogoblnie mozna powiedzie¢, ze cztowiek wobec tego, co rodzi przezywanie
wstydu, zajmuje zasadniczo dwie postawy, a mianowicie postawe uniku i postawe
sprzeciwu. Postawa uniku jest pewnym wycofaniem si¢, usunigciem od towarzystwa,
ucieczka od tego, co w otoczeniu zawstydza. Postawa uniku jest znakiem protestu,
ale bez podejmowania uczestnictwa we wspolnocie 0sob. Nie ma tu nawet proby
udzialu w tej wspdlnocie. Cztowiek usuwa sig, wycofuje swoja gotowos¢ do dziata-
nia na rzecz dobra wspolnego. Natomiast ten, kto wyraza postawe sprzeciwu, nie
usuwa si¢ od udzialu we wspdlnocie, nie cofa swej gotowosci dziatania na rzecz
wspolnego dobra. Postawa sprzeciwu jest protestem manifestowanym przez obec-
nos¢ we wspdlnocie miedzyosobowejL.

Obok przejawow réowniez intensywno$¢ przezywania oraz sposoby wyraza-
nia tego przezywania $wiadcza o charakterze tego zjawiska. Szeroki zakres
wpltywow, przyczyn, wstydu powoduja zréznicowanie sity i stopnia przezywania
go%. Sita przezycia, jego intensywno$¢ wyrazania zalezy tak od uwarunkowan
wewnetrznych czlowieka, jak i czynnikow wplywajacych na osobg z zewnatrz.
Do nich naleza: wiek, pte¢, kultura i obyczaj, sSrodowisko, wrazliwos¢, dyspozy-
cje wewnetrzne pobudliwos¢ zmystowa, a nawet klimat. Nie mozna pomingc
rowniez wptywu §wiatopogladu i zwigzanej z tym religii na zréznicowanie sity,
intensywnosci przejawow wstydu®. Z utozsamianym ze soba $wiatopogladem
czy religia jest rowniez $ci$le zwigzany rodzaj wychowania. Wychowanie jest
rowniez uwarunkowane srodowiskiem kulturowym i obyczajowoscia. | tak czg-
sciej 1 silniej doznaja uczucia wstydu osoby wychowane w intensywniejszym
procesie wychowania uwrazliwiajagcym na pewne warto$ci, powinnosci. Do-
strzegane jest rowniez stawianie wigkszych wymagan w tym zakresie dziewcze-
tom niz chtopcom, przez co one bardziej w czgstotliwosci i sile do§wiadczaja
zawstydzenia®®. Niemala rol¢ pelni tez roznica samego przezywania pewnych
wartosci i odniesien przez osobg danej pfci.

9 por. A. Adler, dz. cyt., s. 260.

9 por. K. Wojtyta, Osoba..., s. 357—352.

92por. S.Proszak, art. cyt., s. 143.

9B por. M. Swianiewicz, Czego wstydzi sie polska mlodziez? ,Kultura i Spoteczenstwo”,
1988, nr 2, s. 174.

94 B.Harwas-Napierata, J. Trempata,art. cyt., s. 321.
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Stopien zawstydzenia nie zawsze zalezy od stopnia zla obiektywnego.
Czlowiek potrafi bardziej przejawia¢ zawstydzenie, gdy czyn popeliony w oce-
nie wiasnej lub innych zdradza pewna stabo$¢ z punktu widzenia doczesnej hie-
rarchii warto$ci, a mniej przejawia zawstydzenia, gdy taki czyn wykazuje pew-
nego rodzaju sitg, cho¢ obiektywnie bylyby to czyn obiektywnie bardziej zty,
wiecej szkodliwy. Wstyd moze by¢ wigkszy im wieksze jest subiektywne poczu-
cie pomniejszenia, ponizenia. Przezycie wstydu jest silniejsze, gdy to, co nas
zawstydza, podlega ocenie osoby lub 0sob, ktorych bardziej cenimy, obdarzamy
wiekszym autorytetem, na ktorych wzgledach, pomocy, bardziej nam zalezy.
Podobnie ma si¢ rzecz z osobami bliskimi, bardziej z nami zwigzanymi niz z
osobami nieznajomymi, poznanymi przelotnie. Tak samo wigksze zawstydzenie
odczuwamy wobec 0sob mogacych nam zaszkodzi¢ niz od tych, ktorzy moga
nam pomodc. Wielko$¢ wyrzadzonego zta, jego szkodliwos¢ i dlugotrwalos¢ tez
nie jest bez znaczenia. Jaskrawiej przezywamy wstyd, gdy rozmiary zta sg wigk-
sze. Dlatego tez miedzy innymi bardziej lekamy si¢ zawstydzenia wobec ludzi
gadatliwych niz powsciagliwych, ze wzgledu na mozliwy zakres szkody, jaki
moze z tego wynikna¢. Podobnie wieksza szkode ponosimy, a przez to wigksze
odczuwamy zawstydzenie wobec osob, u ktorych cieszymy si¢ dobra opinig lub
nie mamy zlej opinii®.

Inny jest rodzaj wstydu, jego jakos¢, gdy dotyczy jakiego$ jednostkowego
upadku, ponizenia, w konsekwencji zawstydzenia, a inny rodzaj wstydu, gdy
dotyczy szeregu upadkéw tego samego charakteru, ktory zwykle okresla sie¢ na-
logiem. Zawstydzenie spowodowane poddaniem si¢ natogowo jakiej$ stabosci
moze by¢ bardzo silne i czesto silniejsze od odczucia wstydu wzbudzonego przez
fakt jednorazowy. Dzieje si¢ to zapewne dlatego, ze bardziej demaskuje nasza
stabo$¢, nasze niedorastanie, bardziej nas poniza fakt stalej stabosci woli, jej
opanowanie przez naldg, niz odkrycie jednorazowej stabosci naszej woli, jedno-
razowe ugigcie si¢ jej wobec tego, co poniza. Jadrem bolu w uczuciu wstydu jest
porazka woli w sytuacji wyboru®.

Bywaja przypadki gwattownego zawstydzenia tak, iz wzruszenie wewngtrz-
ne jest tak silne, ze moze nawet objawic si¢ poprzez agresj¢ w roznorodnej for-
mie%. Agresja taka moze by¢ réwniez roznie ukierunkowana. Najczgsciej jest
kierowana do osoby lub 0sdb, ktore staly si¢ w jaki$ sposob uczestnikami (czyn-
nie lub biernie) odkrycia tego, co zawstydza. Bywa rowniez, ze agresja jest skie-
rowana na przedmiot zawstydzenia. Okre$lajac przejawy i natgzenie tych prze-
jawow z ich uwarunkowaniami, trudno jasno okresli¢, ktore maja swoje zrodto w
czlowieku, a ktore pochodza z zewnatrz. Sa to czynniki i elementy na siebie od-
dziatywujace, przenikajace i uzupeiajgce si¢ wzajemnie.

% Por. sw. Tomasz z Akwinu, dz. cyt., s. 46-48.
9% por. F. Sawicki, dz. cyt., s. 32; por. takze E. Kutz, Wstyd..., s. 25.
97 Por. tamze, s. 11-12.
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3. PRZYCZYNY WSTYDU

Przyczyny albo inaczej zrodta wstydu i wstydliwosci sa rozne 1 bardzo licz-
ne, podobnie jak to miato miejsce z ich przejawami. Dzieje si¢ tak zapewne dla-
tego, iz wstyd dotyka réznych ptaszczyzn i dziedzin cztowieka i objawia si¢ po-
wszechnie, niemal na kazdym miejscu. Trudno tez dokonywac jakichkolwiek
klasyfikacji zrodet wstydu, gdyz nietatwo dobra¢ kryteria podziatu. Szeroki wa-
chlarz przyczyn jest odzwierciedleniem tego, iz wstyd jest zjawiskiem po-
wszechnym, odciskajgcym si¢ na trzech zasadniczych terytoriach zycia ludzkie-
go wzajemnie si¢ przenikajacych, uzupehiajgcych i oddziatywujacych, a obej-
mujacych cate zycie osobowe.

Pewne zrgby przyczyn wstydu i wstydliwosci zostaly ukazane powyzej,
szczegOlnie na poczatku rozdziatu tej pracy, przy probie opisu zjawiska wstydu i
wstydliwosci. Dzigki ujgciu fenomenologicznemu zjawiska wstydu i wstydliwo-
sci dotykamy i okreslamy jego istote. Wniknigcie w jego istote pozwala dotrzeé¢
do fundamentalnych, zasadniczych zroédet wstydu. Z jednej strony, jest to odkry-
cie tego, co poniza godnos$¢ osobista, ubliza jej, pomniejsza, a z drugiej strony,
odkrycie czy u$wiadomienie zagrozenia poczucia godnosci osobistej.

Zawstydzajacy fakt zdemaskowania, odstonigcia tego, co poniza, co umniejsza
godnosci osoby, obejmuje catg game przyczyn, ktdrych charakter mozna by okre-
$li¢ jako negatywny. Przyktadami takich przyczyn w sferze zycia wewnetrznego
moga by¢: niekontrolowane wybuchy emocji, stabosci, niestuszny czy przesadny
gniew, zbytnie uleganie popedom cielesnym, gwattowne przejawy uczué, strach,
niegodne pragnienia (np. chciwos¢), ponizajacy, lekcewazacy stosunek do innych,
o$mieszanie, wykorzystywanie, a nawet mysli, ktore moga zawstydzac. Przypatru-
jac sie ludzkiemu dziataniu, powodem do wstydu mogg sta¢ si¢: stowa, gesty, wy-
rzadzone krzywdy, popehione btedy, kradziez, ktamstwo, cudzotdstwo, takom-
stwo, uleganie r6znym natogom, tchorzostwo, jak rowniez czynnosci fizjologiczne.
Nie mozna powiedzieé, aby cialo, samo w sobie przeciez pigkne, dobre i potrzebne,
zawstydzato. Wstydzimy si¢ jednak w nim tego, co oddala nas od tego, co w tym
ciele wyraza dobro, piekno, prawde o cztowieku. Zatem wstydzimy si¢ w nim jakis$
brakow, utomnosci, kalectwa, zdeformowan tego, co odkrywa poprzez cialo nieo-
panowania zachcianek podkorowych (np. otytos¢), funkcji somatycznych czy fizjo-
logicznych, wygladu, ksztatltdow, nieproporcjonalnosci itp. W ciele jest wyrazona
nie tylko jaka$ tacznos¢ ze $wiatem animalnym, ktora tez przeciez zawstydza, ale
réwniez w ciele zaznacza si¢ pte¢ cztowieka, ktora okresla miejsce i zadania wobec
Boga i ludzi. Chodzi szczegolnie o te czgsci, organy i ksztalty ciata, ktore stanowia
o przynaleznosci o danej ptci®. Ple¢, jej przezywanie 1 odnoszenie si¢ do niej row-
niez powodujg uczucia wstydu. Wstyd ten jest przezywany przez mezczyzne i ko-

98 por. tamze, s. 12.
9 por. K. Wojtyta, Mitosé..., s. 157.
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biete inaczej, mozna powiedzie¢, ze wstyd seksualny kazde z nich przezywa na
swoj sposobt00

Nieodzowne w tym wzgledzie znaczenia ma ubidr, ktory nie tylko zdobi,
splendorem przyciaga uwagg, chroni przed zimnem, urazami, stroi, ale przede
wszystkim okrywa, ostania ciato, jego nagos¢. Ubior zastania nie tylko owa cie-
lesno$¢, ze wszystkimi towarzyszacymi jej funkcjami wspdlnymi nam i zwierze-
tom, ale przede wszystkim zakrywa to wszystko, co w ciele stanowi o jego ko-
bieco$ci czy meskosci, nie pozwalajac na obnazenie ich przed byle kim, tworzac
jakby od ciala zagrode oddzielajaca od niepozadanego wzroku, niechcianego
wyjawienia przed kim$ innym. Okrywanie tych cze$ci ciala i nagosci ciala w
ogole stanowi ochrone tych wszystkich wartos$ci, jakie si¢ w ciele kryja i zawie-
rajg. Chroni przed traktowaniem ich w ciele niewtasciwie, niegodnie, czyli nie-
zgodnie z wymaganiami, jakie stawia fakt bycia osobgl®l. Zatem w obnazeniu
nagosci ciata mozna rowniez dostrzec przyczyne zawstydzenia si¢ osoby. Twier-
dzenie, ze wstydliwos¢ zrodzita si¢ z przyzwyczajenia do ubierania si¢, a nie
moze wyplywac z samej nagosci ma jedynie pozory stuszno$cil®2,

Drugim zasadniczym zrédlem przyczyn wstydu jest odkrycie, uswiadomienie
sobie stanu zagrozenia wartosci osoby. To zagrozenie moze wyptywac ze zla za-
wartego w tym, co poniza osobe, jak to zostalo zaznaczone powyzej, jak tez w sa-
mym odkryciu, ujawnieniu czy uzewnetrznieniu tego, co winno by¢ wewngtrzne
nietykalne, a samo w sobie jest dobre, szlachetne, chwalebne, pigkne. Nie powinno
by¢ wyjawiane, gdyz stanowi¢ moze sfere tak osobiscie angazujaca, tak intymna,
osobista, ze przez to wlasciwa jedynie wngtrzu osoby i dlatego osoba ukrywa,
ucieka z tym do swojego wnetrza. Okrycie zastong tajemnicy chroni przed uze-
wnetrznieniem, ujawnieniem, ktore przez osobg jest niepozadane. Same przezycia,
czyny w sobie nie sg w tym wypadku powodem do wstydu, a jedynie odkrycie,
wyjawienie, wyj$cie na zewnatrz, bez woli osoby lub wbrew jej, zawstydza. Ko-
nieczna jest tu subtelna szata tajemniczo$ci oslaniajaca wngtrze osoby. W przeciw-
nym wypadku to co najistotniejsze, najbardziej wartoSciowe moze zostaé zagrozo-
ne niepelna, niewtasciwg interpretacja zafalszowaniem odbioru intencji, ogladem o
niepelnym stopniu prawdy wykorzystaniem tego, co wewngetrzne do innych celow,
ponizeniem, odrzuceniem. Moze wtedy doj$¢ do pewnego rodzaju profanacji tego,
co w osobie stanowi pewne sacrum?0s,

Mozna dostrzec zachodzacy tu, wspomniany rowniez wczesniej, antagonizm
miedzy czynnikiem wyzszym, wstydzacym si¢, odczuwajacym wstyd, duchowym
a miedzy czynnikiem nizszego rzedu, zawstydzajacym, cielesnym?®4. Ludzkim
ideatem, do ktorego tesknimy, jest okietznanie rozumem uczu¢ i panowanie du-

100 por, F. Blachnicki, art. cyt., s. 182.

101 por, K. Wisniewska-Roszkowska, Asceza..., s. 96-97.
102 por. S. Proszak, art. cyt., z. 1, . 23.

103 por, W. P o ttawska, Wstyd..., art. cyt., s. 206-207.

104 por. K. Wisniewska-Roszkowska, Problemy..., s. 139.
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cha nad cialem. Wstyd jest jakby odzwierciedleniem, w ktoérym ta tgsknota sig¢
odbija najwyrazniej'%. Mozna to ujac inaczej, iz by¢ cztowiekiem, to moc by¢
kims§ i zarazem moéc kim$ nie by¢1%. Pierwsza reakcja, sygnatem na ta niemozno-
$ci bycia kims, na podleganie przez to zasadniczemu ludzkiemu ograniczeniu jest
wiasnie wstydl%’. To ograniczenie, niemoznos¢ zawstydza.

Warto zauwazy¢ tez, ze przyczyna wstydu moze znajdowac si¢ w podmio-
cie, od niego niejako wyplywac, jak tez i poza podmiotem przezywajacym
wstyd. Inaczej mozna stwierdzi¢, ze odruch wstydu powstaje w wyniku potrak-
towania osoby tak, aby stanowilo to poczucie zagrozenia dla niej, albo gdy osoba
sama zaczyna tak si¢ odnosi¢ (prowokowac), by to traktowanie w drugiej osobie
wywotaél®, Gdy przyczyna wstydu lezy poza podmiotem, mozna wtedy moéwic o
zawstydzeniu. Zawstydzenie moze by¢é budzone przez osobe, sytuacje, miej-
scel®, Gdy zawstydzenie jest kierowanie rozumowo, mozna mowi¢ wtedy o
formie ksztattowania, wychowania przez wstyd’110.

Przyczyny wstydu i wstydliwosci moga by¢ w jaki$§ sposob powigzane z czyn-
nikiem wolitywnym. Cztowiek wstydzi si¢ pochodzenia, stanu materialnego, wy-
gladu, ubioru, miejsca zamieszkania tak wiasnego, jak i swoich rodzicow czy bli-
skich. Powodem wstydu moze by¢ niedostatek uzdolnien, brak wyksztatcenia, nie-
wiedza, ale tez i nieudolnos¢, nietakt, nizsze funkcje i potrzeby ciata, niespetnianie
oczekiwan, czy wymogow stawianych sobie samemu i przez innych!!! . Zawstydza
czlowieka niepowodzenie nieodwzajemniona sympatia czy uczucie milosci, ale i
naruszenie prywatno$ci, §wiadomos¢ bycia ocenianym, skrzywdzenie innych, a
nawet okazywanie czy doznawanie czutosci, chodzenie razem ze soba wspdtmalt-
zonkoéw”112, W tych wyrywkowych przyktadach zaistniatych w r6znych badaniach,
a uchwyconych przez badajacych, wicksze lub mniejsze znaczenie odgrywa czyn-
nik wolitywny cztowieka. Trudno zbadac ile w samym wypadku angazuje si¢ wola
i w jakim stopniu wptywa na przyczyng zaistnienia wstydu. Zatem wynika z tego,
ze przyczyny wstydu moga by¢ zalezne i niezalezne, a nawet moga zaistnie¢
wbrew woli cztowieka. Czynnik wolitywny nie decyduje o tym, czy co$ jest powo-
dem wstydu, czy tez nim nie jest. Ma raczej charakter potegujacy to przezycie i to
az do tego stopnia, iz niekiedy stabosci woli tak si¢ wstydzimy, Ze inne potencjalne
powody wstydu (np. kalectwo, utomnosc), spycha w cient1s.

105 por. tamze, s. 91; takze, por. F. Sawicki, dz. cyt., s. 12.

106 por. E. Kurtz, dz. cyt., s. 46.

107 por. tamze, s. 14; por. takze, J. Pryszmont, art. cyt., s. 247.

108 por. F. Blachnicki, art. cyt., s. 182.

109 por. K. Wisniewska-Roszkowska, Asceza..., s. 97.

110 por. M. Swianiewicz, art. cyt., s. 170.

111 por. tamze, s. 172—173; por. takze, F. Sawicki, dz. cyt., s. 13.

112B Harwas-Napierata, J. Trempata, art. cyt., s. 320; por. takze M. Mead, dz. cyt.,
t.1,s. 117.

113 por. E. Kurtz, dz. cyt., s. 29.
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Réznorodne mogg by¢ przyczyny wstydu i wstydliwos$ci. Roznie tez moga
na te zjawiska wptywac pewne czynniki i r6znie mozemy na nie patrzeé¢, roznie
okresla¢. Generalizujac, zrodla wstydu zasadniczo beda wyptywaé z dwdch rze-
czywistosci, dwoch sytuacji. Jedng z nich jest sytuacja uswiadomienia sobie od-
krycia tego, co poniza, umniejsza, wewnetrznie dysharmonizuje albo inaczej
dezaprobuje osobg jako osobe. Druga, to odkrycie, u§wiadomienie sobie zagro-
zenia warto$ci, godnosci osoby!14.

Obie te sytuacje powodujace zaistnienie wstydu i wstydliwosci dzielg przy-
czyny na dwie zasadnicze grupy. Wobec tych dwoch zasadniczych sytuacji ro-
dzacych wstyd i wstydliwo$¢, wobec zagrozenia i wobec dezaprobaty, wstyd
zajmuje konkretne stanowiska. Gdy osoba ludzka znajduje si¢ w sytuacji zagra-
zajacej jej wartosci, godnosci, wstyd i wstydliwos$¢ peini funkcje asekuracyjna,
zabezpieczajaca te warto$¢ i godnos$¢ osobista. Natomiast wstyd i wstydliwosé
peni funkcje afirmacyjna wobec dezaprobaty osoby jako osoby. Obie te funkcje
sa czynnikami niezmiernie pomocniczymi wobec ksztattowania postawy praw-
dziwej mitosci chrzescijanskiej. Mozna jedynie ubolewacd, iz nie docenia si¢ do-
statecznie ich znaczenia w czasach, gdy sptyca si¢ na rézny sposéb poczucie
wartosci 1 godnosci cztowieka jako osoby.

Riassunto

L’autore dedica il suo articolo all’analisi della vergogna e della virtu” di pudicizia. Cio’e’fa la
prova di circoscrivere 1’essenza e le qualita’, e il posto che hanno questi fenomeni nella formazione al
atteggiamento di vero amore. E’ lo studio dei diversi atteggiamenti sul questo campo con significativi
rappresentanti di essi. Si fa pure la diversificazione tra la vergogna e gli fenomeni con essa legati,ed
anche la stessa cosa con la vergogna e pudicizia, e poi ancora con la vergogna e la virtu’ di pudicizia.
Il problema ¢’ stato alargato di diversi modi di rivelarsi della vergogna in esterno ed anche di
sperimentazione delle cause, che stanno sull’soglia di questi fenomeni nella nostra realta’. Puodarsi,
questo servira’ non solo per capire solo il fenomeno della vergogna, ma anche nel vedere il suo ruolo
nel educazione all’amore e sperimentazione del valore e dignita’ dell’uomo.

114 Zto odnoszace si¢ do wartosci, godnosci osoby w postaci zagroZenia istnieje potencjalnie,
czyli w pewnej moznosci, natomiast w akcie urzeczywistnione zagrozenia staje si¢ zlem w postaci
ponizenia, pomniejszenia, jednym stowem dezaprobata osoby jako osoby. Krocej : zagrozenie jest
potencjalnym, a dezaprobata aktualnym ztem odnoszacym si¢ do osoby.
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Ponizsze przediozenie winno, zgodnie z zatozeniem organizatoréw sympo-
zjum, da¢ odpowiedz na pytanie, czy i jakie przestanie przekazuje Polski Synod
na temat pojednania z Bogiem i ludzmi.

Przepraszam za banalno$¢ stwierdzenia: oczywiscie, ze praeparatoria syno-
dalne podejmuja ten temat. Czynia to najpierw wprost, kiedy mowa jest o sakra-
mencie uzdrawiajacym, (Zycie liturgiczne nr 15 c), a takze implicite w zwiazku z
braku odpowiedniej formacji sumien (tamze nr 29, 34), czy przy obszernym trak-
tacie o formacji postaw moralnych w narodzie (s. 377-397). Nie chce powtarzaé
znanych stuchaczom tez o sakramencie pokuty i pojednania — 0 jego charakterze
paschalnym. Chce¢ podkresli¢ niektore tylko elementy zawarte w temacie. Kieruje
si¢ po prostu charakterem spotkania i jego uczestnikami. Szczegdélowe rozwaza-
nia dotyczace sakramentu pokuty i pojednania poprzedzone sg ogdlnymi stwier-
dzeniami. W catosci tych wzmianek nie jest za duzo. Powstaje wigc pytanie jak w
duszpasterstwie szeroko pojetym, a wiec obejmujacym takze formacje nalezy te
elementy eksplikowac.

Wyjdzmy od stwierdzenia, ze w interesujagcym nas zagadnieniu sytuacje
okreslajg nastepujace zjawiska i problemy.

1. Pro$by i pewne juz dokonania przeniesienia aktu pokuty po liturgii stowa.
Nie chodzi tylko o Zair, ale i USA i przygotowania nowego Ordo Missae.

2. Drugie zjawisko to dalsze dyskusje o charakterze aktu pokuty — w jakim
zakresie ma on charakter gltadzenia grzechow.

3. Wspolczesna erozja calego, jak to nazywa ks. Cz. Bartnik, systemu peni-
tencjarnego?.

W odniesieniu do dwoch pierwszych problemow pytamy najpierw, jakie poda-
je sie powody przesunigcia mszalnego aktu pokutnego. Nawiasem dodam — gdy
chodzi o Zair, Ordo Missae zatwierdzono w 1988 r. (stosowany od 1989 r.),

1Ks. Cz. Bartosik, Sakrament pokuty dzieto Boga i udziat czlowieka, (masz. referatu wygto-
szonego na XXV Wroctawskich Dniach Duszpasterskich, 29 sierpnia 1995 r.).
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w gre wchodzi takze Kamerun oraz Mali. Mozna je sprowadzi¢ do nastepujacych:
a) przetadowanie obrzedow wstgpnych; b) za wiele wymaga si¢ na poczatku od
zgromadzonych; ¢) motywacja do nawrocenia nie jest w tym momencie zbyt jasna,
natomiast kto wystucha stowa Bozego czuje si¢ zobowiazany do nawrdcenia. Prze-
ciwnicy przesunigcia odpowiadaja, ze zadaniem liturgii stowa nie jest przygotowa-
nie do aktu pokuty, ze istnieje niebezpieczenstwo traktowania liturgii stowa jako
pewien rodzaj ,,przed Mszy” i podkreslaja, ze akt pokuty jest nie tylko przygotowa-
niem do liturgii eucharystycznej, ale do catej mszy §wietej.

Zapytajmy o permission historique takiego postawienia problemu. Przypo-
mnijmy najpierw, ze pytanie o miejsce aktu pokuty i jego charakter wielokrotnie
powracato na spotkaniach zespotu odpowiedzialnego za ksztatt Ordo Missae po
Vaticanum II. Historia problemu takze nie jest prosta. Podstaw aktu pokuty trzeba
szuka¢ w ogolnoludzkiej wrazliwosci na kontakt z Sacrum (Pierwsze Przymierze —
wejsScie w ogdle na teren $wiatyni, jeszcze wczesniej przepisy w odniesieniu do
kultu poganskiego). Autor Didache podkreslit, by wyznawaé grzechy w zgroma-
dzeniu i nie przystepowa¢ do modlitwy ze ztym sumieniem (4, 14), pamigtamy
takze zawotanie: ,.kto Swiety niech przystapi, kto nim nie jest, niech czyni pokutg”
(10, 6) 1 wreszcie wazna uwaga w 14, 1-2, gdy mowa jest o niedzieli, autor mowi o
Wyznawaniu grzechow, aby wasza ofiara byta czysta. Kazdy, ktory jest pordzniony
ze swoim towarzyszem, niech nie dotgcza si¢ do was nie pojednawszy sig, aby ofia-
ra wasza nie byta skalana. Mozna oczywiscie przytacza¢ inne $wiadectwa, ale nie
oto w tej chwili chodzi. Warto wspomnie¢ zjawisko tzw. apologii, ktore pod koniec
IX w. zastgpiono przez Confitoeor. Akt pokuty nastepowat:

a) albo po homilii — kiedy taczyt si¢ z odestaniem publicznie odbywajacych
zadosCuczynienie, dla pozostajacych w kosciele miat charakter odpuszczenia
grzechow nie podlegajacych publicznej satysfakcji, w niektorych okolicach byto
ogo6lne publiczne wyznawanie win od 11 w.;

b) albo przed Komunig — wzrost communicantes zainspirowat liturgistow do
wlaczenia specjalnych modlitw przed Komunia; zaczerpnigto je z obrzedu
Komunii, poza msza udzielang chorym;

c) albo na poczatku celebracji i takze na poczatku. Tak definitywnie stalo si¢
od mszatu Piusa V (1570). Modlitwy staty si¢ osobista prosba celebransa wyzna-
jacego swoje grzechy przed Bogiem i Kosciolem. Odnowa Ordo Missae po Vati-
canum II opowiedziala si¢ za pozostawieniem aktu pokuty na poczatku mszy
$wigtej. Stato si¢ to nie bez wptywu Pawta VI.

Jaki charakter teologiczny ma akt pokuty w Ordo Missae? Wiele jest cieka-
wych uwag na ten temat. Akt pokuty jest modlitwg Kosciota. Ko$ciol wstawia si¢
za obecnymi na eucharystycznej synaxis, prosi o odpuszczenie grzechow.

R. Falsini nazywa t¢ modlitwe¢ ,,drogocennym wstawiennictwem”?2. Inni ujmuja

2 penitenza ed Eucaristia attegimenti penitenziali nella messa, ,,Rivista di Pastorale Liturgica”,
1968, 7, s. 460.
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akt pokuty mocniej w powiazaniu z liturgia stowa. Traktuja go jako przygotowa-
nie na przyjecie stowa Bozego. Nie nalezy, zdaniem A. Nocent, zbyt jednostron-
nie podkresla¢ koniecznos$ci stanu taski w odniesieniu tylko do komunii $wigte;j.
Trzeba ja odnosi¢ takze do komunii stowa Bozego proklamowanego podczas
Eucharystii®. Pytamy dalej, czy taki charakter mial akt pokuty w roznych jego
formach, w historii liturgii. Dotychczasowe badania w interesujagcym nas przed-
miocie pozwalajg stwierdzi¢, ze w pewnych epokach akt pokuty miat charakter
sakramentalnej absolucji, od XIII w. (méwiac ogolnie) stat sie¢ modlitwa uprasza-
jaca. Na pytanie, jakich grzechow dotyczyta ta absolucja, zdania badaczy rozni-
cujg si¢. Jedni odnosza absolucje do grzechow powszednich, inni nie precyzuja
stanowiska. Ewolucja poszta w kierunku traktowania aktu pokuty jako modlitwy
upraszajacej (charakter deprekatywny). Takie stanowisko przypieczgtowat Sobor
Trydencki, kiedy nauczat o konieczno$ci wyznawania grzechow cig¢zkich. Zagad-
nienie, powszechnie znane, trzeba powiedzie¢, byto przygotowane przez praxis
pastoralng. Duzy wplyw miato zrezygnowanie od Komunii $§wietej pod postacia
wina, ktéra przypominata ,,wylanie” Krwi Chrystusa na odpuszczenie grzechow.
Odchodzenie od §wiadomosci Ko$ciota jako ciata Chrystusa, to nastepny element
takiej ewolucji.

Wspomniane zagadnienie wymaga szczegdtowego omdwienia, nie jest to na-
szym zadaniem w tej chwili. Na tym miejscu nalezy jednak stwierdzié, ze w hi-
storii jesteSmy $wiadkami dwoch nurtoéw. Pierwszy akcentowal sprawowanie
Eucharystii na odpuszczenie grzechéw. Zbawczy czyn Chrystusa uobecniany w
liturgicznym misterium przynosit Boze przebaczenie. Odnoszono je do wszyst-
kich grzechow z wyjatkiem tych, ktore niszczyty jednos¢ Eucharystii, ciata Ko-
Sciota, ciata eucharystycznego. Byly to apostazja — odnoszaca si¢ wprost do Eu-
charystii; cudzotostwo — tfamanie jednosci rodziny — Ko$ciota domowego; zaboj-
stwo — rozbicie spotecznosci w szerszym znaczeniu. Jest to stanowisko badacza
tego zagadnienia jezuity L. Ligiera*. Nalezy nie zapomina¢ o wspotistnieniu Eu-
charystii i sakramentu pokuty, jeden i drugi z woli samego Chrystusa. Istniat tak-
ze drugi nurt. Rozne liturgie, gdy wyznawaly, ze Eucharystia odpuszcza wszyst-
kie bez wyjatku grzechy, wymagaly rownoczesnie odpowiedniego przygotowania
do Eucharystii, pewnych dyspozycji moralnych, szczegélnie wolnosci od grzechu
nazywanego cigzkim, uznanie si¢ grzesznikiem, pozostawania w jednosci z Ko-
sciolem. W konsekwencji wlgczono w struktur¢ mszy réoznorodne modlitwy, kto-
re nie mialy znaczenia odpuszczania grzechow, a wigc waloru sakramentalnego.
Chyba na tej linii sytuuje si¢ nasz Confiteor.

Sadzg, ze pewne $wiatlo na rozumienie obecnego charakteru aktu pokuty
rzuca stwierdzenie, ze Eucharystia zmierza prymarnie do ksztaltowania koinonii,

3A. Nocent, L’acte penitentiel du nouvel Ordo Missae: sacrament ou sacramental,
,Nouvelle Revue Theologique”, 1969, 41, s. 962.

4 Penitence et Eucharistie en Orient — Theologie sur une interference de priéres et de rites,
,,Orientalia Christiana Periodica, 29, 1963, nr 1, s. 5-78.
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nie tyle do odpuszczenia grzechdéw. Te jedno$¢ buduje, ubogaca. Eucharystia to
sprawa przylgniecia do Chrystusa, do Boga Stworcy.

Jak ujmuje omawiany problem Katechizm Kosciota katolickiego? W zwigzku
z Eucharystia i Pokutg czytamy w nr 1436: ,,Zrodtem i pokarmem codziennego
nawrdcenia i1 pokuty jest Eucharystia, poniewaz w niej uobecnia si¢ ofiara Chry-
stusa, ktora pojednata nas z Bogiem. Karmi ona i umacnia tych, ktérzy zyja zy-
ciem Chrystusal jest »$rodkiem zaradczym uwalniajacym nas od grzechow po-
wszednich [w oryginale fautes quotidiennes] i zachowujacym od grzechow $mier-
telnych« [w oryginale peches mortels]”.

Przejdzmy do ostatniego problemu. JesteSmy §wiadkami rozwoju tzw. ,,an-
tropologii technicystyczej™. A w niej cztowiek zajmuje miejsce Absolutu, jest
»bogiem jedynym”, i to jako jednostka, jest ponad ztem i dobrem, niczym nie-
skrepowany. W zyciu moralnym naczelne miejsce zajmuje wymiar techniczny, a
wiec cztowiek nie grzeszy, cztowiek psuje sie, ma usterki, jak komputer, bywa
zle nagrany, nie podlega rozwojowi, mozna raczej moéwi¢ o regeneracji czesci,
cztowiek nawet nie podlega $§mierci, ale po prostu przestaje funkcjonowac. Rugu-
je si¢ glebinowe kategorie osoby ludzkiej, zanika wymog powinno$ci, obowiaz-
ku, przykazania, doskonalenia si¢. Nawet nie podejrzewamy o takie ujecia i ich
konsekwencje, kiedy mowimy, Bog ci¢ kocha, takim jakim jestes. W tej mental-
nosci Chrystus nie jest wymogiem etycznym, jest przyjacielem nawet w sensie
emocjonalnej sympatii. Przywotuj¢ hastowo te zjawiska, by podkresli¢ walor
aktu pokuty w niedzielnej Eucharystii. Dla wigkszosci z wiernych jest to jedyna
refleksja nad sobag w odniesieniu do najwyzszej Instancji. Okazja niewykorzy-
stywana w duszpasterstwie. Wspotczesny czlowiek, zwtaszcza mlody, wrazliwy
jest na okreslenie swojej tozsamosci. Wielka role ma tu do odegrania samo$wia-
domos$¢S. Nie jest ona tylko mysSleniem na temat ludzkiej istoty. W samos$wiado-
mosci znajduje sie caly konkretny cztowiek. I wtasnie cztowiek nie moze okresli¢
si¢ sam, to tautologia, idem per idem. Aby si¢ okresli musi wyj$¢ poza siebie,
»zdefiniowac si¢” poprzez pokrewna sobie rzeczywisto$¢ — drugie ty. Najpelniej
jednak to samookreslenie nastgpuje przez inng Rzeczywistos¢. Racja takiego
stanu jest oczywista. Poza Transcendentnym, poza Bogiem, wszystko moze mnie
czyni¢ przedmiotem, moge podlega¢ manipulacji. Jedynie przymierzenie si¢ do
Boga zapewnia cztowiekowi podmiotowos¢. Wiekuisty bowiem nigdy nie opusz-
cza czlowieka, stworzyt go jako ,,ty” dla siebie, szanuje jego wolnos¢ az do gra-
nic przegranej. Szukanie potwierdzenia tylko w drugim czlowieku zagrozone jest
takze poprzez dawanie odpowiedzi tylko ,,cialem” (rozumiem holistycznie). Wia-
$nie przezywanie np. Eucharystii w matych grupach, szukanie ciepta, serdeczno-
$ci, niebezpieczne psychologizowanie rozumienia wspolnoty. Tymczasem koino-
nii nie buduje si¢ ludzkimi $rodkami, ona jest rzeczywisto$cia dang z wysoka.

5Zob. Cz. Bartnik, art. cyt. Korzystam z referatu w charakterystyce omawianego stanowiska.
63.Grygiel, Tibi soli peccavi et vobis fraters, ,,Collegium Polonorum”, 84, 1983, 7, s. 5-12.
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Taka postawa prowadzi do choroby metafizycznej zasady. Grozi rownoczesnie
rozptywaniem si¢ w bezosobowej boskosci (new age).

Wspotczesnie istnieje takze wielkie odrzucanie instytucjonalnosci’, tak wi-
doczne w ruchach charyzmatycznych. Owszem wyznaje si¢ grzechy przed przy-
jacioétmi, grupg kolezenska, ale nie przed kaptanem. Z tym laczy sie rownocze$nie
zindywidualizowane ksztaltowanie zycia (individualisierte Lebensgestaltung).
Mowi si¢ o vollombile Single-Gesellschaft®. Wyraza si¢ to w uznawaniu za
dobre tylko tego, co jest dla mnie dobre (was mir guttut), co jest mi uzyteczne
w mojej sytuacji. Obraz $wiata skupia si¢ na cztowieczym ,,ja” (ichzentriertes
Weltbild). Akt pokuty, zwr6émy uwage, ze konkretny nasz wierny czgsciej by-
wa na mszy niz u kratek konfesjonalu i ze na ogot nie praktykuje rachunku
Sumienia wieczornego, a tym wiecej tzw. partykularza; akt pokuty (wprowa-
dzenie do niego) winno i ten wymiar sytuacji mie¢ na uwadze. Niestety nie
wykonuje si¢ np. w wigkszo$ci zalecenia Pawta VI o przeproszeniu, pojednaniu
si¢ wzajemnym przed przeproszeniem Boga®. W chrzescijanstwie istnieje pro-
blem dzielenia si¢ grzechem z Kos$ciotem. Nawet Dostojewski w Braciach Ka-
ramazow wskazuje na potrzebe wzigcia na siebie winy innych. Idea réwnie czesto
spotykana u §wietych, wzorem Jezusa Chrystusa. Akt pokuty trzeba przedstawiac
1 przezywac jako rzeczywisto$¢ pomagajaca czlowiekowi ,,petniej by¢”. Warto$¢
aktu pokuty polega takze i na tym, ze jest on przygotowaniem do sakramentu
pokuty—sakramentu zycia. Jest to takze zadanie nabozenstw pokutnych, a wcze-
$niej dla katechezy. Dokumenty preparatoryjne synodu polskiego dostrzegaja ten
problem zarowno odnos$nie do aktu pokuty, jak i sakramentu uzdrowienia. W nr 34
(Zycie liturgiczne) znajdujemy utyskiwanie, ze ,,zbyt rzadko sprawowany jest sa-
krament pokuty w polaczeniu z liturgia stowa oraz wspolnotowym przygotowaniem
przez rachunek sumienia”. Nalezy si¢ spodziewac, ze pojawi si¢ mocne polecenie
czy wrecz nakaz takiego przygotowania do tego sakramentu. Majac na uwadze
obecng sytuacje w omawianym zagadnieniu, za mato z cala pewnoscia jest powie-
dziane w stwierdzeniu, ,,nalezy zadba¢ o stosowanie réznych form aktu pokuty”
(Zycie liturgiczne, nr 47).

Powrdémy jeszcze do problemu dystansu do instytucji. Ksigdz Bartnik we
wspomnianym referacie moéwi wrecz o ,,odrzucie instytucji”. Przygotowany do-
kument odwotuje si¢ do KK 8, gdzie jest mowa o rozumieniu Kosciota.

Z tenoru sformutowania praeparatoriow wynika, ze Ko$cidt ,,obejmuje jednak
grzesznikow” (Zycie liturgiczne, nr 15). Oczywiscie trzeba zalowag, ze nie jeste-
$my $wigci, ale Kos$ciol jest przede wszystkim dla grzesznikow, jest taka dziwna
»instytucja”, w ktorej grzesznik jest nieustannie przedmiotem zainteresowania,

7Cz.Bartnik, art. cyt.

8 M. Knap p, Erfahrung — Glaube — Dogma, ,,Geist und Leben”, 68, 1995, H. 5, s. 338—340.

9Pawet VI, Konstytucja Apostolska. Missale Romanum. Ogtaszajaca Mszal rzymski odno-
wiony na podstawie uchwaty Powszechnego Soboru Watykanskiego II. Zob. Polskie wydanie Msza-
hu rzymskiego, Poznan 1986, [12].
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ciaggle niepokojony, ,,nagabywany” taska z Wysoka. Ten rys postania do zle si¢
majacych jest w tek§cie Vaticanum II wyraznie podkreslony. Stwierdzenie o ist-
nieniu grzesznikdow w Kosciele prowadzi w tekscie synodalnym do wniosku,
»dlatego Kosciot potrzebuje cigglego oczyszczenia i pokuty” (nr 15). Owszem
Kosciot jest ecclesia peccatorum. Nie pada tu stowo ecclesia peccatrix. A prze-
ciez podmiotem i przedmiotem sakramentu pokuty jest nie tylko jednostka, ale
takze caly Kosciot, ktory nie moze by¢ pojmowany jako suma jednostek!®. Dzia-
lania Jana Pawta II przeciez szly i ida w tym kierunku. Dalszg konsekwencja
eklezjologii tekstow przedsynodalnych jest brak uwypuklenia eklezjalnego, cha-
rakteru grzechu. Duzo mowi si¢ o spotecznych wymiarach grzechow, o patologii
spotecznej jako skutku destrukcyjengo rezimu komunistycznego. Wypada jednak
podkresli¢ komunijny wymiar taski sakramentalnej.

Praeparatoria szczegotowo wskazuja na masowy charakter pewnych zjawisk
(stosunek do pracy, kradzieze itp.), wzywa do podjecia odpowiednich dziatan.
Znajdujemy w tym rozdziale O formacji postaw moralnych w narodzie (okresle-
nie paternalizujace?) okreslenie co to jest postawa, gleboka troske o interioryza-
cj¢ norm, itd. Szkoda, Zze nie dotaczono elementu intymizacji w ksztattowaniu
tych postaw. Wszystkie stwierdzenia sg potrzebne, wskazane, ale nalezato pod-
kresli¢ podstawowy punkt wyjscia — ksztaltowanie sumienia (0 tym jest mowa)
przez akt pokuty, rachunek sumienia.

Praeparatoria nalezy traktowac jako praeparatoria, tj. z nadzieja, ze w wyni-
ku dyskusji moze by¢ totaliter aliter. Ale zamiast utyskiwania, czego brakuje,
mozna juz teraz i$¢ po linii sugestii. Biskup Kapellari dwa tygodnie temu w Kra-
kowie (6 pazdziernika) stwierdzit, ze sprawowanie liturgii wedlug zamierzen
Vaticanum Il, tzw. arc celebrandi jeszcze nie rozwingto si¢ w wielu wspdlnotach,
np. zadanie ,,jasnej architektury”. W odniesieniu do naszego tematu dotyczy to
specjalnych miejsc do spowiadania, z odpowiednim wystrojem (zmeczenie spo-
wiednikéw gra, §piewem podczas nabozenstw). Brak tej sugestii przy naszym w
dalszym ciggu monumentalizmie w budownictwie kultycznym.

Sadze, ze Synod bedzie mocnym i dobrym impulsem w tym kierunku.

Riassunto

Prof. B. Nadolski, docente di liturgia a Varsavia e Poznan, prende come tema ,La
riconciliazione con Dio e con gli uomini nella celebrazione eucaristica”. L’ Autore si concentra circa
tre punti significativi, cioé: Sulla proposta di spostazione dell’atto penitenziale dopo la Liturgia
della Parola; sulla discussione contemporanea del tema di carattere del atto penitenziale; ed anche
della ,,erosione” del tutto 1’atto penitenziale d’oggi. Alla fine, prof. Nadolski, fa la critica positiva
sul tema della riconciliazione ai documenti preparatori del 11 Plenario Sinodo Polacco.

10cz. Bartnik, art. cyt.
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ODNOWY W DUCHU SWIETYM, JAKO REALIZACJA
POWOLANIA DO NOWEJ EWANGELIZACIJI

Tempo rozwoju wspotczesnego §wiata oraz wartosci i pseudowartosci, ktore
proponuje si¢ dzi$ czlowiekowi, stawiaja go niejednokrotnie przed konieczno-
$cig dokonywania trudnych i jednoznacznych wyboréw. Wielu chrzescijan
chciatoby zy¢ w zgodzie ze swoim sumieniem i normami moralnymi, jakich nau-
cza Kosciol, a jednocze$nie przyja¢ niektore ,,warto$ci” proponowane przez
wspotczesng cywilizacje konsumpcyjna. Tendencja taka staje si¢ coraz bardziej
powszechna. Od dawna daje si¢ zauwazy¢, iz proces laicyzacji obejmuje swoim
zasiggiem coraz szersze kregi, siejac spustoszenie moralne w catych narodach i
spoteczenstwach, nie omija on takze zycia rodzinnego. Coraz czgsciej dostrze-
gamy przejawy religijnej obojetnosci, postawy konsumpcyjnej czy praktycznego
materializmu, ktore prowadza do catkowitej laicyzacji.

Taka sytuacja stanowi dla Ko$ciota powazne wyzwanie, ktdrego nie sposob
nie podja¢. Ojciec Swiety Jan Pawet II, podejmuje temat postepujacej laicyzacji
srodowisk do niedawna jeszcze chrzescijanskich, wzywa wszystkie dzieci Kosciota
do wzmozonego wysitku w gloszeniu Dobrej Nowiny o Chrystusie, zarowno sto-
wem, jak i $wiadectwem zycia. Zadanie to moga wypehi¢ jednak tylko ci, ktorzy
sa odpowiednio uformowani pod wzgledem duchowym i intelektualnym.

Jedng z wielu prob odpowiedzi na postawiony problem jest propozycja pro-
gramu formacji duchowej przedstawiona przez Katolicka Odnowe Charyzma-
tyczna. Podobnie jak wiele innych ruchéw koscielnych, Odnowa w Duchu Swie-
tym podjeta wysilek formowania swych cztonkow do przezywania glebi i pickna
chrze$cijanstwa w prawdzie wobec Boga, §wiata i samego siebie.

Poglebianie wspodlnoty z Bogiem stanowi pierwszorzedny cel formacyjny
wspoélnot Odnowy. Wtasciwa i osobista relacja chrzescijanina do Boga jest pod-
stawowym i niezbednym elementem w dalszym jego rozwoju duchowym?!. Rea-

1 Por. Konferencja Episkopatu RFN z maja 1981 r. Erneuerung der Kirche aus dem Geist
Gottes. Zum gegenwgrtige charismatische. Aufbruch in der katholischen Kirche der
Bundesrepublik Deutschland und zu seinen Auswirkungen im Leben der Gemeinde, ,,Erneuerung in
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lizuje si¢ ona przez proces glebokiego osobistego nawrocenia, rozwdj cnot teo-
logalnych i odnowe modlitwy chrzescijanskiej. Tylko taki chrze$cijanin moze
by¢ znakiem Chrystusa we wspotczesnym $wiecie i owocnie przyczyni¢ si¢ do
dziela nowej ewangelizacji. Stad troska i nacisk, jaki Katolicka Odnowa Chary-
zmatyczna ktadzie na poglebianie wspdlnoty z Bogiem wérod swoich cztonkow.

PROCES NAWRACANIA

Nawrodcenie lezy u samego fundamentu chrzesécijanskiej egzystencji, bez
niego trudno w ogole mowi¢ o autentycznym przezywaniu chrzescijanstwa?.

Wewnetrzna przemiana zawsze zaktada dzialanie Boga, ktory podtrzymuje i
umacnia cztowieka swoja taska. ,,Prawdziwe poznanie Boga mitosierdzia, Boga
mitosci taskawej jest stalym i niewyczerpanym zrédlem nawrdcenia, nie tylko
jako doraznego aktu wewnetrznego, ale jako statego usposobienia, jako stanu
duszy. Ci, ktorzy w taki sposéb poznajg Boga, nie moga zy¢ inaczej, jak stale si¢
do Niego nawracajac’s. Taka wewnetrzna przemiana wyptywa z realizacji naka-
zu ewangelizacji, jaki Chrystus skierowal do Kosciota — ,,Idzcie na caty Swiat i
gloscie Ewangelie wszelkiemu stworzeniu” (Mk 16, 15). Kosciot, wierny temu
wezwaniu, nieustannie glosi oredzie zbawienia i wzywa do nawrdcenia i prze-
miany zycia.

Nawro6cenie jest procesem, ktory obejmuje cate zycie cztowieka, a wigc jego
sposob myslenia, przekonania i cale postgpowanie. Przenika ono wszystkie sfery
ludzkiej egzystencji 1 jego sens, a nade wszystko wiar¢ w Boga ze wszystkimi
tego konsekwencjami“. Probierzem nawrdcenia jest aktywny udzial we wspolno-
cie koscielnej, ,,ktora jest ze swej natury znakiem przemiany i nowosci zycia”®.

W Ruchu Charyzmatycznym istnieje bardzo zywa $wiadomo$¢ koniecznosci
cigglego nawracania si¢, Ruch ujawnia ,,wyraznie zaznaczajace si¢ elementy
teologii i praktyki nawrdcenia”®. Wazng role w procesie osobistego nawrdcenia
peni wspolnota, ktora wspiera i towarzyszy nawracajacym si¢ jej cztonkom’.

Caty proces formacyjny we wspélnotach Odnowy w Ruchu Swietym, zmie-
rza do uksztaltowania chrzescijan, pragngcych zy¢ zgodnie z normami, jakie
zostawit Chrystus w Ewangelii. Punktem przetlomowym tego zycia jest nawroce-

Kirche und Gessellschaft”, 1981, 10, s. 2-31; por. D. Tomczyk, Koscio? katolicki wobec Ruchu
Odnowy Charyzmatycznej, CT, 1987, 1, s. 58.
2por.K.McDonnell,G.Mann tague, Rozniecanie ognia, Krakow 1992, s. 18.
3Jan Pawet II Encyklika o Bozym milosierdziu Dives in misericordia, nr 13.
4Por.J. Pryszmont, U podstaw chrzescijanskiej formacji moralnej, Czestochowa 1987,
s. 101, 215.
5Pawet VI, Adhortacja o ewangelizacji w $wiecie wspotczesnym Evangelii nuntiandi, nr 23.
6J.Pryszmont, dz. cyt., s. 84.
"Por. K. Krzywina, Siedem godzin Ducha Swietego, WDr, 1986, 7-8, s. 105.
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nie 1 oddanie si¢ Chrystusowi®. Brak postawy permanentnego nawracania si¢
odbiera sens uczestnictwa w Odnowie w Duchu Swigtym®.

Proces nawracania przebiega szczegolnie intensywnie podczas tzw. ,,semi-
nariéw”. Dla chrze$cijan w nich uczestniczacych jest to czas poglebienia zycia
duchowego, natomiast dla niechrzescijan seminaria s3 wprowadzeniem do chrze-
$cijanstwa i poznaniem osoby Jezusa Chrystusal®.

Punktem zwrotnym w procesie nawrocenia jest ,,chrzest w Duchu Swigtym”,
ktory zwykle przyjmowany jest w trakcie trwania seminariéw. Wspolnota wspie-
ra wowczas dang osobe 1 prosi Boga w modlitwie o giebokie i radykalne nawro-
cenie, ktore jest wazniejsze niz sam ,,chrzest w Duchu Swigtym” czy nawet naj-
bardziej nadzwyczajne dary duchowell,

We wspolnotach Odnowy w Duchu Swigtym znane sg liczne przypadki zde-
cydowanego nawrocenia 0sob, ktdre pozostawaty daleko od Chrystusa i Ko$cio-
tal?. Taka przemiana zycia otwiera przed cztowiekiem inng postac religii, ktora
nie jest juz ucigzliwym obowiazkiem, lecz staje si¢ odtad radosnie przezywa-
nym, osobistym spotkaniem z Bogiem. Przelomowym momentem nawrodcenia
jest przejscie od teoretycznej ,,wiary w Boga” do ,,wiary Bogu™13.

Ojciec Tardif podaje, ze bardzo czgste sa wypadki nawrocen osob, ktore w
wyniku modlitwy o uzdrowienie fizyczne odzyskiwaty zdrowie, bywa jednak i
tak, ze nawrdcenie przyczynia si¢ do uzdrowienia fizycznego®.

Dwaj amerykanscy teolodzy K. McDonnell i G. Montague stoja na stanowi-
sku, iz ,,chrzest w Duchu Swietym” jest normalng drogg przyswojenia taski wta-
jemniczenia chrzescijanskiego i jego ponownego budzenia si¢ w do§wiadczeniu
chrzescijan®®. Proponuja oni, by przygotowanie do sakramentu bierzmowania i
wezwanie do reewangelizacji parafii opartej na Obrzedzie Chrzescijanskiego

8Por. S. Rakoczy, Czy istnieje odrebna duchowosé charyzmatyczna, [w:] Otrzymacie jego
moc. O odnowie w Duchu Swietym, red. M. A. Babraj, Poznan 1986, s. 91; E. Weron, Formacja
Swieckich we wspotczesnych ruchach koscielnej odnowy, STV, 1991, 2, s. 226.

9Por. T. Led6chowska, O Katolickim Ruchu Odnowy Charyzmatycznej — inaczej, ,,Znak”,
1978, 4-5, s. 607.

10 por. [Brak Autora], Zycie w Duchu Swietym. Podrecznik seminariow dla zespotu prowa-
dzgcego ewangelizacje, tham. J. Krajewski, Warszawa 1982, s. 6—7.

11por.m.Scanlan, J. Manney, Niech zaplonie ogier, Warszawa 1993, s. 105,

12 Ojciec E. Tardif relacjonuje nawrdcenie pewnej prostytutki, ktéra po uzdrowieniu jej z cho-
roby nowotworowej zdecydowanie odwrocita si¢ od swego dotychczasowego zycia. Tardif zorga-
nizowat cykl rekolekeji dla prostytutek, owocem tych rekolekcji byly nawrocenia i radykalne ze-
rwanie z grzechem. W miescie Nagua, w ktorym odbywaly si¢ te rekolekcje, w wyniku przeprowa-
dzonych rekolekcji 80% tych instytucji zostalo zamknigtych. Wiele kobiet nawrdcito sig, nie
wszystkie zerwaly z dotychczasowym zyciem, ale kazda ustyszata orgdzie Jezusa, ktory wzywa do
nawrdcenia i zmiany zycia — por. E. Tardif, Jezus zyje, Szczecin 1990, s. 13-14.

13 por. J. Ktoczowski, List do Karola Tarnowskiego, WDr, 1986, 7-8, s. 90.

4 por. E. Tardif, dz. cyt., s. 88, 90.

15por. K. McDonnell,G. T.Monntague, dz. cyt., s. 10, 20.
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Wtajemniczenia Dorostych przeprowadzaly zespoty Odnowy w Duchu Swigtym,
ktére maja pomoc w doprowadzeniu do tego, by z czasem ,,chrzest w Duchu
Swietym” i charyzmaty przyjety sie¢ w catej wspolnocie parafialnej?s.

ROZWOJ CNOT TEOLOGALNYCH

Jednym z podstawowych celow formacji w Katolickiej Odnowie Charyzma-
tycznej jest poglgbienie zycia teologalnego. Cnoty teologalne s3 darem taski
Bozej, ale wymagajg wspotpracy cztowieka dla ich rozwojul’. Odnowa w Duchu
Swietym w swych korzeniach zmierza do odnowy wiary, nadziei i boskiej mito-
$cil®. Rozwoj tych cnot ma znacznie wigksze znaczenie do poglgbienia Zycia
duchowego niz dar proroctwa, glosolalii, dar uzdrawiania czy jakiekolwiek inne
dary, ktére bez rozwoju cnot teologalnych, a szczegdlnie bez cnoty Bozej mito-
$ci, sg bezowocne?l®,

Poglebienie wiary

Wiara w ujeciu chrzescijanskim jest odpowiedzia na objawienie si¢ Boga
osobie ludzkiej. Nie jest to tylko intelektualne poinformowanie o istnieniu Boga,
lecz raczej wezwanie zwracajace si¢ do wszystkich wymiaréw cztowieka, w
ktorym Bog zada od cztowieka powierzenia Mu swego zycia, a objawiajac si¢
jako kochajacy Ojciec, chce by¢ ostatecznym celem zycia ludzkiego®.

Wiara jest spotkaniem o0séb, Boga i cztowieka. Bog jest tym, ktory zawsze
wychodzi z inicjatywa, objawia sie cztowiekowi i ofiarowuje mu dar wiary. Ow
dar ze swej natury zaklada pozytywna odpowiedz ze strony cztowieka. Bog po-
wotuje do wiary, tzn. uwierzenia Mu i trwania w wierze. Oczekuje On od czto-
wieka §wiadectwa wiary oraz wspoldziatania w jej szerzeniu.

Wiara, jak kazda cnota teologalna, bezposrednio dotyczy samego Boga.
Dzigki tym cnotom Bog sprawia, ze czlowiek jest zdolny do uczestnictwa w zy-
ciu swego Stworcy?l. Cztowiek uczestniczacy w zyciu Boga nie moze nie wy-

16 por. tamze, s. 31-36.

17por. A. Zuberbier, Cnoty teologalne, [w:] Katolicyzm A-Z, red. Pawlak Z., Poznaf
1989, s. 56-57.

18por. Pawet VI, Przeméwienie do uczestnikéw I Miedzynarodowej Konferencji lideréw
Katolickiej Odnowy Charyzmatycznej, por. D. Tomczyk, art. cyt., s. 47.

19 por. Charismatic Renewal. Message of the Canadian Bishops addresse to all Candian Ca-
tholics, Ottawa 1975, por. D. Tomczyk, art. cyt., s. 49.

2 por, K. Rahner, H. Vorgrimler, hasto: Wiara, Maty stownik teologiczny, pod red.
K.Rahner,H.Vorgrimler, Warszawa 1987, kol. 534.

21 por. tamze, hasto, Cnota, kol. 66.
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prowadza¢ praktycznych konsekwencji pltynacych z przezywanej wiary, ktorej
przyjecie znaczgco wptywa na jego zycie 1 ksztaltuje je u samych jego podstaw?2.

Ruch Odnowy w Duchu Swigtym ma na celu taka pomoc w poglebianiu
wiary swych cztonkow, by wywierala ona wplyw na cale zycie osoby. ,,To co
uderza przy pierwszym spotkaniu z grupa modlitewna, jest klimat wiary panuja-
cy podczas spotkania. Samo przezywanie modlitwy nie jest tylko §wiadectwem
wiary, lecz przede wszystkim odzwierciedleniem nadziei cztonkow grupy”2.

Wiara nie jest rzeczywisto$cig stalg i niezmienna, ktorg mozna mie¢ w spo-
sob petny i bezwzglednie pewny. Zycie duchowe chrze$cijanina musi zakltadaé
rozwoj 1 dojrzewanie w wierze (2 Kor 10, 15). Kazdy czlonek Kosciota jest zo-
bowigzany do dbalosci o stan i rozw6j daru wiary. Pomoca w poglebieniu wiary
jest niewatpliwie rozwdj intelektualny, ktéry ugruntowuje i umacnia rozumowy
aspekt tej cnoty?*. Nie moze si¢ ona jednak konczy¢ na tym jednym elemencie
osoby ludzkiej, ale powinna obja¢ cata osobe ze wszystkimi jej przymiotami.

Gdy brakuje rownomiernego zaangazowania wszystkich przymiotow osoby
w rozwo0j wiary, nastgpuje najczesciej tzw. kryzys wiary. Wystepuje on nierzad-
ko w okresie dojrzewania, w czasie gwaltownych przemian psychicznych zwia-
zanych z przejsciem z dziecinnego, czasami bardzo naiwnego pogladu na §wiat i
zycie, do $wiatopogladu cztowieka dorostego?. Grupy Katolickiej Odnowy Cha-
ryzmatycznej stawiajg sobie za cel pomoc w przezwyci¢zaniu owych kryzysow.
Niezastgpionym elementem, ktory pomaga w ich pokonywaniu jest wspolnota,
gdzie w przyjaznej atmosferze osoby z trudno$ciami w wierze znajduja pomoc i
zrozumienie.

Odnowa w Duchu Swietym formuje swych cztonkéw do przejscia od abs-
trakcyjnej wiary, wyrazanej czesto tylko stowami do wiary dynamicznej, petnej
zycia, w ktorej Bog jest kim$ zywym i obecnym w codziennej egzystencji chrze-
$cijanina?®. Miihlek podkresla inng charakterystyczng ceche formacji os6b zaan-
gazowanych w Odnowe. Jej celem jest ksztattowanie chrzescijan, ktorych wiara
rodzi si¢ ze spotecznego do$wiadczenia Boga i usuwa wszelkie tematy ,tabu”
dotyczace osobistej relacji cztowieka do Boga?’. ,,Bog za posrednictwem Odno-
wy Charyzmatycznej zaprasza nas nie tylko do pewnego religijnego doswiadcze-

22por, S. Olejnik, Dar. Wezwanie. Odpowieds. Teologia moralna. Podstawowe ukierunko-
wanie zZycia, t. 4, Warszawa 1989, s. 69.

2ZD.Tomecz yk, Grupa Modlitewna w Ruchu Charyzmatycznym, AK, 1986, 1, s. 91; por.
T. Led6chowska, art. cyt., s. 604.

24por. J. Ktoczowski, art. cyt., s. 94.

2 por. S.Olejnik, dz. cyt., s. 96.

B por, J. Belletier, Odnowa w Duchu Swietym — Nowe Zestanie Ducha Swietego, Poznan
1980, s. 22.

27 por. H. Miihlen, Odnowa w Duchu Swietym, t. 1, Krakéw 1985, s. 5; D. Tomczyk, Du-
chowos¢ Ruchu Charyzmatycznego, CT, 1987, 3, s. 42—44.
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nia. Zaprasza nas do petni zycia chrzescijanskiego, gdzie wiara i do§wiadczenie
religijne jednocza si¢ i wzajemnie podtrzymujg”2.

Ojciec Tardif tak opisuje swoje doswiadczenia dotyczace wzajemnej relacji
doswiadczenia chrzesécijanskiego i wiary: ,,Poslugiwanie charyzmatyczne jest
droga wzrastania w wierze. Za kazdym razem, gdy wypowiadam stowo poznania,
rzucam si¢ w wodg, wierzac, ze Pan nie zawiedzie. [...] Stowo poznania jest ak-
tem wiary, zardwno ze strony tego, ktéry je wypowiada, jak i ze strony chorego,
ktory je styszy. Bog zas$, ktory daje wiarg, udziela na t¢ wiarg odpowiedzi”?.

Podkres$lany tu mocno element do$wiadczenia religijnego daje w konse-
kwencji radosne poczucie realnej obecnosci Boga. Bog z dalekiego i groznego
sedziego staje si¢ bliskim, zawsze obecnym przyjacielem, ktory objawia sie w
sakramentach $wigtych, we wspolnocie, w Stowie Bozym, na modlitwie i w naj-
rozniejszych okolicznosciach zycia. Zywe poczucie obecnosci Boga w codzien-
nych sytuacjach zyciowych wywotuje rados¢ i ,,pewno$¢” wiary®. Nie jest to
jednak rado$¢ powierzchowna i naiwna. Spojrzenie na ,,charyzmatykow” od
wewnatrz pomaga zrozumie¢ to zjawisko. Z zewnatrz rados¢ ta jawi sie niekiedy
jako zbyt wybujata, przechodzi ona jednak przez liczne proby, niejednokrotnie
przez dotkliwe cierpienia i dos§wiadczenia. ,,Nasza rado§¢ wynika z ujrzenia tego,
ze Jezus prawdziwie przyszedl ocali¢, uzdrowié, odkupi¢ wszystko i wszystkie-
mu nada¢ sens”3L.

Carter wyroznia kilka czynnikow, ktore podtrzymuja i wspomagaja proces
rozwoju wiary, wsrdd nich znajduja sie: modlitwa, przezywanie prawd wiary w
codziennych sytuacjach, czynne uczestnictwo w liturgii, czytanie Stowa Bozego
oraz poznawanie i przestrzeganie w zyciu nauki Kosciota®?. Wigkszos¢ wspolnot
Odnowy dazy do rozwoju wymienionych przez Cartera elementow, ktore wy-
miernie wspieraja dojrzewanie wiary wsrod cztonkéw tych wspdlnot.

Do tresci wiary chrzescijanskiej nalezy niewatpliwie przyjecie Kosciota ja-
ko Mistycznego Ciala Chrystusa. Nasza wiara zrodzita si¢ przeciez w Kosciele i
dzieki Kosciotowi, ktérym Bog postuguje sig¢, aby nas zbawié. Wiara jest otwar-
ciem si¢ na Chrystusa, ktory zyje i obdarowuje nas sobg w Kosciele33. Spraw-
dzianem autentycznos$ci wiary jest m.in. relacja do Ko$ciota i gloszonej przez
niego nauki.

Wiara tak dlugo jest zywa, jak dlugo jest ,,zarazliwa”. Wyznanie wiary na
zewnatrz, danie §wiadectwa swojej przynaleznosci do Chrystusa i KoSciota jest

28por.J.Belletier, dz. cyt, s. 25.

2E.Tardif, P. Flores, Jezus jest Mesjaszem, £6dz 1991, s. 88.

30por. A. de Monléon, Odnowa w Duchu Swietym. Odnowa Zycia teologicznego, Com.,
1988, 1, 5. 119-120.

31 Tamze, 121; por. T. Led6chowska, art. cyt., s. 606.

32 por. E. Carter, By¢ chrzescijaninem, Warszawa 1974, s. 220-221.

33por.S.Olejnik, dz. cyt., s. 73.
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nierozerwalnie zwigzane z postawa chrze$cijanska. Wiara i milczenie o Bogu
zazwyczaj si¢ wykluczaja3.

Poglebienie nadziei

Podobnie jak wiara, nadzieja jest niezbednym elementem prawidtowego zycia
chrze$cijanskiego, sa one ze sobg $cisle powigzane. Nadzieja budzi w nas pragnie-
nie uczestnictwa w rzeczywisto$ciach wiary, daje nam pragnienie zycia nadprzyro-
dzonego, ktorego centrum stanowi sam Bog®, [...] stanowi ona jakby kontynua-
cje, przedluzenie i uzupetnienie wiary, kieruje si¢ bowiem ku Bogu, ktory nie tylko
juz przyszedt w Chrystusie Jezusie, ale ma przyjs¢ i ciagle przychodzi’’s.

Chrzescijanska nadzieja $cisle taczy si¢ z eschatologia. Przez nadzieje¢ do-
stepujemy zbawienia, ktore obejmuje dobro przyszte, ktére rozpoczeto sie juz
obecnie®’. Podobnie jak wiara, jest ona darem Boga, ktory otrzymujemy w sa-
kramencie chrztu, a ktory jest umacniany w sakramencie bierzmowania®.

Nadzieja odnosi si¢ nie tylko do zycia przysztego — peini szczgscia z Bo-
giem, ktore jest pierwszym przedmiotem nadziei, odnosi si¢ ona takze do chrze-
$cijanskiej egzystencji na ziemi, wnosi oparcie duchowe w calo$¢ zycia, zwlasz-
cza w chwilach trudnych.

Katolicka Odnowa Charyzmatyczna pragnie formowac¢ swoich cztonkéow do
tak pojetej cnoty nadziei. Owocem takiej formacji sa: pokoj, rados¢, odwaga i
chrzescijanski optymizm, tak bardzo charakterystyczne cechy duchowosci osob
zaangazowanych w Odnowe¢ Charyzmatyczng. Z wielka nadziejg przyjmuja oni
obietnice Boze, szczegdlnie te zawarte w Pismie Swigtym®.

Momentem przetomowym w odkrywaniu taski nadziei, otrzymanej w sa-
kramencie chrztu i bierzmowaniu, jest ,.chrzest w Duchu Swit;tym”, podczas
ktorego wiara i nadzieja stajg si¢ zywa rzeczywisto$cig obecng w zyciu chrzesci-
janina®. ,,Ci ludzie sg pewni zbawienia — nie dlatego, ze sa pewni wlasnego wy-
trwania, co byloby absurdem, ale dlatego, ze pewni sa milosierdzia Pana, ktory
nie odrzuci tych, co do Niego z catego serca wotajg”*L.

34 Por. L. Suenens, D. Camara, Odnowa w Duchu Swietym i stuzba czlowiekowi, Krakow
1985, s. 67-68

35por. E. Carter, dz. cyt., s. 142.

36s.0lejnik, dz. cyt., s. 117.

37 por. S. Stasiak, ABC teologii dogmatycznej, Olesnica—Wroctaw 1993, s. 296; por. 1 J 3, 2-3.

38 por.S.Olejnik, dz. cyt., s. 120.

39 por. T.Led6chowska, art. cyt., s. 606.

40 por. A.de Monléon, art. cyt., s. 121.

4T Ledochowska, art. cyt., s. 606.
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Nadzieja jako cnota teologalna nie tylko zapewnia o opiece i pomocy Boga,
ale oczekuje samego Boga. Duch Swiety wzbudza pragnienie przyjecia Boga od
Niego samego, pragnienie to oczyszcza serca i otwiera na bliznich*2.

Celem procesu ksztattowania zycia chrzescijanskiego w Odnowie w Duchu
Swietym jest odkrycie na nowo i podjecie realizacji nadziei w swoim zyciu®.
Tak odkryta nadzieja zada absolutnego zaufania Bogu i planowanie swojej przy-
sztosci w oparciu o Niego*.

Pogtebienie mitosci

Kolejna cnotg teologiczng jest mitos¢. Poglebienie tej cnoty jest kolejnym
etapem duchowej formacji w Katolickiej Odnowie Charyzmatycznej.

Zadaniem Odnowy Charyzmatycznej jest pelny rozkwit cnot chrzescijan-
skich. ,,Pierwszym skutkiem (wylania Ducha Swietego) jest wzrost zycia Bozego
dzieki odnowionej praktyce teologicznych cnoét: wiary, nadziei i mitosci, ktore sa
istota tego zycia. Rozpoczyna si¢ ono poprzez odkrycie obecnosci Osob Boskich,
Boga Mitosci, a zwhaszcza Ducha Swigtego pojmowanego jako wyrazna, kocha-
jaca i dzialajaca Osoba”*.

42 por. A.de Monléon, art. cyt., s. 122,

“3por. T.Leddéchowska, art. cyt., s. 606.

44 Potwierdzeniem takiej sytuacji sa powotania kaplanskie i zakonne, ktére Bog wzbudza spo-
$rod wspolnot Odnowy w Duchu Swietym. Swiadectwem potwierdzajacym te sytuacje sa rowniez
wspolnoty state, ktore skupiaja ludzi zdecydowanych na pewien czas lub na cate zycie wspolnie
zy¢, pracowaé i shuzy¢ dzielu ewangelizacji. Pierwsze takie wspolnoty powstaty w poczatku lat
siedemdziesiatych w Stanach Zjednoczonych.

Obecnie szacuje si€ ich liczbé na ok. 300 na ca’ym cewiecie, najstarsze spocerdd nich znajduj!

sié w Ann Arbor, w parafii Najeewiétszego Odkupiciela w Houston i w parafii cew. Patryka w
Providence. Podobne wspdlnoty istniej' w Europie, do najbardziej znanych naleyy zaliczyz: w
Wielkiej Brytanii — Prince of Peace Community, House of the Open Door Community, Emmaus
Family of Prayer, Upper Room Community, Sion Community, Antioch Community i Mother of
God Community; we Francji — Chemin Neeuf, Béatitudes, Parole de Vie, Rédjouis-Toi, Commun-
ion de Communautés de Béthanie, Pain de Vie, Puits de Jacob, Emmanuel; w Niemczech — Kath.
Evangelisationszentrum Maihingen, Gemeinaschaft Immanuel, Haus St. Rafael; w Irlandii — Light
of Christ Community, Family of God Community, Nazareth Community, Lamb of God Communi-
ty, Corpus Christi Community; w Hiszpanii — Comunidad Jerusalem, Comunidad Sta. Maria del
Magnificat, a w Polsce — Wspoélnota Krzy,a, por. [Brak Autora], Euro-Directory. Contact names
and addresses for Catholic Charismatic Renewal in Europe, ,,Goodnews”, numer jubileuszowy,
1992, s. 75-85; J. Balletier, dz. cyt., s. 42-43, 63-64; Ch. Massabki, Odnowa w Duchu
(Ewiétym nadziej' Koeecio’a, Krakow 1986, s. 26; L. Suenens, D. Camara, Odnowa w Duchu
Ewiétym i s’u;ba cz’owiekowi, Krakow 1985, s. 35-36; K. M etz, Odnowa w Duchu (Ewiétym na
eewiecie, ,,List”, 1993, 5, s. 14; P. Cordes, Nowe ruchy duchowe w Kocciele, WDr, 1989, 7, s.
69. ycie najstarszych wspdlnot sta*ych, ktore wyrastaj' z Ruchu Odnowy w Duchu (Ewiétym
opisane jest w opracowaniu F. Lenoir, Nowe wspélnoty, Warszwa 1993, s. 93-108, 128-146.

45 Cch. Massabki, dz. cyt., s. 25.
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Dzigki tak rozwijajacej si¢ mitosci, zycie ludzkie wynoszone jest do pozio-
mu zycia boskiego. Mitos$¢, jako najwyzszy dar Boga dla cztowieka, zaklada
wiare 1 nadzieje, ale przekracza je i udoskonala oraz niesie w sobie jednocze$nie
konkretne powotanie. Wzywa cztowieka do odwzajemnienia mito$ci Boga“.

Mysl teologiczna $§w. Pawla podkresla, ze wszystkie charyzmaty zaréwno te
zwyczajne, jak i nadzwyczajne, gdy sa pozbawione mitosci sa bezuzyteczne i
nieautentyczne. Apostot Narodéow zacheca do zdobywania najwiekszej z cnot:
,Lecz wy starajcie si¢ o wicksze dary: a ja wam wskazg droge jeszcze doskonal-
sza” (1 Kor 12, 31). Wszelkie charyzmaty, jakich Bog udziela cztowiekowi, sa
podporzadkowane mitosci i sg darem dla wspdlnoty.

Chrzescijanstwo mozna autentycznie odkrywac i przezywaé z calym jego
pigknem i bogactwem jedynie wtedy, gdy bliznich bedziemy darzy¢ mitoscia,
ktora swe korzenie ma w mitoéci samego Boga*'.

Katolicka Odnowa Charyzmatyczna zmierza do osobistego doswiadczenie i
poznania mitosci Bozej, ktora przejawia sie¢ w licznych matych znakach, jakich
codziennie udziela Bog. ,,Odczuwanie mito$ci, nie tylko od Boga, ale rowniez od
braci, jest sita w pokonywaniu trudnos$ci, zachetg do $wictosci™8.

Probierzem prawdziwej przemiany wewnetrznej, jaka winna dokonywac sie¢
wsrod zaangazowanych w Odnowe w Duchu Swietym, jest mito$é, ktéra posuwa
si¢ do ofiary z siebie i wychodzi naprzeciw potrzebujacym*. Bliski kontakt z
Bogiem powoduje takze petniejsze doswiadczenie swoich stabosci, a jednocze-
$nie wywoluje wigksza wrazliwo$¢ na Boze wymagania®0.

»W ten sposob doswiadczenie Odnowy jest przede wszystkim wejéciem w
¢wiczenie cndt teologicznych boskiego zycia w nas; jest stawaniem si¢ uczestni-
kami boskiej natury; taczy nas witalnie z zyciem samego Boga, to znaczy, prze-
ksztatcamy si¢ w Niego dzigki mocy taski — ale nie rozptywamy si¢ w Nim, po-
znajemy nadal sobg. To zycie teologalne jest wejSciem w misterium trynitarne’s?.

ODNOWA MODLITWY

Kolejnym celem formacji duchowej w Katolickiej Odnowie Charyzmatycz-
nej jest poglebienie zycia modlitwy. Stanowi ona bowiem fundamentalny czyn-
nik ksztattujacy w wierzacych chrze$cijanskg postawe i jest naturalng konse-
kwencja przyjecia taski wiary oraz owocnej z nig wspotpracy.

46 por.S. Olejnik, dz. cyt., s. 139.

47 Por. L. Suenens, D. Camara, dz. cyt., s. 29.
48 A deMonléon,art. cyt., s. 123,

“por.J. Belletier, dz. cyt., s. 53.

50por. A.de Monléon, art. cyt., s. 124.

51 Tamze, s. 125-126.
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Kosciot w swoim nauczaniu wielokrotnie podkresla, ze modlitwa nie jest
domeng zarezerwowang dla oséb zakonnych i kaptanow, ale przynalezy do po-
wszechnego kaplanstwa wiernych. ,,Ochrzczeni bowiem poswieceni sg przez
odrodzenie i namaszczenie Duchem Swictym, jako dom duchowy i §wiete ka-
planstwo, aby przez wszystkie wtasciwe chrze$cijaninowi uczynki sktada¢ ofiary
duchowe i glosi¢ moc Tego, ktory wezwal ich w ciemno$ci do swego przedziw-
nego $wiatta (por. 1 P 2, 4-10). Totez wszyscy uczniowie Chrystusowi, trwajac
w modlitwie i chwalac wspolnie Boga (por. Dz 2, 42—47), samych siebie sktadaé
maja na ofiare zywa, §wieta, mita Bogu (por. Rz 12, 1), a wszedzie maja glosic¢
$wiadectwo o Chrystusie [...]”%2.

W Katolickiej Odnowie Charyzmatycznej modlitwa zajmuje centralne miej-
sce 1 koncentruje si¢ wokot Osoby Jezusa%3. Wagg i rolg modlitwy w Odnowie w
Duchu Swietym zauwazamy chociazby w tym, ze niejednokrotnie Odnowa okre-
$lana jest jako ,,grupy — wspodlnoty modlitewne”. Dzieje si¢ tak ze wzgledu na
najbardziej charakterystyczna jej ceche — modlitwe. Celem Ruchu, jak pisze
K. Tarnowski, jest dzigkowanie i wielbienie Boga, pogtebianie zycia sakramen-
talnego i modlitwy>4,

Tym co najbardziej przycigga do Odnowy, to wtasnie mozliwo$¢ zaspokoje-
nia gtodu modlitwy wspdlnotowej oraz zacheta, wskazowki i konkretna pomoc w
rozwoju modlitwy indywidualnej. Migdzy innymi dzigki takim ruchom jak Od-
nowa, w Srodowiskach katolickich tematyka osobistej wig¢zi z Chrystusem prze-
staje by¢ czym$ wstydliwym czy krepujacym. Ludzie zaangazowani w Odnowe
Charyzmatyczna chetnie dzielg si¢ swoimi doswiadczeniami w zyciu duchowym».

W grupach Odnowy w Duchu Swietym istnieje mozliwos¢ wypeienia luki w
tradycyjnej modlitwie ksztaltowanej na mysli $w. Tomasza z Akwinu, ktory przy-
czynit si¢ do przeintelektualizowania modlitwy w tradycji Kosciota katolickiego®®.

Odnowa, ktadac nacisk na rownomierny rozwdj wszystkich sfer osoby ludz-
kiej, w tym takze catej sfery emocjonalnej, zmierza ku do§wiadczeniu Boga jako
Osoby oraz osobistej relacji z Trojca Swieta’. Istnieje obawa przeakcentowania
elementu do$wiadczenia, ale przy rownocze$nie starannie prowadzonej formacji
intelektualnej i podbudowie teologicznej, oba elementy: emocje i intelekt, two-
rzg harmonijng cato$¢.

Podobnie jak przy procesie rozwoju cnét teologicznych, tak i przy poglebieniu
zycia modlitwy, wazny etap stanowig ,,seminaria odrodzonego zycia chrzescijanskie-

52 KK 10.

53 por. A. Skowronek, Charyzmatycy to my, WDr, 1982, 8, s. 56.

5 por. K. Tarnowski, O, duchowosci charyzmatycznej”, WDr, 1986, 7-8, s. 77.

% por. T. Pawtowski, Dlaczego kocham i boje sie charyzmatykéw, [W:] Sita przebicia, Po-
znan 1986, s. 97.

% por. P. Cordes, Ducha nie gascie. Charyzmaty i Nowa Ewangelizacja, Gorzéw Wikp.,
1990, s. 110-116.

5 por.R. Laurentin, Trzy charyzmaty, Krakow 1986, s. 6.



WSPOLNOTA Z BOGIEM W RUCHU ODNOWY W DUCHU SWIETYM 75

go”. Wprowadzaja one w modlitwe wspolnotowg oraz stanowia wazny przyczynek
do rozwoju i ozywienia modlitwy indywidualnej. ,, Wylanie Ducha Swigtego” owocu-
je tesknota za modlitwa, ktora staje si¢ dla czlowieka rado$cig 1 nieustannym pra-
gnieniem>8, Dla os6b, ktore dotychczas modlity si¢ rzadko lub wecale albo traktowaty
modlitwe jako uciazliwy obowigzek, taka zmiana jest zaskakujaca®.

Najtrwalszym owocem zycia w Duchu Swictym, jak pisze Massabki, jest in-
tensyfikacja modlitwy i ptyngce z niej uczucie radoséci®. Modlitwa przestaje by¢
informowaniem Boga i kierowaniem Jego uwagi na problemy czlowieka, a staje
si¢ dzieciecym otwarciem na Ojca. ,,Uczestnictwo w Odnowie pozwolito nam
odkry¢ to, ze modli¢ si¢ oznacza tyle, co podda¢ si¢ dziataniu Ojcowskiej mito-
$ci po to, by jako Jego dzieci moc lepiej zy¢ i1 kroczy¢ Sladami Jezusa”6l. Wsrod
0sob zaangazowanych w Odnowe zauwaza si¢ tgsknote przebywania w Bozej
obecnosci, ktora wypelnia niepowtarzalnym pokojem i mitoscig®2. Modlitewny
kontakt z Bogiem jest sercem zycia duchowego, w nim bowiem spotykamy Boga
w sposob bezposredni i osobisty, doswiadczamy Jego obecno$ci i znajdujemy
sity do ciaglej przemiany zycia.

Odnowa zmierza do ksztaltowania modlitwy przepelnionej radoscia, entu-
zjazmem 1 spontaniczno$cia, ktore tak czesto mozna zaobserwowal w czasie
spotkan modlitewnych. Innymi elementami, ktére wyrdzniajag modlitwe oséb z
Odnowy w Duchu Swietym, jest modlitwa dziekczynienia i uwielbienia, ktére
ma w Odnowie swoje szczegdlne miejsce®*. Modlitwa przepojona uwielbieniem i
dziekczynieniem nie wyklucza jednak zanoszenia do Boga prosb, modlitwy
wstawienniczej czy modlitwy przebtagalnej®®. Utrzymana w tym duchu modlitwa
nie konczy si¢ jedynie na spontanicznej radosnej euforii, Spiewie piesni i klaska-
niu w dlonie. Istota modlitwy jest Bog, ktory méwi w sercu cztowieka, to Bog
jest tu strong aktywna, udziela daru modlitwy. Wymaga to uleglej aktywnosci i

58 por.J.Belletier, dz. cyt, s. 16, 27.

59 Jeden z uczestnikow rekolekcji wakacyjnych wspolnot Odnowy tak relacjonuje swoje do-
$wiadczenie modlitwy: ,,Na tych rekolekcjach bardzo prosilem Boga, aby mi pomoégt. Jedno z
wieczornych spotkan modlitewnych przezytlem bardzo glteboko. Poszedtem spa¢ bardzo radosny.
Zasnatem szybko i pamigtam, ze dwa albo trzy razy budzilem si¢ w nocy z modlitwa na ustach.
Wiedziatem, ze mimo snu nadal si¢ modle. Byla to modlitwa radosci ptynaca ze mnie jak ewange-
liczne »zrodto wody tryskajacej«”, [Brak Autora], Swiadectwo. Kazda Msza $w. jest najpickniejszq
modlitwg, ,List”, 1989, 12, s. 5.

80 por. R. Laurentin, dz. cyt., s. 6.

61 C. Lopez, Dar modlitwy nieustannej, ,,List”, 1986, 4, s. 3.

62 por. tamze.

83 por. J. Belletier, dz. cyt., s. 27; R. Martin, Giéd Boga, Warszawa 1982, s. 82—83.

64 por. K. Tarnowski, art. cyt., s. 77; P. Socha, Trzy funkcje mesjanskie Chrystusa, ,List”,
1988, 10-12, s. 11.

85 por. Ch. MassabKki, dz. cyt., s. 29.
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stuchania Jego glosu, wyraza si¢ to poprzez medytacyjne milczenie i modlitewne
rozwazanie Stowa Bozego®®.

Innym bardzo charakterystycznym elementem modlitwy wspdlnot Odnowy
jest mozliwo$¢ ujawniania si¢ na modlitwie charyzmatow Ducha Swietego.
»Zdarza si¢ do$¢ czesto, ze ta modlitwa dziekczynienia i uwielbienia, ktére
zresztg czesto tgczg sie ze soba, wyraza si¢ przez §piew, a czasami nawet przez
modlitwe w jezykach, wymawiang badz wyspiewang czy to indywidualnie, czy
to grupowo. Do takiego stopnia bowiem nasz jezyk okazuje si¢ niezdolny do
wyrazania zachwytu i wdzigcznos$ci naszego ducha uniesionego przez Ducha
Swietego™®”. Na spotkaniach modlitewnych, zwlaszcza podczas glebokiego wy-
ciszenia, cz¢sto ujawnia si¢ dar proroctwa, w ktorym Bog zwraca si¢ do wspol-
noty lub poszczegolnych osob oraz kieruje modlitwa.

Formacja duchowa we wspolnotach Katolickiej Odnowy Charyzmatycznej
prowadzi do poglebienia zard6wno modlitwy wspolnotowej, jak i modlitwy indy-
widualnej.

Owocem ,,seminariow odrodzenia zycia chrze$cijanskiego” i ,,Wylania Du-
cha Swietego™ jest niejednokrotnie dar modlitwy w jezykach, dar proroctwa, ale
takze poglebienie i rozwdj dotychczasowych form modlitwy, tak ustnej, jak i
myS$lneje.

Innym charakterystycznym rysem modlitwy wspolnot Odnowy w Duchu
Swietym jest tzw. indywidualna modlitwa we wspdlnocie. Jest to forma posred-
nia migdzy modlitwa indywidualna i modlitwa wspolnotowa. W trakcie takiej
modlitwy osoba gltosno wypowiada swoje intencje, podczas gdy pozostali w tym
samym czasie modla si¢ w podobny sposob.

Wsrod osob, ktore przez dhuzszy czas sa cztonkami wspolnot Odnowy, wy-
raznie zaznacza si¢ rozwdj modlitwy indywidualnej, ktora czesto przybiera for-
mg¢ modlitwy adoracyjnej przed Najswietszym Sakramentem®. Wystawiona Eu-
charystia stwarza specjalng przestrzen modlitewng i udziela faski modlitwy7.

Modlitwa adoracyjna przebiega bardzo rdznie, uzalezniona jest ona od upo-
doban i predyspozycji poszczegdlnych osob, sa jednak pewne prawidlowo0sci:
uswiadomienie sobie obecnosci Chrystusa, modlitwa uwielbienia, rézaniec —
modlitwa wyciszenia, modlitewne milczenie i stuchanie, odczytywanie Pisma
Swietego, modlitwa prosb, modlitwa przebtagalna. Wszystkie te elementy moga,

66 por. A. Mon1éon, Modlitwa charyzmatyczna, ,,List”, 1986, 7-9, s. 8-9.

67 Cch. Massabki, dz. cyt., s. 29.

68 por. J. Belletier, dz. cyt., s. 28.

69 por. Statement of the Committee on Doctrine of the National Conference of Catholic Bis-
hops. An Inntroduction to the Catholic Charismatic Renewal, Indiana 1974, s. 19-21 — por.
D. Tomczyk, Kosciét katolicki..., s. 47

0 por, J. Van den Eynde, Modlitwa adoracyjna przed Najswietszym Sakramentem, ,List”,
1987, 6, s. 6.
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cho¢ nie musza, wystepowac rownoczesnie’!. Adoracja Najswietszego Sakra-
mentu wymaga wysitku, gdyz ludzka natura dopomina si¢ mys$lenia, méwienia,
czytania, dziatania, natomiast w tej modlitwie wigkszo$¢ czasu zajmuje modli-
tewne skupienie, w ktorym cztowiek nawiazuje $cista wigz mitosci z Chrystusem
obecnym w Naj$wietszym Sakramencie’?. Wiele jest os6b uformowanych w
Katolickiej Odnowie Charyzmatycznej, ktore nierzadko codziennie znajduja czas
na osobiste spotkanie z Chrystusem Eucharystycznym. Taka modlitwa dodaje sit
do pracy nad soba, przysparza pokoju ducha i wzywa do ciggltego nawracania’.
Dzigki adoracji Naj$§wietszego Sakramentu przemianie ulega uczestnictwo we
mszy $wietej, ktora staje si¢ uroczysta Uczta, gdzie Gospodarzem jest Chrystus
karmigcy wiernych swoim Stowem i Ciatem. Msza $wieta staje si¢ najpickniej-
szg modlitwa i zywym spotkaniem z Bogiem™.

Inng forma modlitwy indywidualnej jest ,,namiot spotkania”. Wiele osob
codziennie praktykuje taka modlitwe, oparta w znacznej mierze na Pismie Swie-
tym 1 medytacji, w ktorej chrzescijanin zwraca si¢ do swego Stworcy: przedsta-
wia Mu swoje sprawy, dzickuje za otrzymane dary, wielbi i stucha tego, co On
pragnie do niego powiedziec.

Formowanie do poglebienia zycia modlitwy, zaréwno indywidualnej, jak 1
wspolnotowej, prowadzi nie tylko do zjednoczenia z Bogiem, przynosi bowiem
takze owoce w postaci pozytywnych relacji z drugim cztowiekiem, tworzy z nich
braterskie wigzi’®.

ZAKONCZENIE

Aby cele, jakie stawia sobie Odnowa w Duchu Swigtym w postaci odpowie-
dzi na proces wspolczesnej laicyzacji, przyniosty zamierzone owoce, konieczna
jest gruntowna formacja chrzeécijanska. Formacja duchowa, ktoéra proponuje
Katolicka Odnowa Charyzmatyczna, jest jedna z wielu sprawdzonych mozliwo-
$ci dojrzewania w chrzeScijanstwie. Niewatpliwie stanowi ona pomoc w pogle-
bieniu wspolnoty z Bogiem i uzdalnia do Zycia zgodnego z wymaganiami Ewan-
gelii. Stanowi rowniez zachete do dawania chrzescijanskiego swiadectwa w zy-
ciu codziennym.

W realizacji tych zamierzen wspolnoty postuguja si¢ ogolnie przyjetym w
Ruchu stylem formacji, wiele pozostaje jednak swobody i dowolnosci w ksztat-
towaniu poszczegolnych wspolnot i pojedynczych oséb. Taka sytuacja zaktada
mozliwo$¢ wystapienia niebezpieczenstw popelnienia pewnych zaniedban lub

"1 por. [Brak autora[, Moja modlitwa. Adoracja, ,,List”, 1986, 6, s. 12.
72por. J. Van den Eynde, art. cyt., s. 6.

3 Por. [brak autora], Moja modlitwa..., s. 13.

74 Por. [brak autora], Swiadectwo. Kazda Msza..., s. 12.

7S Por. Ch. MassabKki, dz. cyt., s. 30.
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przeakcentowan w formowaniu do chrzescijanskiej dojrzalo$ci. Problem ten
zauwaza si¢ szczegolnie w tych grupach, ktére nie sg otoczone systematyczna
opiekg swoich duszpasterzy. We wspolnotach, w ktore kaplani angazuja si¢
czynnie, proces ksztaltowania dojrzatych chrzescijan przebiega zwykle pomysl-
nie i przynosi obfite owoce.

Katolicka Odnowa Charyzmatyczna jest jednym z wielu ruchéw kosciel-
nych, ktore pojawity si¢ jako owoc odnowy soborowej, wnosi do wspolnoty
Kosciota nowy entuzjazm i zarliwo$¢ wiary. Stanowi ona atrakcyjna forme¢ po-
boznosci dla wielu chrzescijan, stwarza srodowisko i okolicznosci do duchowe-
go wzrostu, a nastgpnie do czynnego udzialu w ewangelizacji i niesieniu pomocy
potrzebujacym. Jej powstanie jest niewatpliwie odpowiedzia na wspotczesne
znaki czasu.

Liczne wypowiedzi pasterzy Kosciota, szczegdlnie przemowienia Ojca
Swietego Pawta VI oraz Jana Pawta II, s3 najlepszym potwierdzeniem tego, iz
Ruch Odnowy w Duchu Swietym moze byé skuteczng droga rozwoju duchowego
wiernych i przyczyni¢ si¢ do formowania dojrzatych chrzescijan, zdolnych do
$wiadczenia o swojej przynaleznosci do Chrystusa i Kosciota.

Sommario

Il mondo contemporaneo, mai come adesso nella storia del cristtianesimo, si volta da Dio. Tra
cristiani si nota anche la tendenza di recepire i valori falsi con ricerca di concordarle con tutto, che
da loro esige Dio stesso. Il processo di laicizzazione va avanti in modo preocupante. Sta entrando
anche alle nazioni e societa’ fin oggi profondamente cristiane, non risparmiando neppure le fami-
glie. Percio il ruolo della Chiesa d’oggi e’ molto importante. La Chiesa dave fermare questo pro-
cesso per salvaguardare la civilizzazione contemporanea dal pericolo di degradazione morale e
spirituale. Queste idee, annunzia anzitutto il Pontefice Giovanni Paulo 1I, nel suo messagio sulla
nuova Evangelizzazione. Il Pontefice chiama tutti gli figli e le figlie della Chiesa, di collaborare in
questo difficile impegnio. Una dell’iniziative di prova, che vuole inserirsi a questo scopo, ¢’ il
movimento del rinovamento nello Spirito Santo.

Su detto grande I’impegno, esige la provonda formazione del cristiano, che prendera’
I’iniziativa per la nova evangelizzazione. Uno dei tanti I’elementi della formazione spirituale, cui
riesce preparare a questo I’impegno, sta in profonda 1’unione della comunita’ con Dio. La forma-
zione alla piu’profonda unione con Dio, nel movimento del rinovamento hello Spirito Santo, si
realizza anzitutto attraverso il processo di conversione, per lo sviluppo delle virtu’ teologali ed
approfondimento della preghiera. Sembra che questo Movimento e’ capace, malgrado tante le
difficolta’, realizzare codesti impegni e attivamente partecipare nei impegni, che stanno davanti
tutta la Chiesa.



SEMINARE
1996, 12

KS. JERZY STEFANSKI

SPOTKANIE Z CHRYSTUSEM UZDRAWIAJACYM
W SAKRAMENCIE CHORYCH

WPROWADZENIE

Niewatpliwie kazdy sakrament jest przede wszystkim ,,spotkaniem z Chry-
stusem”. Uzasadnione zatem pytanie: na czym polega owo ,,specificum” spotka-
nia w odniesieniu do sakramentu chorych. OdpowiedZ nie jest prosta, a jednak
konieczna choc¢by z tej racji, ze brakuje nam precyzyjnej, systematycznej teolo-
gii sakramentu namaszczenia chorych. Trudno$¢ polega takze na tym, ze sakra-
ment chorych jest w swej doktrynie, a takze w praktyce, ,,historycznie obcigzo-
ny” i postrzegany niekiedy jako ,,ubogi krewny” sakramentu pokuty. Wlasciwe
za$ uchwycenie doktrynalnych tre$ci zwigzanych z liturgig sakramentu chorych
ma zasadnicze znaczenie dla praktyki pastoralnej. Doktryna ztotego wieku
Scholastyki, widzaca w sakramencie chorych ,,ostatnie namaszczenie”, na dlugie
wieki, praktycznie az po dzien dzisiejszy, utrwalita eschatologiczne przeakcen-
towanie tego sakramentu jako ostatnig, nadprzyrodzong pomoc $wiadczong przez
Ko$ciot umierajgcemu cztowiekowi. Zatem, aby w pelni przeorientowa¢ aktual-
ng praktyke duszpasterskg zgodnie z obrzedami zawartymi w ksigdze Sakramen-
ty chorych. Obrzedy i duszpasterstwo, (Katowice 1978) (dalej: SCH) i przywro-
ci¢ ten sakrament jego pierwotnemu ,,wlascicielowi”, czyli cztowiekowi powaz-
nie choremu, a nie wytacznie umierajgcemu — nalezy najpierw dobrze od-
czytaé i rozpoznac teologiczny przekaz zawarty w tekstach i obrzedach SCH. To
z kolei moze stac¢ si¢ skuteczng i wlasciwg motywacja do oczekiwanej nowej
praktyki administrowania sakramentu chorych. Sama choroba bowiem nie ma tez
nic u$wiegcajacego, ale moze mie¢ (i ma !) wymiar religijny. Trafnie zauwazyta
znana pisarka Simone Weil, Ze ,,najistotniejsza wielko$¢ chrystianizmu ptynie
stad, ze nie szuka on na cierpienie nadprzyrodzonego lekarstwa, lecz ze chce
(cierpienie) w nadprzyrodzony sposdb wykorzysta¢”?®. | sakrament namaszczenia
chorych staje si¢ tutaj niezastgpiong pomoca.

1S . Weil, Swiadomosé nadprzyrodzona, Warszawa 1965, s. 197.
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Opracowanie nasze chcieliby$my poprzedzi¢ trzema uwagami. Pierwsza do-
tyczy wyjasnienia, Ze temat zostanie zaprezentowany w wizji teologiczno-
-pastoralnej2.

Druga uwaga jest natury metodologicznej. Integralne traktowanie chorego
cztowieka, jakie podpowiadaja nam teksty i obrzedy SCH, jedynie z praktycz-
nych wzgledow, poddajemy analitycznemu ,,rozdrobnieniu”, aby tym tatwiej
wychwyci¢ i podkresli¢ cate bogactwo doktrynalne zawarte w tekstach i obrze-
dach towarzyszacych sakramentalnemu namaszczeniu chorych. Analiza taka
chce lepiej zauwazy¢ chorego czlowieka w caloksztalcie zbawczej misji Chry-
stusa i Ko$ciota, unikajac jakichkolwiek przeakcentowan czy jednostronnego
podkreslania ktorego$ ze skutkow czy wymiaréw sakramentu chorych. Zbawie-
nie w sensie biblijnym ogarnia przeciez catego cztowieka. ,,Sakrament ten
udziela choremu taski Ducha Swigtego, ktora pomaga catemu [podkr. Autora]
cztowiekowi do zbawienia” (zob. SCH 6). Zatem takze refleksja teologiczna,
zgodnie z biblijnym przekazem odkupienia catego cztowieka, musi w swej kon-
cowej syntezie zauwazy¢ znow zintegrowanego cztowieka.

Trzecia uwaga jest natury chrystologicznej. Jest bowiem paradoksem, ze w
mentalno$ci chorego cztowieka sakramentalne namaszczenie rzadko oznacza
bezposrednie spotkanie z obecnoscia Chrystusa. Owszem, chory cztowiek jest
przekonany, ze to Bég zsyla chorobe (,,kogo Bog mituje, tego krzyzuje” — zatem
oby ,,Bo6g mniej mnie milowal” [sic]!), ze to Bog Ojciec moze ukara¢ choroba,
itd. Jednakze brakuje nadal powszechnego przekonania, ze takze w sakramencie
chorych spotyka si¢ wierzacy czlowiek z zywa obecnoscia 1 dziatalno$cia Jezusa
Chrystusa, ktory poprzez sakramentalne znaki i stowa spetnia swoja kaptanska
misje uswiecenia cztowieka i zarazem oddawania czci Bogu. Powyzsze zdanie
okresla przeciez istote i sens kazdej liturgicznej czynno$ci. Zatem, jakkolwiek
nie dedykujemy chrystocentrycznemu charakterowi sakramentu chorych osobne-
go podrozdzialu, fakt obecnosci Chrystusa w sakramentalnym namaszczeniu
chorych jest czym$ ewidentnym i jest u podstaw kazdej teologicznej kwestii
niniejszego opracowania.

Kolejno zatem, opierajac si¢ na tekstach i obrzedach SCH, chcemy rozwa-
zy¢ sakramentalne spotkanie chorego z Chrystusem paschalnym, Chrystusem
ukrzyzowanym, Chrystusem przebaczajacym, Chrystusem oczekujacym, Chry-
stusem dzwigajacym zaréwno w sensie duchowym, jak tez (czasami) fizycznym.
Sakramentalne spotkanie z Chrystusem niemozliwe jest bez taski wiary, stad
opracowanie nasze analizuje namaszczenie chorych jako sakrament przyjmowa-

ny

2 Obszerniejsze opracowanie teologii sakramentalnego namaszczenia chorych wraz z odpo-
wiednig literatura przedmiotu zob. J. Stefanski, Sakrament chorych w reformie Soboru Waty-
kanskiego II, Studium liturgiczno-teologiczne, Poznan 1988, zwtaszcza s.172—225 oraz 226-254.
Opracowanie nasze w znacznej mierze czerpie z tej ksiazki i tam tez mozna znalez¢ uzupetniajacy
,warsztat naukowy” zwigzany z prezentowanym tematem.
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,,W imi¢ Pana” (Jk 5,15 a). Opracowanie konczymy spojrzeniem na sakramental-
ng celebracje w duchu ,,bycia razem” z Chrystusem i Ko$ciotem, bo sam Chry-
stus zapewnial, ze ,,gdzie sa dwaj albo trzej zgromadzeni w imi¢ moje, tam je-
stem pos$rod nich” (Mt 18, 20).

1. SPOTKANIE Z CHRYSTUSEM ZMARTWYCHWSTALYM

Ludzkich cierpien i choroby rozwazanych w $wietle wiary nie mozna od-
dzieli¢ od cierpien Chrystusa i od Jego Zmartwychwstania. Biblia jednoznacznie
przypomina, ze Chrystus przyjat na siebie ludzkie cierpienie i ,,przetworzyt” je
na nadzieje¢ zbawienia (1 P 2, 21-25). Ale cierpienie i Krzyz Chrystusa nie sta-
nowig catej tresci Odkupienia. Zbawienie nie zatrzymalo si¢ na Golgocie.
Krzyz zyskuje swojg pelni¢ dopiero w tajemnicy Zmartwychwstania. To ciagglte
napigcie i zalezno$¢ miedzy $miercig a zmartwychwstaniem Chrystusa Pana
(ktére wielokrotnie jeszcze przypomna nam w tym paragrafie analizowane teksty
SCH), jest rowniez istotnie wazne do zrozumienia calej teologu sakramentalne;.
Wszystkie bowiem sakramenty zanurzone sg w paschalnej tajemnicy Chrystusa i
z Jego Zmartwychwstania czerpig moc i skutecznosc.

Poprzedni Rytuat w swoich tekstach eschatologicznych nie eksponowat ta-
jemnicy paschalnej Chrystusa i nie ustawiat choroby bezposrednio w $wietle tej
biblijnej prawdy. W nowych obrzedach natomiast spotykamy obfitos¢ tekstow,
ktore w roznorakiej tonacji stale przypominajg t¢ podstawowa mysl, ze Chrystus
stat si¢ cztowiekiem, aby poprzez swoje zycie, meke $mier¢ 1 zmartwychwstanie
zwyciezy¢ $mier¢ i cztowieka obdarzy¢ darem zycia wiecznego. Czytamy prze-
ciez, ze ,,Bog w swoim wielkim mitosierdziu, przez powstanie z martwych Jezu-
sa Chrystusa, na nowo zrodzit nas do zywej nadziei, do dziedzictwa nieznisz-
czalnego [...], ktore jest zachowane dla nas w niebie [...] (1 P 1, 4 — zob. SCH
226). Obrzedy przypominaja znaczenie choroby ludzkiej w tajemnicy zbawienia,
podkreslaja, ze Koscidt poleca chorych cierpigcemu i uwielbionemu Panu wia-
$nie poprzez sakramentalne namaszczenie i modlitwe kaptanéow (SCH 5). Zmar-
twychwstaly i uwielbiony Chrystus stanowi realng obecno$¢ w historii i nadaje
naturalnemu przeznaczeniu cztowieka ku $mierci zbawczy i peten nadziei sens.
Jesli zas Chrystus zmartwychwstal, to rowniez $mier¢ kazdego chrzescijanina
nakierowana jest ku zyciu wiecznemu. Taki sens zawierajg czytania SCH nr 165,
171 oraz 177. Ta ,,solidarno$¢” w zmartwychwstaniu, jakg obdarza Chrystusa
kazdego wierzacego, zapoczatkowana jest juz w tajemnicy Wcielenia (SCH 74 — C).
Dopowiedzenie tego przestania znajdujemy w alternatywnej modlitwie po na-
maszczeniu chorego (SCH 100 — B). Choremu przypominana tu jest fundamen-
talna prawda, ze Chrystus po to stal si¢ cztowiekiem, ,,aby uwolni¢ ludzi od
grzechow i chordb”. Namaszczenie za$ Swigtym olejem daje te ufnosé, ze skoro
chrze$cijanin moze uczestniczy¢ w mgce Chrystusa, to ma rowniez prawo do
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nadziei uczestniczenia w owocach cierpien Chrystusa, czyli by¢ wlaczonym w
Jego zmartwychwstanie.

Nasza przynalezno$¢ do Chrystusa dokonuje si¢ nie tylko przez chrzest i nie
tylko przez tajemnice odkupienia na krzyzu, lecz takze poprzez Jego zmar-
twychwstanie. Stowa towarzyszace obrzedowi pokropienia wodg $wigcona cho-
rego i jego otoczenie wyraznie na to wskazuja (SCH 91). Wlaczenie w owoce
zmartwychwstania Chrystusa Pana i mozliwos$¢ uczestniczenia przez chorego w
tajemnicy paschalnej Chrystusa przyblizajg takze niektére czytania biblijne za-
warte w zestawie SCH. W Liscie do Rzymian styszymy w stowach petnych na-
dziei, ze ,,skoro wspoélnie z Nim cierpimy to po to, by tez wspolnie mie¢ udziat w
chwale” (SCH 213). Swicty Pawel w tymze samym Liscie poucza dalej, ze
»clerpien terazniejszych nie mozna stawia¢ na rowno z chwata, ktéra ma si¢ w
nas objawi¢”. I cho¢ ,,cate stworzenie az dotad jeczy i wzdycha w bolach rodze-
nia...” ozywione jest jednak nadzieja odkupienia swego ciata (SCH 214).

Ta nadzieja zmartwychwstania obecna jest takze w wielu innych tekstach
obrzedu. Choremu, a nawet umierajacemu czlowiekowi przyblizana jest w wie-
loraki sposob doktryna, ze zbawienie identyfikuje si¢ z tajemnica paschalna, z
tajemnicg przej$cia od $mierci do zycia. Jesli zatem Chrystus zmartwychwstat, to
nawet tak dramatyczne do$wiadczenie jak choroba, cierpienie i $mier¢ maja zy-
ciowy i sensowny dynamizm. T¢ prawde eksponuja wybrane czytania z listow
$w. Pawla umieszczone w zestawie lektur biblijnych prezentowanych do wyko-
rzystania w czasie administrowania sakramentu chorych (np. SCH — 221; SCH
213-214). Takze u ewangelisty $w. Jana znajdziemy t¢ samg mys$l, ze dla chrze-
$cijanina nawet $mier¢ nie konczy jego zycia, lecz ,,jest wolg Ojca [...], aby kaz-
dy, kto [...] wierzy w Syna miat Zycie wieczne”. I Chrystus jest Tym, ktory
chrzescijanina ,,wskrzesi w dniu ostatecznym” (J 6, 35-40; SCH 276).

Sakrament namaszczenia chorych, jak kazdy zreszta sakrament, jest osobistym
spotkaniem z Chrystusem Panem i to zaréwno z ukrzyzowanym, jak tez zmar-
twychwstatym Zbawicielem. Ten moment bliskiego kontaktu z Chrystusem obec-
nym w sakramencie, jest szczegélnie uzasadniony w obliczu wewnetrznego osa-
motnienia, jakie zawsze niesie ze soba powazna choroba. I Chrystus w obliczu
swego Krzyza odczuwal opuszczenie i samotnos¢. Wotat przeciez z Krzyza: ,,Boze
moj, Boze moj czemu$ mnie opuscit?” (Mt 7, 46). Lecz, tak jak dla Chrystusa
$mier¢, Golgota, grob nie koronowaly Jego zbawczego dzieta na ziemi, tak rowniez
choroba i §mier¢ cztowieka nie sg kresem egzystencji ludzkiej. Rytuat przypomina
bowiem, ze Chrystus i w takiej sytuacji cztowieka, poprzez sakrament namaszcze-
nia ,,daje swoim wiernym, dotknietym choroba potezng moc i obrong” (SCH 5).
Choroba wowczas, prawem paradoksu, jest nie tylko uczestniczeniem w Krzyzu
Chrystusa, ale nosi w sobie zaczatek i zadatek rado$ci Zmartwychwstania Panskie-
go. Namaszczenie sakramentalne bowiem zawiera w sobie takze elementy ,,pas-
chalnej radosci wtasciwej temu obrzgdowi” (SCH 109).
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Na jeszcze jeden aspekt chcieliby$my zwrdci¢ uwage, moéwigc o sakramen-
talnym namaszczeniu chorych w wizji spotkania z Chrystusem zmartwychwsta-
lym. Omawiany sakrament, zgodnie z jego podstawowa symbolikg (namaszcze-
nie chorego cztowieka), jest najpierw uobecnieniem i przypomnieniem zbaw-
czych cierpien Chrystusa, a raczej Jego zwycigstwa nad staboscia fizyczna, nad
krucho$cia natury ludzkiej, w konicu nad agonig i $miercia fizyczng. Stowa towa-
rzyszace namaszczeniu polecajg przeciez chorego cierpigcemu i uwielbionemu
Panu, proszac Go, aby chorego ,,podzwignat i zbawit ,,(SCH 5). Chory za$ czto-
wiek zachecany jest, ,,aby dobrowolnie ztaczyl si¢ z meka i $§mierciag Chrystusa”
w duchu Rz 8, 17; Kol 1, 25; 2 Tym 2, 11-12; 1 P 4, 13. Teksty te jednoznacznie
podpowiadaja, ze sakramentalne namaszczenie jest takze spotkaniem ze zmar-
twychwstalym Chrystusem, ktéry rownoczesnie zaprasza chorego do wspolnoty
przezywania Jego tajemnicy paschalnej. Taka wspdlnota i ze strony Chrystusa
jest mozliwa, bo On zgodnie z zapowiedzia Izajasza 53, 4-5 ,,wzial na siebie
wszelkie rany i uczestniczyt we wszystkich ludzkich cierpieniach” (SCH 2).
Przeciez stabo$¢ fizyczna czlowieka nawet prowadzaca do $mierci, to tylko
»Pascha — przejscie” prowadzace wierzacego do zmartwychwstania ciata. Chry-
stus jeszcze za swego zycia nigdy nie pozostawiat cztowieka chorego, cierpigce-
go samemu sobie. Wyliczenie uzdrowien dokonanych przez Chrystusa na kart-
kach Ewangelii mogtoby przybra¢ charakter diugiej litanii (np. Mt 14, 34-36;
15, 29-3 1; MK 6, 53-56; Lk 5, 12-15; 6, 6-11; J 5, 5-18; 9, 1-41 itd.). Jezus
okazuje si¢ przy tym bardzo solidarny z ludzkim cierpieniem. W obecnosci cho-
rego jest On wewngtrznie poruszony, nie krepuje si¢ okaza¢ mu swego bolu i
ptaczu. Kocha cierpigcych i zbawczo interweniuje. Ale Chrystus nigdy nie za-
dowala si¢ jedynie uzdrowieniem ciata. Uzdrawia catego cztowieka, ukazuje
zwycigstwo nad zlem i nad grzechem. Choroba i uzdrowienia to dla Chrystusa
okazja ewangelizacji. Uzdrowienia bowiem zapowiadajg i potwierdzajg zbawcza
misj¢ Chrystusa. Zbawia On §wiat (i cztowieka) nie poprzez catkowitg elimina-
cj¢ zha, lecz przeksztalcajac zto w dobro. Jest w tym bardzo oryginalna wizja
losu cztowieka, w ktorym bol, cierpienie, choroba s3 ,,tworzywem” zbawienia
czlowieka. Te mysli podpowiada wiele czytan towarzyszacych obrzgdowi na-
maszczenia, np. 1 Kor 15, 12-20 (SCH 219); Hbr 4, 14-16-5.7-9 (SCH 224) itd.

Prawda o spotkaniu ze zmartwychwstatym Chrystusem w sakramencie cho-
rych oraz o paschalnym przeznaczeniu cztowieka ukazuje si¢ rOwniez wyraznie
w kontekscie obrzedow Komunii chorych. Juz sam postulat rubryk obrzedu, aby
duszpasterze troszczyli si¢, aby chorzy czesto mogli przyjmowaé Komuni¢ $w., a
nawet jesli to mozliwe — codziennie, zwtaszcza w okresie wielkanocnym — wska-
zuje wyrazie, ze Kos$ciol przepetiony radoscig zmartwychwstania Chrystusa
Pana, chce jg dzieli¢ z wszystkimi, zwlaszcza z chorymi. Dobrze oddaje t¢ mysl
wstepna antyfona O sacrum convivium, znana juz w XV w. Towarzyszy ona
obrzedom wstepnym Komunii chorych i zwig¢zle eksponuje paschalny wymiar
Eucharystii: ,,O $wieta Uczto, na ktorej przyjmujemy Chrystusa, odnawiamy
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pamie¢ Jego meki, dusze napelniamy taska i otrzymujemy zadatek przyszlej
chwaly” (SCH 56 A). Stowa te dobrze wyrazaja Memoriale Domini, Pasche
Chrystusa oraz zapowiadaja Pasche wieczng — nadzieje kazdego chrzescijanina.
Trzecia formuta aktu pokutnego z obrzegdow wstepnych zwyklego obrzgdu Ko-
munii chorych przypomina réwniez, ze Chrystus, poprzez ,tajemnice swojej
$mierci i zmartwychwstania dokonat naszego zbawienia”, a ,,przyjecie Jego Cia-
a czyni nas uczestnikami Jego ofiary paschalnej”. Mozliwo$¢ za$ przyjecia Ko-
munii §w. pod dwiema postaciami nalezy réwniez zauwazy¢ w wymiarze pas-
chalnym. Znak wina eucharystycznego w petniejszy sposdb wyraza fakt przy-
mierza Boga z czlowiekiem. Chrystus zawart nowe przymierze z cztowiekiem
wlasnie poprzez przelanie wtasnej krwi na Krzyzu. A na koncu czaséw, wszyscy
cztonkowie Ko$ciota wezmag udziat w Uczcie mesjanskiej, pijac razem z Chry-
stusem z jednego kielicha w Kroélestwie Jego Ojca, zgodnie z duchem tekstu Mt
26, 27-29. Warto tu zwrdci¢ uwagg, ze przyjmowanie Komunii $§w. przez cho-
rych pod dwiema postaciami byto zwyczajng praktyka administrowania Komunii
sw. chorym w Kosciele starozytnym, siggajaca w niektorych regionach nawet
XV wieku.

Paschalne tresci rozpoznajemy szczegdlnie wyraznie w obrzedzie udzielania
Wiatyku, art. 26 SCH moéwi: ,,Przy przejsciu z tego zycia do wiecznosci czto-
wiek wierzacy zostaje umocniony Wiatykiem Ciata i Krwi Chrystusa i otrzymuje
zadatek z zmartwychwstania [...]”. Przepisy liturgiczne proponuja, aby Wiatyk
udziela¢ podczas mszy $wietej, ,.takze z tej przyczyny, ze Komunia $w. przyj-
mowana jako Wiatyk jest szczegdlnym znakiem uczestnictwa w tajemnicy
$mierci Pana i Jego przejscia do Ojca, sprawowanej w Ofierze mszy $wigte;j.
»Wowczas sam Chrystus, obecny w sposob szczegdlny w znaku Eucharystii jest
tym, ktéry przyjmuje od umierajacego jego doczesny dar zycia i w zamian obda-
rza go nadziejg zycia wiecznego. Chrystus przeprowadza chorego ze $mierci do
zycia wiecznego, do Krolestwa Boga Ojca. Wiatyk jest tu zarazem ostatnim,
ziemskim etapem uczestnictwa umierajacego czlowieka w tajemnicy Paschy
samego Chrystusa. Przyjmowanie za$§ Wiatyku w czasie mszy $wigtej uwalnia od
zawezonej koncepcji tego sakramentu jako nadprzyrodzonego pozywienia na
ostateczng drogg zycia prowadzaca ku wiecznosci. Powyzej zacytowany artykut
SCH (26) taczy w paschalnej wizji zwigzek, jaki zachodzi migdzy Eucharystig a
tajemnicg Paschalng Chrystusa. Przej$cie Chrystusa do Ojca dokonato si¢ prze-
ciez takze tymi samymi etapami: wydarzenia Wieczerzy Panskiej poprzedzily
bezposrednio Meke, Krzyz i Zmartwychwstanie. Meka umierania czlowieka
poprzedzona zalecanym przyjeciem takze Krwi Panskiej — (symbol szczegdlnego
przymierza Boga z cztowiekiem) jest wowczas bardziej zrozumiatym przej$ciem
do zycia wiecznego, do nadziei spotkania z Chrystusem zmartwychwstalym.
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2. SPOTKANIE Z CHRYSTUSEM UKRZYZOWANYM

Taka wizja, spojrzenie na sakrament chorych logicznie uzupehia poprzedni
caty paragraf. Cierpienia bowiem zbawcze Chrystusa sg czescig, etapem Jego
tajemnicy paschalnej. Nie mozna tez do konca zrozumie¢ istoty sakramentu cho-
rych bez przyblizenia sobie teologii cierpienia. Cierpienie zas ludzkie zawarte
jest w teologii zbawczego Krzyza Chrystusowego. Wlasciwe imig cierpienia to
Krzyz. Krzyz do dzwigania. Zarowno zdrowy, jak i chory chrzescijanin musi
szuka¢ odpowiedzi na pytania zwigzane z cierpieniem i chorobg jedynie w relacji
do Chrystusa ukrzyzowanego i Chrystusa zmartwychwstatego. Sakrament cho-
rych, o czym juz wspominali§my, utatwia spotkanie z Chrystusem w takiej po-
dwdjnej optyce. Chory poprzez sama strukture obrzedowa i teksty odpowiednich
modlitw jest zachecany, aby swoje cierpienia potgczyt z cierpieniami Chrystusa i
dokonat ,,upodobnienia” (confguratio), we wtasciwej proporcji, do cierpien
Chrystusa. ,,I dzi§ takze Chrystus cierpi i jest krzyzowany w swoich cztonkach,
ktorych upodabnia [podkr. autora] do siebie. Dzieje si¢ to wtedy, kiedy zno-
simy rozne cierpienia. Cierpienia te trzeba uwaza¢ za przemijajace i niewielkie
w poréwnaniu z bezmiarem wiecznej chwaty, jaka przez nie ma si¢ sta¢ naszym
udziatem — por. 2 Kor 4, 17 (SCH 2). Sakramentalne namaszczenie, w swoim
rytualnym i zarazem logicznym przebiegu, nadaje cierpieniom gleboki sens.
Liczne bowiem teksty obrzedu, jak refren, powtarzaja i przypominajg analogig
miedzy cierpieniami i zmartwychwstaniem Chrystusa a cierpieniami i nadzieja
zmartwychwstania, ktora winna towarzyszy¢ kazdej powaznej chorobie cztowie-
ka.

Przyjrzyjmy si¢ najpierw tej wspodlnocie cierpien cztowieka z Chrystusem.

Droga zbawienia i odkupienia, ktorg przeszedl Chrystus nosi imig ,,Drogi
Krzyzowej”. Tajemnica krzyza — jako instrumentu zbawienia, korzeniami swymi
siega gleboko, az do poczatkdéw zycia Zbawiciela, ogarnia caty Jego zyciorys.

I taka sama droga zyciowa wyznaczona jest kazdemu chrzescijaninowi. I nie jest
to wcale gloszenie jakie$ idei cierpigtnictwa, lecz realne i zarazem pelne nadziei
przeznaczenie czlowieka. ,Jesli jesteSmy wspotdziedzicami Chrystusa, skoro
wspolnie z Nim cierpimy to po to, by tez wspolnie mie¢ udziat w chwale” (Rz 8,
17 — zob. SCH 213). Na czym jednak w praktyce zyciowej polega ta ,,wspdlnota
cierpien” z Chrystusem. Na pewno nie oznacza uczestniczenia w tych samych
cierpieniach. Mozna by si¢ tu tez zastanawia¢ nad ideg dobrowolnego naslado-
wania cierpien Chrystusa (imitatio Christi). Wowczas jednak problem ten wcho-
dzitby w zakres zainteresowania mistyki oraz teologii moralnej. Omawiany jed-
nak problem mozna zrozumie¢ jedynie w kontekscie doktryny o Kosciele — Ciele
Mistycznym Chrystusa. Cierpigcy chrzescijanin, cztonek Ciata Mistycznego,
laczy swoj bol z cierpieniami Glowy Ciata Mistycznego (zob. 1 Kor 12, 12—
22.24h-27). Te jedno$é, zespolenie podkresla czesto $w. Pawel za pomocg prze-
dimka con, np. convivere (Rz 6, 8), conmorire (2 Kor 7, 3), conglorificare (Rz 8,
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17), consepelire (Rz 6, 4), convivificare (Kol 2, 5), conresuscitare (Kol 2, 6).
Wszystkie te teksty biblijne podkreslaja na rdzne sposoby fakt realnej unii mi-
stycznej z Chrystusem. Unia ta jest zarazem wezwaniem dla chrze$cijanina, aby
wlaczyl Chrystusa w swoj sposob bycia, zgodnie z doktryng §w. Pawla: , Teraz
juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20).

Drugi aspekt owego ,,upodobnienia” si¢ do cierpien Chrystusa dotyczy we-
wnetrznej postawy chrzescijanina wobec faktu osobistego cierpienia. Sakramen-
talne namaszczenie udziela bowiem takze taski chrzescijanskiego przezywania i
akceptacji wiasnej choroby. Cierpigcy Chrystus jest zrodlem niewyczerpanych
darow taski. Kazdy cierpigcy cztonek cierpigcego Kosciota, o ile dobrowolnie
podtrzymuje w sobie wewnetrzng taczno$¢ z Chrystusem, otrzymuje te taski,
ktore cierpiacy i konajacy Chrystus wystuzyt. Owa wspomniana akceptacja, zgo-
da na swoja trudna kondycje¢ i to z motywacji najwyzszej, ze wzgledu na Chry-
stusa, ktory ,,za nasze grzechy zostat pogrzebany i zmartwychwstal” (1 Kor 15,
3), wskazuje na moralng postawe chrzescijanina — potrzebe znoszenia cierpien w
duchu Chrystusowym. I taka wizja nie ustawia czlowieka w postawie biernej,
cierpi¢tniczej, lecz odwrotnie, domaga si¢ pozytywnego uznania swego stanu
fizycznego i1 podniesienia wlasnej choroby na poziom nadprzyrodzony, by nie
powiedzie¢ ,,zbawczy”. Wowczas ,,upodobnienie” si¢ do cierpien Chrystusa
moze zyska¢ swdj ostateczny — uswigcajacy wymiar.

Nastepny, kolejny problem to szukanie odpowiedzi na pytanie, jak moze
chory cztowiek uzupehic ,,braki udrgk Chrystusa”? Obrzedy (SCH 3) upominajg
chorego, ze chrzescijanin ,,powinien zawsze by¢ gotow dopetni¢ to, czego nie
dostaje cierpieniom Chrystusa dla zbawienia $wiata, oczekujac uwolnienia cale-
go stworzenia w chwale synow Bozych (por Kol 1, 24; z 8, 19-21)”. Teologicz-
na interpretacja tego tekstu obrz¢du opartego na dwoch tekstach $w. Pawla nie
nalezy do najprostszych. Na pewno nie chodzi o wyeksponowanie znaczenia
samego cierpienia. Miara bowiem cierpienia jest jego motywacja. Zatem nie tyle
znaczy ogrom i natezenie ludzkiego cierpienia, lecz gltebia milosci towarzyszaca
1 motywujgca okreslone cierpienie. Wielu egzegetow zwykto interpretowac tekst
Kol 1, 24 w znaczeniu warto$ci zbawczej cierpien kazdego cztowieka przezywa-
nych w tacznos$ci z meka zbawczg samego Chrystusa. Dzisiaj egzegeza wydaje
si¢ raczej okreslac te cierpienia, o ktorych wspomina $w. Pawet jako trud apo-
stolski ponoszony dla dobra Jego Ciata, ktorym jest Kosciot. A czym jest owo
»dopeienie w ciele brakow udrek Chrystusa”? Moze to by¢ suma bolesnych
doswiadczen, ktora pozostaje kazdemu wierzacemu do przezycia na zasadzie
solidarno$ci z Chrystusem Panem w dziele ewangelizacji. Jest w takiej postawie
duch postannictwa apostolskiego. Cierpienia bowiem mogg by¢ takze ponoszone
dla dobra Kosciota. Cierpienia takie nie majg charakteru ,zastgpczego” do
zbawczych cierpien samego Chrystusa. Te byly jednorazowe i definitywne. ,,Do-
petnianie” zatem cierpien Chrystusa, (zgodnie z duchem Kol 1, 4 — zob. takze
SCH 3) nalezy rozumie¢ w odniesieniu do cierpien calego Kosciota, ktore Ko-
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$ciot, 1 wszyscy jego czlonkowie, czgsto ponosza ze wzgledu na przynaleznosé
do Chrystusa. Wazne jednak, aby tu nie zatrzymac si¢ jedynie na negatywnej
»clerpietliwej” wizji Chrystusowej, jak tez ludzkiej drogi (czy drogi) krzyzowej.
Spotkanie z ukrzyzowanym Chrystusem, ktore réwniez implicite (cho¢ nie prze-
de wszystkim!) zawiera si¢ w sakramencie chorych, zobowiazuje cierpiacego
czlowieka, aby analogicznie, ,,nasladowczo” upodobnit on wiasne cierpienie do
cierpien Chrystusa, aby ,,opuscil” siebie, porzucit tkwienie we wlasnym boélu 1
nieszczesciu, aby wilasne cierpienie skierowal ,,na zewnatrz”. Takie przestawie-
nie, przeorientowanie zZycia cierpigcego cztowieka jest mozliwe jedynie wow-
czas, gdy obraz zbawczych cierpien Chrystusa zostat §wiadomie przyjety i prze-
jety przez wierzacego cztowieka. Liczne teksty obrzedu nieprzypadkowo pod-
powiadaja choremu, ze jego zbawienie zostato wystuzone dobrowolnym cierpie-
niem Chrystusa (zob. np. SCH 51-1; 51-2; 51-3; 51-7; 57; 58, itd.). Je$li Chry-
stus zechcial cierpie¢, to doznania te byly jedynie etapem do zwyciestwa nad
$miercig i przejsciem do chwalebnego przemienienia jego czlowieczenstwa po
zmartwychwstaniu. Chory cztowiek, ktory przemierza swymi cierpieniami po-
dobng drogg krzyzowa (mutatis mutandis) jak kiedy$ historyczny Chrystus, we-
zwany (i zobowiagzany) jest rowniez, aby pokona¢ etap cierpien i osiggna¢ chwa-
t¢ wieczna. ,,Upodobnienie” zatem cierpien chrzes$cijanina do Mgki Chrystusa
znajduje w takim ujeciu wymiar nadziei, otuchy i wewngtrznego umocnienia.
Oznacza to tez takie przetworzenie osobistych cierpiefi, aby mogly si¢ one sta¢
,»zadatkiem” zycia wiecznego (zob. SCH 7).

3. SPOTKANIE Z CHRYSTUSEM PRZEBACZAJACYM

Juz zwyczajne, ludzkie, wzajemne przebaczenie ma wymiar uzdrawiajacy,
podnoszacy. Odnosi si¢ to rowniez i to w sposob szczegdlny do problemu uwal-
niania z grzechow w tacznosci z sakramentem namaszczenia chorych.

W jakim stopniu sakramentalne namaszczenie chorych ma zwigzek z uwal-
nianiem od grzechéw i od jakich grzechow uwalnia? Swicty Jakub Apostot, mo-
wigc o namaszczeniu chorych olejem ,,w imi¢ Pana”, podaje réwnoczesnie, ze
chory ,,jesliby popetit grzechy, beda mu odpuszczone” (Jk 5, 14-15). Problem
zatem wewnetrznego zwigzku migdzy grzechem a chorobg istnieje jakkolwiek
nie chodzi tu o bezposredni skutek i nastepstwo osobistego grzechu w postaci
wlasnej choroby.

Punktem wyjscia naszych rozwazan chcemy uczyni¢ przypomnienie, ze
cztowiek musi zaakceptowaé swa nature jako bytu zaleznego, kruchego w swej
egzystencji psychofizycznej, jako istoty stworzonej i niepetnej. Choroba, cier-
pienie, bol 1 $mier¢ sa takze tego dowodem. To zatozenie teoretyczne ma bardzo
praktyczne implikacje.



88 SAKRAMENT CHORYCH

Chory czlowiek nie zawsze musi ocenia¢ swoj stan jako moralnie niespra-
wiedliwy. Zgoda na wilasng chorobe i jej zaakceptowanie jako faktu, wyplywa z
naturalnego stwierdzenia (doswiadczenia), ze jest si¢ stworzeniem z fizycznymi
obcigzeniami i ograniczeniami. Oznacza to zarazem co$§ wiecej. Chory cztowiek
zauwaza, 7Ze nie jest panem swej natury, ze nie stoi ,,ponad” innymi stworzenia-
mi. [ pyta czesto siebie, czy zaistniate zto — choroba nie jest niesprawiedliwoscia
jemu osobiscie wyrzadzong? Unikanie za§ buntu wobec choroby wymaga
uprzednio uznania siebie za niedoskonatego, wigcej, za grzesznego in genere.
Grzech jest przeciez u podstaw cierpien zapowiedzianych juz w pradziejach
czlowieka (zob. Rdz 3, 17-19). | nie chodzi tu wcale o widzenie w chorobie
skutkow grzechu osobistego, indywidualnego. Obrzedy jednoznacznie oznajmia-
ja ze ,,chociaz choroba ma $cisty zwigzek ze stanem czlowieka grzesznego, za-
sadniczo nie mozna jej uwaza¢ za kare¢ wymierzong jednostkom za ich witasne
grzechy...” (zob. SCH 2). Chrystus sam nie uznawat przeciez takiej bezposred-
niej zaleznosci miedzy choroba a grzechem osobistym. Na pytanie uczniow:
»Mistrzu, kto tutaj zgrzeszyl, ten cztowiek, czy jego rodzice, ze 6w cztowiek
urodzit si¢ niewidomym?”’, Chrystus odpowiada: ,,Ani on, ani jego rodzice, ale
stato si¢ tak, aby si¢ na nim objawily sprawy Boze” (J 9, 2-3; zob. réwniez SCH
263). Chrystus prezentuje tu odmienng od otoczenia wizj¢ §wiata i zbawienia.
Boég bowiem nie chciat zbawi¢ $wiata, eliminujac zlo, lecz przeksztalcajac zto w
dobro. Jest to oryginalna wizja losu cztowieka, w ktorej nawet grzech jest two-
rzywem zbawienia cztowieka. W tym duchu przemawiajg liczne czytania obrze-
du, np. SCH 219, 224, itd. W odroznieniu od uczniow chcacych poznaé sens
choroby, Chrystus Pan okazuje raczej brak zainteresowania jej pochodzeniem.
Polemizuje przeciez z opinia utrzymujaca, ze choroba jest znakiem karzacej reki
Boga za grzech. Interesuje go raczej znaczenie, jakie choroba przyjmuje w planie
Bozym, sposob jej wykorzystania. Nie tyle wazne jest tu przyczynowe ,,dlacze-
go”, co raczej ,,po co” w sensie celowym. Owszem, choroba moze by¢ w okre-
slonym przypadkach skutkiem grzechu osobistego (zob. J 5, 14), lecz byloby
czyms$ nieprawdziwym generalizowanie zalezno$ci mi¢gdzy grzechem osobistym
a chorobg. Nie mozna jednak zupeie odrzuci¢ ich wzajemnego ,,ontologiczne-
go0” powiazania. Choroba przeciez moze oczyszcza¢ wewngtrznie czlowieka i
jest w stanie obudzi¢ w nim ducha pokuty. Wowczas chory czlowiek moze zro-
zumie¢ takze pokutny wymiar choroby. Ostatecznie choroba jest wynikiem za-
chwiania przez cztowieka biblijnego porzadku stworzenia, czyli wynikiem grze-
chu ludzkiego. Chory cztowiek czuje si¢ czgsto wrecz przymuszony faktami
swego zycia zwracac si¢ do Milosierdzia Bozego o taske przebaczenia. Choroba,
wlasnie poprzez sakrament zyskuje wowczas warto$¢ ekspiacji za wtasne grze-
chy. W tym sensie choroba to takze pojednanie z wilasng grzeszng natura, to
uznanie (in genere) potrzeby pokutowania za wtasne stabosci i grzechy. Wydaje
si¢ tu jednak wazne jedno uscislenie. Jesli choroba jest znakiem grzechu na
swiecie, Bog nie jest jej przyczyng i autorem. Choroba zawsze jest do zwalcza-
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nia i jako taka nie jest sama w sobie warto$cia. Dopiero sposob jej przezywania
moze by¢ przedmiotem oceny i warto$ciowania. Choroby nie mozna uwaza¢ za
karzacy znak Boga.

Powyzej naswietlona zostata relacja grzechu wobec choroby cztowieka. Bar-
dziej skomplikowanym problemem jest relacja miedzy sakramentem namaszczenia
chorych a grzechem osobistym cztowieka. Obrzedy, powotujac sie na dekrety So-
boru Trydenckiego, stwierdzaja, ze ,,jezeli to potrzebne, namaszczenie odpuszcza
grzechy i staje si¢ dopelnieniem chrze$cijanskiej pokuty” (zob. SCH 6).

Kiedy, w jakich okolicznos$ciach i jakie grzechy sakramentalne namaszczenie
moze gladzi¢? Nie jest to latwe zagadnienie. Do konca bowiem, jednoznacznie i
oficjalnie nie zostalo to dotad sprecyzowane. Opierajac si¢ na rytuale i tradycji
Kosciota, mozna jednak zblizy¢ si¢ do pewnych wnioskow natury pastoralne;j.

Dwa razy obrzedy postuguja si¢ terminem ,,pozostatosci grzechowe”, powo-
lujac sie na orzeczenia Soboru Trydenckiego (wprost cytuje to Konstytucja Apo-
stolska o sakramencie namaszczenia chorych — zob. SCH s. 11 oraz nawigzuje do
tego pojecia SCH 6). Zarowno sam grzech, jak tez ,,pozostatosci grzechowe”
maja jednak z sakramentem chorych zwigzek posredni. Ich relacja z sakramen-
talnym namaszczeniem widoczna jest dopiero poprzez zjawisko choroby. Ale
czym sg owe ,,pozostatosci grzechu”. W teologii wspotczesnej brakuje jedno-
znacznych okreslen w tej materii. Teologowie scholastyczni (Albert Wielki,
Tomasz z Akwinu) uwazali, ze sakrament ten zostal po to ustanowiony, aby
cztowieka uzdrowi¢ z ,.choroby grzechu” przed bezposrednim zagrozeniem
$miercia. Skutek wlasciwy sakramentu w opinii powyzszych teologdéw polega na
gladzeniu ,,pozostatosci grzechu” (reliquiae peccati). Chodzi tu o pewne osta-
bienie duchowe, spowodowane grzechem aktualnym i pozostato§ciami grzechu
pierworodnego.

Sakramentalne namaszczenie nie przynosi jednak automatycznego odpusz-
czenia grzechu ciezkiego, grzechu indywidualnego, lecz jedynie dzwiga i
wzmacnia chorego, usuwajac duchowa stabosc¢, ktora powstaje w cztowieku jako
nastepstwo grzechu. Przebaczenie Boze — odpuszczenie grzechéw poprzez sa-
kramentalng spowiedz, nie usuwa przeciez catkowitej przeszlosci cztowieka.
Przebaczenie przywraca utracong taske, lecz nie usuwa zmian w cztowieku, jakie
w przeszlosci ten grzech w naturze ludzkiej spowodowal. Przebaczenie nie jest
synonimem zapomnienia. Sakramentalne namaszczenie chorego mogloby (z po-
wrotem) by¢ tym konstytutywnym, tworczym elementem, ktory chce ostabiong
grzechem naturg jednostkowego cztowieka bardziej zintegrowaé z taska, ,,pod-
nie$¢” chorego czlowieka na poziom bardziej trwalego zycia w tasce Chrystuso-
wej. | w tym sensie problem ,,pozostatosci grzechu” wykracza poza spekulacje
Ztotego okresu scholastyki. Nie ma bowiem czlowieka, ktory nie potrzebowalby
procesu integracji, procesu oczyszczenia. Sakrament namaszczenia chorych,
umacniajac cztowieka w jego psychofizycznej jednosci, wzmacnia go takze du-
chowo, leczac ostabienie, ktore w naturze ludzkiej spowodowat grzech. Grzech
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przeciez zawsze ostabia moralnie cztowieka, ostabia jego sfere wolitywna, de-
stabilizuje sfer¢ zmystowa cztowieka. Oczywiscie nie oznacza to rownocze$nie,
ze sakramentalne namaszczenie jest rodzajem specjalnej praktyki pastoralnej
zastepujacej wyznanie grzechow i absolucj¢ otrzymywang poprzez sakramental-
ng spowiedz. Dotyczy to jedynie duchowej pomocy, jakiej poprzez sakramental-
ng postuge doznaje fizycznie i duchowo cierpiacy cztonek Kosciota.

Niewatpliwie sakramentalne namaszczenie chorych ma wiele funkcji wspol-
nych z sakramentem pokuty. Obydwa sakramenty zmierzaja do uzdrowienia
chrze$cijanina z r6znorakich jego stabosci. Chca one umiesci¢ cztowieka w per-
manentnym stanie wolnos$ci od zta poprzez staly proces przyblizania si¢ i ,,trwa-
nia w Chrystusie”. Ponadto obydwa sakramenty dgza do pojednania: pokuta
zmierza do pojednania penitenta z Bogiem i bliznimi, natomiast sakramentalne
namaszczenie chce doprowadzi¢ do jednosci miedzy ciatem a dusza w jednosci
odkupionego cztowieka. Czy jednak sakrament chorych bezpos$rednio
uwalnia od grzechéw?

Traktujac namaszczenie chorych jako odrebny, oryginalny sakrament, nie
zaprzeczamy wcale jego ewentualnym mozliwosciom uwalniania od grze-
chow. Jest to jednak zawsze sytuacja wyjatkowa. Chory cztowiek, ktory nie mo-
ze juz wyzna¢ grzechow ze wzgledu na skrajng stabo$¢ spowodowana choroba,
moze jednak otrzymac odpuszczenie grzechow, o ile wzbudzit w sobie uprzednio
doskonaty zal za grzechy. I tylko w takim wyjatkowym wypadku ,,staje si¢ (na-
maszczenie chorych) dopetieniem chrzescijanskiej pokuty” (SCH 6). Tym tez
nalezy wyjasni¢ warunkowa forme sformutowania zawartego w powyzej
wymienionym artykule: ,,jezeli jest to potrzebne, namaszczenie odpuszcza grze-
chy” Wyjatkowos¢ takiej praktyki podkresla ponadto sam obrzed, gdy domaga
si¢ od chorego jako normalnej praktyki odbycia sakramentalnej spowiedzi przed
liturgia namaszczenia wzglednie na poczatku obrzedow (zob. SCH 87). Zatem
namaszczenie chorego, w czasie zwyczajnej praktyki administrowania tego sa-
kramentu ani nie zastepuje sakramentu pokuty, ani tez nie jest jego liturgicznym
surogatem. Stanowi jedynie alternatywe w wypadku, gdy normalne korzystanie z
sakramentalnej spowiedzi nie jest juz z przyczyn obiektywnych dla czlowieka
cigzko chorego mozliwe. Opowiadamy si¢ zatem za nastepujacym twierdzeniem
(w oparciu o dotychczasowa praktyke i doktryng Kosciota): poniewaz namasz-
czenie chorych jest ,,sakramentem zywych”, wierny, przyjmujac ten sakrament,
powinien by¢ juz uprzednio w stanie taski. Jesli z okreslonych przyczyn chory
jest w stanie grzechu cigzkiego, a nie mogt si¢ bez wtasnej winy poprzez sakra-
ment pokuty lub akt zalu doskonatego uwolni¢ od tego stanu, wowczas namasz-
czenie chorych dziata jako ,,sakrament umarltych”, czyli przywraca choremu stan
zycia w tasce 1 bezposrednio utatwia spotkanie z przebaczajacym Chrystusem.

Problem precyzyjnego, teologicznego ustalenia, w jakim stopniu sakramen-
talne namaszczenie chorych uwalnia od grzechéw i od jakiej kategorii grzechow,
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jest wazna kwestig o implikacjach pastoralnych. Analizowane kwestie chcemy
podsumowac nastepujacymi wnioskami:

a) uwolnienie od grzechoéw nie jest specyficznym, podstawowym skutkiem
sakramentu chorych, a jedynie skutkiem okazyjnym, uwarunkowanym od szere-
gu okolicznosci,

b) sakrament chorych, jako nalezacy zasadniczo do tzw. ,,sakramentow zy-
wych” nalezy przyjmowaé w stanie laski,

c) sakrament chorych uwalnia (jak kazdy zreszta sakrament) od grzechow
lekkich i sprawia duchowe oczyszczenie i podzwignigcie chorego,

d) zaden z tekstow obrze¢du nie jest i nie ma charakteru formuty absolucji, a
sakrament chorych nie zastepuje sakramentu pokuty,

e) namaszczenie chorych moze uwalnia¢ od grzechow ciezkich jedynie w
wypadku zupelnej niemozno$ci przyjecia przez chorego sakramentu pokuty, o ile
oczywiscie chory cztowiek ma lub mial uprzednio (habitualnie) szczera wolg
uwolnienia si¢ od grzechow i odzyskania taski. I w tym sensie sakrament cho-
rych jest takze spotkaniem z przebaczajagcym Chrystusem.

4. SPOTKANIE Z CHRYSTUSEM OCZEKUJACYM

Nie da si¢ zaprzeczy¢, ze kazda powazna choroba jest takze zwiastunem
smierci. Jednakze sakramentalne namaszczenie nie jest ze swej natury sakramen-
tem ,,dobrego umierania” ani sakramentem przygotowujacym na $mier¢. T¢ role
spetnia Wiatyk. Eschatyczne funkcje sakramentu chorych, bardzo mocno ekspo-
nowane w przesztosci, powodowaty znane i niedobre zwyczaje pastoralne, pole-
gajace na odktadaniu przyjmowania sakramentalnego namaszczenia prawie wy-
tacznie pod koniec zycia. Zrozumiate, ze ciezko chory, przyjmujac sakramental-
ne namaszczenie, peten jest mysli zwigzanych z ostatecznym przeznaczeniem
cztowieka. Bezposrednie jednak spotkanie z osobowym Chrystusem nie moze
by¢ dla chrzescijanina potaczone ze strachem, rzeczywisto$cig przymuszong
konieczno$cia $mierci. Spotkanie z Chrystusem jako zwiastunem $mierci bytoby
smutnym spotkaniem. Wyboru i akceptacji nalezy dokona¢ juz wczesniej, kiedy
jest sie jeszcze zdrowym. Latwo sie §piewa ,,ide do Ciebie Ojcze...”, trudniej w
to uwierzy¢. Dla kazdego chrzescijanina istotna jest osobista odpowiedz: co (lub
Kto) mnie ostatecznie oczekuje, zarowno w zyciu jak tez chorobie: $mieré
czy Chrystus?

Jakkolwiek podmiotem sakramentalnego namaszczenia jest cztowiek ciezko
chory (ale nie umierajacy!), teologia sakramentu chorych musi takze uwzgled-
nia¢ ,,intuicje $mierci” jako elementu istotnego kazdej powaznej choroby. I choé¢
namaszczenie nie jest sakramentalng konsekracjg $mierci ani sakramentem ,,sy-
tuacji $mierci”, naturalny lek przed $miercig towarzyszy kazdej powaznej choro-
bie. Rodzi sie on niekiedy w chorym z sitg przeogromna, jest bardzo konkretny i
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ma swa okreslong dramatyczno$é. Lek przed $miercig nie byt obcy nawet Chry-
stusowi (zob. Lk 22; 39-44; — SCH 261). Bardzo sugestywny przyktad przezwy-
ciezenia leku przed $miercig prezentuje §w. Pawel — apostol i to wlasnie pod
koniec swego zycia. Stary, wyniszczony trudami podrozy apostolskich, niepewny
losu, ktory go oczekuje, nie traci jednak nadziei. Ma bowiem btogostawiona
nadzieje wewnetrznego cztowieka, ktéry odnawia si¢ w nim z dnia na dzien i w
duchu wiary wpatruje si¢ w to, co niewidzialne, w to, co trwa wiecznie. Swicty
Pawet ma bowiem nadziej¢ spotkania si¢ z oczekujacym go Chrystusem (zob. 2
Kor 4, 10-18; — SCH 220).

Intuicja ostatecznego spotkania z Chrystusem moze wynika¢ z naturalnej ciaggto-
$ci, nastgpstwa, jakie niekiedy nastgpuje w procesie: choroba — $§mier¢. To ludzkie
doswiadczenie $mierci nie zmienia jednak w sposob istotny celowosci sakramentu
chorych. Namaszczenie chorych jest sakramentem dzwigajacym czlowieka w czasie
jego choroby, sakramentem obecno$ci Chrystusa przy chorym, a nie pomoca Koscio-
la przygotowujaca na $mierc, cho¢by $mier¢ nawet nastapita bezposrednio po udzie-
leniu tego sakramentu. Namaszczenie jednakze w pierwszym rzgdzie zmierza do
walki ze $miercia. Potwierdza to przede wszystkim istotna zmiana w strukturze rytu-
alnej obrzgdow SCH w poréwnaniu z potrydenckim rytuatem z 1614 r. W poprzed-
nim rytuale (i rowniez w praktyce pastoralnej) sakrament chorych byt wytacznie
»ostatnim namaszczeniem”. W SCH ten zwigzek ginie (zob. zmiana nazwy sakra-
mentu, przywrdcenie jego antycznego tytutu, itd.). Rytuat aktualny podaje przeciez
osobno zwykly obrzed namaszczenia chorych oraz w czg$ci zarezerwowanej duszpa-
sterstwu umierajacych, obrzed udzielania namaszczenia w bliskim niebezpieczen-
stwie $mierci. Bardzo charakterystyczna jest tutaj norma (zob. SCH 30), ktéra glosi,
ze gdy niebezpieczenstwo $mierci jest bliskie i nie ma czasu, aby udzieli¢ wszystkich
sakramentow w obrzedzie polaczonym (podczas ktorego udziela si¢ choremu sakra-
mentu pokuty, namaszczenia i Wiatyku), ,,wowczas najpierw umozliwia si¢ choremu
odbycie sakramentalnej spowiedzi, w koniecznym wypadku ogolnej, a nastgpnie
udziela mu si¢ Wiatyku, do przyjecia ktorego w niebezpieczenstwie $mierci kazdy
wierny jest obowigzany. Dopiero potem, jesli czas pozwala, nalezy udzieli¢ $wigtego
namaszczenia”. Mamy tu wyraznie zaznaczong oryginalno$¢ i samoistno$¢ sakramen-
tu chorych, ktory przy normalnej administracji domaga si¢ $wiadomego podmiotu i
zasadniczo powinien by¢ udzielony w atmosferze dialogu. Wedlug powyzszej normy
sakrament chorych nie peli Zzadnych uzupelniajacych ani dopetiajacych funkcji
wobec sakramentu pokuty, ani tez nie jest sakramentem przygotowujacym na $mierc.
Ten problem zreszta jest $cisle powiazany z precyzyjnym okresleniem podmiotu
sakramentu, a jest nim zasadniczo kazdy powaznie chory lub wierny, ktorego zycie
jest zagrozone z powodu podesziego wieku (zob. SCH 8).

Ponadto warto tu zauwazy¢ ogolng strukturg tekstow zwyklego obrzedu na-
maszczenia chorych. Tresci modlitw i czytan nie mowig o zagrozeniu $mierci, lecz o
sytuacji powaznie chorego. Zatem nie przygotowuja one bezposrednio na $mier¢ (jak
dzieje si¢ to np. przy administrowaniu Wiatyku lub recytacji ,,Modlitw przy konaja-
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cych”), lecz przepetione sg tresciami wskazujacymi na pomoc i obecno$¢ Boza oka-
zywang ciezko choremu. Przejawem takiej nadprzyrodzonej pomocy jest modlitewne
wezwanie o umochnienie chorego, podzwignigcie go i podtrzymanie w chorobie,
prosba o przywrocenie pelnego zdrowia i ciata, itd. (zob. SCH 100 A, 102 A). Wska-
zuje to wyraznie, ze nowemu obrzedowi obce jest jednostronne przeakcentowanie
sakramentu chorych w kierunku eksponowania jedynie eschatycznego wymiaru na-
maszczenia. W obrzedach zauwazany jest caty cztowiek i to w rdznorakich sytua-
cjach zyciowych. Obrzedy uwzgledniajg takze cztowieka umierajacego, ale postuga
sakramentalna mu $wiadczona nie wchodzi w zakres zwyklego obrzedu namaszcze-
nia chorych. Zatem, podsumowujac ten watek myslowy, stwierdzi¢ nalezy, ze takze
w sensie rytualnym wyodrebniona jest wyraznie liturgiczna postuga $wiadczona
czlowiekowi choremu od liturgicznej pomocy, ktéra otrzymuje umierajacy. I cho¢
choroba i $mier¢ maja wspdlny, naturalny korzen, otoczone sa jednak réznymi sa-
kramentami. Rytuat SCH zawiera bowiem osobne rozdziaty dedykowane duszpaster-
stwu chorych, a odrebne przeznaczone dla duszpasterstwa umierajacych. Spotykamy
tu mocno zaakcentowang nadziej¢ zycia wiecznego i ,,powrotu do Tego, ktory
uksztattowal (czlowieka) z mutu ziemi” (SCH 194, 2). Cytowana modlitwa blaga o
wybawienie od $mierci wiecznej poprzez wstawiennictwo Chrystusa — prawdziwego
Pasterza. ,,Niech On odpusci wszystkie grzechy i umiesci wsrdd swoich wybranych”.
Oracja ta konczy si¢ inwokacja: ,,oby$ widziat twarza w twarz swojego Odkupiciela 1
cieszyt si¢ ogladaniem Boga na wieki wiekow”. Wyakcentowanie w liturgii umiera-
nia (Wiatyk i Modlitwy przy konajacych) momentu eschatycznego jest zrozumiale.
Sytuacja cztowieka umierajacego podpowiada konieczno$¢ realnego spojrzenia na
$mier¢ jako chrzescijanska nadzieje spotkania si¢ z Bogiem. Owocem tej nadziei jest
rados¢ przebywania w Jego Krolestwie (SCH 194, 4). Te watki tematyczne obecne s
oczywiscie takze przy administrowaniu Wiatyku. Sama formuta towarzyszaca udzie-
laniu Wiatyku: ,,niech Chrystus ci¢ strzeze i zaprowadzi do zycia wiecznego” (SCH
138) wyraza w catej pelni teologi¢ obrzedu. Wiatyk jest przeciez jedynym sakramen-
tem umierania, sakramentem towarzyszacym przejsciu z jednego rodzaju zycia w
inng kategori¢ egzystencji. I jedynie psychologicznie (lecz nie teologicznie) sakra-
ment chorych w mentalnosci wielu wiernych przejmuje niekiedy eschatyczne funkcje
wiasciwe Wiatykowi. W praktyce bowiem pastoralnej, Wiatyk jest administrowany
zazwyczaj tacznie (niestety) z sakramentem chorych. A w takiej tacznej celebracji
punkt cigzkosci stusznie spoczywa na Eucharystii, ktora w sposob szczegolny budzi i
podtrzymuje chrzescijanska nadzieje zycia wiecznego. I w ten sposob namaszczenie
chorych w przekonaniu niejednego wierzacego czgsto utozsamia si¢ z ostatnimi rytu-
alnymi czynnosciami, jakimi Ko$ciot otacza umierajacego cztowieka.

W podsumowaniu tych rozwazan chcemy podkresli¢ z naciskiem, ze escha-
tyczny wymiar sakramentu chorych stanowi jedynie drugorze¢dny, uboczny
skutek sakramentalnego namaszczenia. Powazna choroba moze zakonczy¢ sig¢
$miercig. Ale takze wowczas, sam fakt $mierci znajduje si¢ jakoby na ,,peryfe-
riach” oddziatywania sakramentu chorych, a nie w jego centrum. Sakrament
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chorych nie zast¢puje sakramentu Wiatyku. A sensem Wiatyku jest §wiadome,
ostateczne, osobowe spotkanie z Chrystusem ,,twarzg w twarz”. [ cho¢ w kazdym
sakramencie chodzi o tego samego Chrystusa, cho¢ On nas zawsze oczekuje w
kazdym sakramencie, to jednak sakrament chorych nie powinien kojarzy¢ sie
wprost z tym ostatecznym (eschatycznym) oczekiwaniem Chrystusa.

5. SPOTKANIE Z CHRYSTUSEM DZWIGAJACYM

Nadzieja dzwiga, podnosi, zachgca do pokonywania trudow, przeciwnosci,
dodaje sit i motywacji w dziataniu. Zadaniem sakramentalnego namaszczenia
jest przekazanie, choremu nadziei, ze w kazdej chorobie oczekuje chrzescijanina
nie tyle $mier¢, ile sam Chrystus, co doskonale wyraza Rz 14, 8 (cz¢$¢ czytania
SCH 216): ,jezeli zyjemy, zyjemy dla Pana, jesli za§ umieramy, umieramy dla
Pana. I w zyciu wigc i w $mierci nalezymy do Pana”.

Nadzieja ptynaca z sakramentu chorych odnosi si¢ nie tylko do ,,rzeczy ostatecz-
nych”. Rzeczywisto$¢ eschatyczna dokonuje si¢ przeciez juz tu i teraz. Obiecane
przez Boga zbawienie osigga cztowiek nie tylko na koncu jego ziemskiego czasu,
lecz jest obecne 1 urzeczywistniane jakoby ,,we fragmentach” w codziennej egzysten-
cji. Podobnie chrzescijanska nadzieja nie jest czym$ jednorazowym, lecz tworzy
rzeczywistos¢ ztozong z ,matych znakéw nadziei”. Jednym z nich jest sakrament
chorych, ktéry ,,ucielesnia” nadprzyrodzona nadzieje. Nadzieja ta oznacza po prostu
zwyciestwo nad choroba, i to zardbwno w sensie duchowym, jak nawet fizycznym.
Formuta sakramentalna towarzyszaca namaszczeniu zyczy choremu: ,,Pan [...] niech
cie wybawi i faskawie podzwignie” (SCH 99).

Coz oznacza owo ,,podzwignigcie” przez Chrystusa Pana? Bez wchodzenia w
szczegdtowe problemy egzegetyczne zwigzane z tym pojeciem, przyjmuje si¢ wsrod
biblistow rozumienie tego stowa w znaczeniu nadprzyrodzonej nadziei udzielenia
taski zmartwychwstania. Chrystus Pan ukazuje choremu sens jego cierpienia i pod-
powiada mu, Ze stan jego fizycznej stabosci jest jedynie przej$ciem do ostatecznego
zwycigstwa osigganego poprzez zmartwychwstanie calego cztowieka. Taki byt finat
cierpien Chrystusa i taki jest kres cierpien chrzescijanina. Choroba i $§mieré cztowie-
ka sg w ten sposob ,,podniesione” i ,,dzwignigte” na zupelnie wyzszy poziom. Otrzy-
muja one poprzez sakrament namaszczenia wymiar zbawczy. W poréwnaniu do for-
muly sakramentalnej wystepujacej oficjalnie przez ponad 350 lat w poprzednim rytu-
ale, ,,podzwigniecie” w nowej formule rozumiane w sensie religijnym obejmuje ciato
i dusze cztowieka, ktore razem stanowig podmiot namaszczenia.

Osobnym, waznym problemem jest sprawa takze fizycznego podzwignigcia
chorego, zauwazalna niekiedy po przyjeciu przez chorego sakramentu namasz-
czenia. Teksty obrzeddw wzmiankuja bowiem rowniez o ewentualnych fizycz-
nych skutkach sakramentalnego namaszczenia. Teksty te zawsze jednak zazna-
czajg integralnos$¢ cztowieka, jego calosci psychofizycznej. Zatem, jesli analizu-
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jemy te teksty odnoszace si¢ do fizycznego podniesienia chorego cztowieka w
zwiazku z przyjeciem sakramentu chorych, nie chcemy traci¢ tej zintegrowanej
wizji oddziatywania sakramentu na catego cztowieka. Troska o fizyczne dobro
chorego cztowieka wlaczona jest w calo$¢ pomocnej stuzby Kosciota §wiadczo-
nej kazdemu cztowiekowi. Dlatego ,,sakrament ten udziela choremu taski Ducha
Swietego, ktora pomaga catemu cztowiekowi do zbawienia” (SCH 6). Zbawienie
przeciez obejmuje zarowno duchowas, jak tez fizyczng strukture cztowieka. Ob-
rzedy przypominaja, ze ,,Chrystus wielka troska otaczat chorych w ich potrze-
bach fizycznych i duchowych” (SCH 5). W modlitwie poswigcenia oleju cele-
brans prosi Boga Ojca, aby ,.ten olej stat si¢ ochrona dla duszy i ciata kazdego,
kto bedzie nim namaszczony” (SCH 197). W modlitwie po namaszczeniu wyste-
puje prosba o przywrdcenie ,,petnego zdrowia duszy i ciata” (SCH 100 A). Po-
dobng tre$¢ znajdujemy w nastgpnej alternatywnej modlitwie, w ktorej chory
»oczekuje uzdrowienia duszy i ciata” (SCH 100 B). Rowniez za wiernego w
podesztym wieku celebrans modli si¢ o ,,pomoc taski dla duszy i ciata...”(SCH
100 C). Natomiast za znajdujacego si¢ w wielkim niebezpieczenstwie, obrzed
przewiduje tekst wypraszajacy ,,podtrzymanie jego duszy i ciata” (SCH 100 D).
Wiernemu za$ znajdujacemu si¢ w agonii, $wiete namaszczenie ma ,,przyniesé¢
ulge jego duszy i ciatu” (SCH 100 E). Koncowe blogostawienstwo kaptana przy
zwyklym obrzgdzie znoéw cato§ciowo obejmuje cztowieka w stowach: ,Niech
Chrystus, Syn Bozy, da ci zdrowie ciata i duszy” (SCH 102).

Jesli przypatrujemy si¢ skutkom sakramentu chorych od strony jego dziatania na
fizyczny, cielesny wymiar czlowieka, uderza w SCH odmienna wizja cztowieka od
tej prezentowanej w poprzednim Rytuale. Uprzednio bowiem skutek zasadniczy
namaszczenia widziano w przebaczeniu grzechow, popelnionych przez poszczegélne
zmysty. W aktualnych obrzedach wizja cztowieka, jego przeznaczenie, sens cierpie-
nia, nawet $mier¢, ukazane sa w sposob petiejszy. Swiadczy o tym nie tylko sama
formuta sakramentalna, lecz takze caly klimat obrzgdéw, a zwlaszcza wymieniona
powyzej seria tekstow, ktore mowia o calym czlowieku, o potrzebie uzdrowienia jego
ducha, duszy i ciata. Chrystus za$ nie jawi si¢ w obrzedach jako konkurent stuzb
medycznych, ktore chca uzdrowi¢ ciato chorego, lecz jest On przede wszystkim
zbawczym, terapeuta Zbawicielem i Odkupicielem, ktory poprzez sakramentalne
namaszczenie udziela potrzebnych w chorobie task, aby przezwyciezy¢ duchowe
trudnosci, jakie niesie ze soba kazda powazna choroba. Nie mozna jednak zupehie
wykluczy¢ ewentualnosei fizycznego wyzdrowienia, laczac poprawienie stanu fi-
zycznego chorego z przyjetym przez niego sakramentem. Bylby to jednak zawsze
drugorzgdny skutek sakramentu, okazjonalny, uwazany raczej jako niezastuzony dar
otrzymany od Boga z okazji przyjecia sakramentu. Mozna ten fakt ponadto wyjasni¢
w kategoriach czysto naturalnych. Przyjecie sakramentalnego namaszczenia przez
chorego napehia go nowa, silniejsza motywacja i odwaga w walce z chorobg i moze
go rowniez lepiej usposobi¢ do Scislejszej wspolpracy takze ze stuzba zdrowia w
sektorze jej kompetencji. To zaufanie do lekarza i sita psychiczna chorego oparte



96 SAKRAMENT CHORYCH

dodatkowo na motywacji religijnej wzmacniajg duchowo chorego i ulatwiaja, a na-
wet przyspieszaja w wielu przypadkach fizyczne uzdrowienie. Jednak jesli w nastep-
stwie czasowym, po przyjeciu sakramentu nastapi widoczne fizyczne polepszenie
stanu chorego, nie wolno redukowa¢ roli sakramentu do elementu magicznego czy
wrecz cudownego. I jesli uzdrowienie czy radykalne polepszenie stanu zdrowia nie
da sie¢ racjonalnie uzasadni¢ terapig medyczng, nie oznacza to automatycznie, ze za-
dziataty tu sity nadprzyrodzone w wyniku przyjecia sakramentu chorych. Stowa to-
warzyszace akcji namaszczenia ,,Pan [...] niech ci¢ wybawi i faskawie podzwignie”
nie s3 identycznie z bezwzglednym oczekiwaniem uzdrowienia ciala ani nie oznacza-
ja 1 nie zapowiadaja jakiej$ nadzwyczajnej, nieoczekiwanej duchowej pomocy. Ra-
czej nalezatoby tu widzie¢ pomoc dla catego cztowieka. Kazda choroba przeciez
uderza w calo$¢ psychofizyczna jednosci natury ludzkiej.

Nadzieja wyzdrowienia fizycznego i zwycigstwa nad choroba jest bez wat-
pienia zakorzeniona implicite u podstaw motywacji przyjmowania przez wielu
ludzi sakramentu chorych. Nawet wiedzac o tym, ze wyzdrowienie fizyczne sta-
nowi jedynie drugorzedny, przypadkowy skutek dzialania sakramentu, istnieje
przeciez u wielu wiernych przekonanie o jego bezposredniej przydatnosci, takze
w sensie jego pomocy fizycznej, ,,medycznej”. Najstarsze dzieje omawianego
sakramentu, siggajace czasow apostolskich i Kosciota antycznego przypominaja,
ze uzywanie oleju z oliwek do celéow leczniczych byto bardzo rozpowszechnione
wsrod narodow sroédziemnomorskich. Wierni mieli duze zaufanie w lecznicze
mozliwosci poswieconego oleju naturalnego, ktory byt przeciez az do statutow
Pseudo Bonifacego (840) przechowywany i uzywany przez samych chorych.
Apostotowie roéwniez namaszczali olejem i uzdrawiali chorych (Mk 6,13). Uzy-
wanie owej ,,medycyny olejowej” byto zewnetrznym znakiem wiary wypraszaja-
cej opieke Chrystusa nad chorym.

Olej uzywany w czasie sakramentalnego namaszczenia kojarzy si¢ w sposob
spontaniczny z réznorakim jego zastosowaniem zmierzajacym do przyniesienia
fizycznej ulgi osobom chorym. Ze swej wiec natury olej jest juz ,,ukierunkowa-
ny” na fizyczne podzwignigcie chorego. Jesli zatem olej w sakramencie namasz-
czenia chorych spelnia wyjatkowa funkcj¢ znaku wiary jako duchowy wyraz
»podzwigniecia” z choroby (medicina Ecclesiae), to czytelnos¢ tego znaku wyra-
sta najpierw z naturalnych wtasciwosci leczniczych samego oleju stosowanego w
antycznosci jako balsam medyczny. I trudno si¢ dziwi¢, ze dla wielu chrzescijan
przyjecie sakramentu chorych potaczone jest takze z nadzieja fizycznej pomocy
w okresie stabosci spowodowanej chorobg. Stad zrozumiale jest, ze w modlitwie
poswiecajacej olej chorych w jednoznaczny sposéb prosi si¢ o uwolnienie cho-
rego od ,,wszelkich cierpien, chorob i stabosci” (SCH 197). Ale sakrament cho-
rych nie jest jaka$§ cudowng terapig sprawiajaca fizyczne uzdrowienie. Znane
nam z historii mocne podkreslanie fizycznych skutkow sakramentu chorych w
okresie przed karolinskim (przed VIII w.) czgsciowo ttumaczy si¢ potrzebg prze-
ciwwazenia rzekomo uzdrowienczych wtasciwosci roznych poganskich praktyk
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leczniczych oraz zaufania wiernych w lecznicze mozliwos$ci oleju naturalnego
(oleum de oliva). Sakrament chorych nie dziata jednak na sposob $rodka me-
dycznego ani tez go nie zastgpuje. Sakrament zatem nie jest cudownym lekar-
stwem, lecz przede wszystkim rodzajem modlitwy do Chrystusa — Pana zycia i
$mierci oraz znakiem Jego obecnosci przy chorym cztowieku. Owszem, moze si¢
zdarzy¢, ze chory po przyjeciu sakramentu dozna zaraz wyraznej poprawy. Dla-
tego bez obawy o przypisywanie sakramentowi magicznych wtasciwosci, bez
leku o niedojrzato$¢ pogladéow i bez przypisywania szafarzowi jaki§ przymiotow
charyzmatycznych, trzeba stwierdzi¢, ze w okreslonych przypadkach sa-
mo przyjecie sakramentalnego namaszczenia sprawia u niektorych chorych wi-
doczne oznaki fizycznego polepszenia i poprawy zdrowia. Psychologicznie nie
jest to trudne do wyjasnienia. Swiadectwa lekarzy oraz innych osob z otoczenia
chorego podaja liczne przypadki co najmniej przejSciowego polepszenia jego
samopoczucia, psychicznego uspokojenia, odprezenia, a nawet niekiedy ogodlnej
poprawy zdrowia.

Sakrament zatem moze ukaza¢ choremu nowy sens powrotu do zdrowia. W
zadnym wypadku nie jest on jednak czym$ konkurencyjnym czy zastepczym w
stosunku do stuzb i §rodkéw medycznych, cho¢ ma z nimi niektére punkty stycz-
ne. One bowiem rowniez nie mogg wyeliminowac¢ $mierci, mimo ze zamierzaja
pomoc choremu w powrocie do zdrowia. Oczywiscie sakrament ,,widzi” chorobg
w zupehlie innej perspektywie. Nie jest on bowiem zwyczajnym ,$rodkiem”
odzyskania zdrowia, lecz nadprzyrodzong pomoca przezywania wiasnej choroby
w bliskosci Chrystusa.

W podsumowaniu tego podrozdziatu przypomnie¢ trzeba, ze sakramentalne na-
maszczenie chorych nie zostalo ustanowione gtéwnie po to, aby odzyska¢ zdrowie
fizyczne. Jest to bowiem sakrament utatwiajacy poprzez dary taski, jakie przynosza
obrzedy sakramentalne, zdolno$¢ przezywania choroby razem z Chrystusem. W su-
mie, sakrament ten powinien prowadzi¢ do zwycigstwa nad chorobg ktora zawsze jest
przeciez ostabieniem catosci psychofizycznej struktury cztowieka. Chodzi tu o specy-
ficzne, religijne pojmowanie ,,zwycigstwa” nad choroba, zwycigstwa, ktore w sensie
medycznym mozna czasem uwazac raczej za kleske, katastrofe pacjenta. Ale choroba
jest przeciez szczegolna okazja uznania kruchosci wlasnej egzystencji i zauwazenia
granic swoich fizycznych mozliwosci. Poprzez zas taske sakramentalng mozna prze-
zywac chorobe w zupehie innym wymiarze, mianowicie zbawczym. Laska namasz-
czenia pozwala bowiem znéw odnalez¢ w sobie harmonig, a nawet widzie¢ w sobie
zwycigzee, ktory zdotat opanowacé ostabione fisis wlasnego cztowieczenstwa. To
pozytywne spojrzenie na chorobe dodaje rowniez sit do walki z nia, dostarcza dodat-
kowej motywacji do staran o odzyskanie wlasnego zdrowia. Zatem taska sakramen-
talna otrzymana poprzez namaszczenie chorego prowadzi zar6wno do uzdrowienia
duszy, jak i ciata. Zgodne jest to rowniez z biblijnym rozumieniem pojecia ,,podzwi-
gnigcie” (egeiro).
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6. SPOTKANIE Z CHRYSTUSEM W DUCHU WIARY

Nie sama choroba zbawia, lecz wiara w Chrystusa. Nie istnieje inna mozli-
wos¢ zbawienia, ktorej fundamentem nie bylaby wiara w Chrystusa. Choroba
jest z pewnosciag momentem szczeg6lnie sprzyjajacym do indywidualnej kon-
frontacji wierzacego z rzeczywisto$cig wiary. Tekst z Listu sw. Jakuba (5, 14—
15), ktory ma istotne znaczenie dla omawianego sakramentu, wyraznie podkresla
role ,,modlitwy wiary”, w ktorej ma dokonac si¢ ,,namaszczenie olejem w imi¢
Pana”. ,,A modlitwa petna wiary bedzie dla chorego ratunkiem i Pan go podzwi-
gnie” (Jk 5, 15a). Zatem, obok namaszczenia olejem, owa ,,modlitwa wiary”
stanowi wazny element obrzgdu.

Czym jest wspomniana przez §w. Jakuba ,,modlitwa wiary”? Pytanie to do-
tyka istotnego momentu namaszczenia chorych, a raczej okresla w sposob zasad-
niczy klimat, w ktérym sakrament chorych nalezy zaréwno administrowac, jak
tez przyjmowac.

W wielu miejscach teksty Nowego Testamentu zapewniaja, ze wytrwala
modlitwa zanoszona w duchu wiary do Boga Ojca moze osiagnaé swoj cel (zob.
np. Mt 17, 21; 21, 22; Mk 9, 29; L.k 22, 40; 1 Kor 1, 13 itd.). W Ewangeliach
Chrystus zawsze domaga si¢ od chorych wiary (np. Mk 5, 34; 10, 52;16, 17-18;
Mt 9, 22, itd.). W sensie psychologicznym wiara jakoby warunkuje cud uzdro-
wienia (,,wiara twoja ci¢ uzdrowita” — Mt 10, 52).

Mie¢ za$ wiare w sensie biblijnym, oznacza uzna¢ wlasng niewystarczal-
no$¢, uznaé, ze zbawienie moze przyj$¢ jedynie przez Chrystusa. Chory zatem
musi uwierzy¢, ze Chrystus jest z nim w kazdej sytuacji cho¢by najbardziej dra-
matycznej. Sakramentalne namaszczenie, znak obecno$ci Chrystusa przy cho-
rym, moze w sensie psychologicznym sta¢ si¢ nawet etapem rewizji sensu zycia i
przybra¢ walor normatywny na przysztos¢. Jedynie w duchu wiary mozna bo-
wiem szuka¢ odpowiedzi nie tylko na pytanie ,,dlaczego” (ta choroba, taki aktu-
alny stan egzystencji osobistej), ale takze ,,jak” w przysztosci nalezy zy¢.

Teksty wielu modlitw SCH operujg pojeciem ,,modlitwa wiary”, np. ,,modli-
twa pelna wiary bedzie dla chorego ratunkiem” (SCH 92 A; 92 B), ,,wystuchaj
(Boze) modlitwe pelng wiary” (SCH 197), ,,Ojcze [...] z wiarg btagamy Ciebie”
(SCH 100 E). Nie wspominamy tutaj tekstu formuty sakramentalnej towarzysza-
cej namaszczeniu. Jej optatywna forma nie jest i nie ma w sensie $cistym charak-
teru modlitwy, jakkolwiek jej tre$¢ moze by¢ w pelni przyjeta i zrozumiata jedy-
nie w duchu wiary. Istotny natomiast dla catego obrzgdu tekst
Jk 5, 15 wyraznie zaznacza konieczno$¢ ,,modlitwy pelnej wiary, ktéra bedzie
dla chorego ratunkiem”.

Sakrament chorych sklada si¢ wlasciwie z modlitw i symbolicznej akcji na-
maszczenia. Jakkolwiek nie mamy biblijnych dowodéw na to, ze Chrystus sam
ustanowil taki rodzaj sakramentalnej czynnosci przy chorym, mozna jednak po-
waznie zatozy¢ na podstawie innych przekazoéw biblijnych, Zze te dwa podstawowe



SAKRAMENT CHORYCH 99

elementy (modlitwa i namaszczenie) maja swe uzasadnienie w zachowaniu si¢
Chrystusa. Chrystus dziata wlasciwie w statym klimacie i tradycji czgstej, dtugiej i
glebokiej modlitwy. Stad nie budzi zdziwienia wskazanie w liscie Jakubowym
zachecajace do modlitwy nad chorym. Drugi element — czynno$¢, znak symbolicz-
ny, jest rowniez czesto spotykany w postepowaniu Chrystusa, zwlaszcza przy dzia-
falno$ci Chrystusa o charakterze terapeutycznym, uzdrawiajacym, np. : poprzez
naktadanie rak, dotyk (Mk 5, 41; Mt 9, 25; J 9, 6). Znaki te miaty ,,pogladowy”
charakter, uzmystawiaty, uzewnetrzniaty moc Boza. Przy tych dwdch elementach
wystepujacych w sposobie postepowania Chrystusa Pana, prymat miata bez wat-
pienia modlitwa. Wynika to z catosci nauki Chrystusowej. W tym tez duchu rozu-
mie¢ nalezy funkcje modlitwy w Jk 5, 15. Cata skutecznos¢, wrecz moc uratowa-
nia, podzwignigcia, przypisana jest wiasnie modlitwie. Wiasciwa i prawdziwa
interpretacja stoéw §w. Jakuba ma zasadnicze znaczenie dla catej struktury rytowe;j
nowych obrzedoéw. W poréwnaniu do poprzedniego Rytuatu trydenckiego akcentu-
jacego raczej elementy waznosci sakramentu (czyli materi¢ i forme sakramentu),
podkreslanie obecnie momentu modlitwy ptynacej z wiary” jest duzym novum nie
tylko celebracyjnym, lecz takze teologicznym. Modlitwa kaptana zyskuje w obrze-
dzie wyjatkowe znaczenie. Konstytucja Apostolska Pawta VI o sakramencie cho-
rych, opierajac si¢ na tekscie Jk 5, 15, stawia modlitwe t¢ na rownym poziomie z
czynno$cig sakramentalnego namaszczenia. Pawetl VI powtarza tutaj stowa Kon-
stytucji o Kosciele Soboru Watykanskiego II (art. 11): ,,przez §wigte namaszczenie
chorych i modlitwe kaptanéw caly Kosciot poleca chorych cierpiacemu i uwielbio-
nemu Panu...”.

Caly zatem obrzed przeniknigty jest prymatem modlitwy. Modlitwa nad
chorym i za chorego stanowi gtowny element sakramentalnej czynnos$ci przy
chorym. Dotychczasowy raczej rytualizm w postudze sakramentalnej ustepuje
miejsca nowym wymaganiom pastoralnym. Sama struktura rytowa podkresla
obecnie konieczno$¢ wzajemnego oddziatywania sakramentu i zycia. Obrzed
najwyrazniej dystansuje si¢ od jakiegokolwiek podejrzenia o magizm sakramen-
talny, a eksponuje za to nowg postawg — koniecznos¢ wspotpracy z otrzymanym
sakramentalnym namaszczeniem. Postawa taka jest echem wspotczesnej sakra-
mentologii, ktora glosi, ze wiara (przyjmujaca, szafarza, Kosciot) nie tylko
wzmacnia, ale takze wlasciwie wyraza sam sakrament.

Rzeczywistos¢ ,,modlitwy wiary”, ktora ma towarzyszy¢ namaszczeniu, wy-
chodzi poza indywidualne, subiektywne rozumienie wiary. Ona przeciez nie
identyfikuje si¢ z formulg sakramentalng czy z jaka$ okre$long jednoznacznie
forma modlitewna. Klimat modlitewny, ktory przenika wregcz caty obrzed sakra-
mentalny, jest ustawicznym pytaniem o wiare chorego i uczestniczacych w ob-
rzedzie. Z takim glo$nym wotaniem o opowiedzenie si¢ po stronie Chrystusa w
duchu wiary spotykamy si¢ w przemowieniu $w. Piotra przed Sanhedrynem.
Uzdrowienie chorego, o ktore oskarzony jest $w. Piotr, dokonato si¢ w ,,imi¢
Jezusa Chrystusa”. Wiara w Chrystusa jest sitg sprawcza uzdrowienia (zob. Dz
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3, 11-16; 4, 8-12: SCH 210, 211). Owo ewangelizacyjne wotanie o ducha wiary
chce przezwycigzy¢ 6w odwieczny dualizm miedzy zyciem codziennym a wy-
znawang wiarg. Z tych biblijnych zachet do wiary trzeba szuka¢ takze dzisiaj
motywacji do unikania praktycznego ,,sakramentalizmu”, zatrzymywania si¢
jedynie przy przeakcentowanej obrzgdowosci oraz przesadnego podkreslania
skutecznos$ci sakramentéw ex opere operato. Odpowiednia katecheza, przygoto-
wujaca (zdrowych) takze do modlitwy, bylaby tutaj niezbedna.

Jeszcze trafniej istotg i znaczenie klimatu wiary w tym sakramencie wyraza
Kosciot bizantyjski. Grecka nazwa sakramentu chorych — euchélaion (lub: to tés
euchés elaion) oznacza w opisowym wyjasnieniu modlitwe, w ktora namaszcze-
nie olejem zostato ,,wmodlone”.

7. SPOTKANIE Z CHRYSTUSEM WE WSPOLNOCIE KOSCIOLA

Chorzy i cierpiacy znajdowali u Chrystusa Pana miejsce szczeg6lnie uprzy-
wilejowane. To, co bylto troskg Chrystusa na ziemi, przejat i kontynuuje nastgp-
nie Koscidl. ,,Szczegdlnym wyrazem tej troski jest ustanowiony przez Chrystusa,
a ogloszony w Liscie §w. Jakuba sakrament namaszczenia, ktorego Kosciot
udziela swoim cztonkom przez namaszczenie i modlitwe kaptanow...” (SCH 5).
Troska o chorych nie jest zadaniem wytacznie kaptanow, lecz catej spotecznosci
wiernych, czyli Kosciota. Streszczajg to doskonale obrzedy SCH w programo-
wym, 33 art.: ,,Wszyscy ochrzczeni powinni uwazaé¢ za swoj szczegdlny obowig-
zek uczestniczenie w postudze wzajemnej mitosci cztonkéw Chrystusa, tak przez
walke z chorobg i spetnianie uczynkoéw mitosci wzgledem chorych, jak przez
udzial w sprawowaniu sakramentow przeznaczonych dla chorych. Sakramenty
te, podobnie jak i inne, maja charakter wspolnotowy, co w miar¢ moznosci po-
winno znalez¢ wyraz w ich sprawowaniu”. ,,.Szczegolny udzial w niesieniu ulgi
chorym majg krewni i wszyscy, ktorzy z jakiegokolwiek tytutu nimi si¢ opiekuja.
Oni to przede wszystkim powinni pokrzepia¢ chorych stowami wiary i wspolng
modlitwa, polecac ich cierpigcemu i uwielbionemu Panu, a nawet zachgcaé, aby
Taczyli si¢ dobrowolnie z meka i $miercig Chrystusa i w ten sposob przysparzali
dobra ludowi Bozemu...” (SCH 34). To wspdlnota wierzacych (nie tylko czton-
kowie rodziny chorego) staje si¢ zywym znakiem obecnos$ci i bliskosci samego
Chrystusa przy chorym (,,bo gdzie sg dwaj albo trzej zebrani w imi¢ moje, tam
jestem posrod nich” — Mt 18, 20). Sg to ambitne, odpowiedzialne 1 ewangeliza-
cyjne zadania wspdlnoty wzgledem chorego, i1 to wlasnie w imi¢ Chrystusa i ze
wzgledu na Niego.

Jedno z najtrudniejszych do$wiadczen w zyciu cztowieka, jakim jest choroba,
nie przezywa chrzescijanin w samotnosci. Towarzyszy mu w tym zaréwno Chrystus,
jak tez Kosciot. Pomoc KoS$ciota uobecniana jest gtéwnie poprzez jego sakramental-
ng postuge. Kazdy sakrament jest zywa obecno$cig Chrystusa przyblizang cztowie-
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kowi poprzez dziatalno$¢ Kos$ciota. A chory czlowiek, uprzywilejowany czionek
Kosciota (zob. SCH 3), ma prawo liczy¢ na szczegdlng pomoc, solidarno$¢ i obec-
nos$¢ Kosciota. Wyraza si¢ to najpierw w celebracji — a ta juz ze swej natury jest zja-
wiskiem wspolnotowo-eklezjalnym. Wymiar eklezjalny sakramentalnej postugi Ko-
$ciota wobec chorego manifestowany jest w wieloraki sposéb: badz przez wspdlno-
towa forme¢ samej celebracji, badz przez liczny modlitewny udziat wiernych przy
tozu chorego, badz tez przez liczne teksty euchologiczne, czy biblijne, ktore nieu-
stannie przypominaja odpowiedzialno$¢ wspdlnoty wierzacych za chorego cztowie-
ka, cztonka tejze wspolnoty. Wspolnotowy i eklezjalny wymiar sakramentu chorych
nabiera szczegdlnego znaczenia juz przez sam fakt, ze SCH dedykuja tym proble-
mom caty III rozdziat sktadajacy si¢ az z szesciu artykutéw, a noszacy tytul: Obo-
wiagzki i postugi wzgledem chorych (SCH 32-37). Motywacje teologiczng troski
Kosciota o chorych okresla juz pierwszy z wymienionych artykutow, ktory wedtug 1
Kor 12, 26 poucza, ze ,,w Mistycznym Ciele Chrystusa, jakim jest Kosciol, jesli jeden
cztonek cierpi, wspolcierpia z nim wszystkie cztonki” (SCH 32). Ponadto, ,,przez swigte
namaszczenie chorych i modlitwe kaptanow caly Kosciol (podkr. J. S.) poleca chorych
cierpigcemu i uwielbionemu Panu, aby ich podzwignat i zbawil” (zob. Konstytucja o
Kosciele, art. 11).

Nowoscig obrzgdowa, nieobecng w poprzednim, trydenckim Rytuale (1614),
jest udziat kilku kaptandéw przy administrowaniu sakramentu chorych. Moga oni
rozdzieli¢ migdzy siebie poszczegodlne czesci obrzedu, a nadto oddzielnie wkta-
da¢ rece na chorego. Taka wspolnotowa celebra jest plastycznym wyrazem
obecnosci Kosciota w trudnych chwilach zycia chorego cztowieka. Znak nakta-
dania rgk przez kaptanow, spelniany w hieratycznym, skupionym milczeniu, w
widzialny sposéb $wiadczy o wspdlnocie wszystkich wierzacych, cztonkéw tego
samego Kosciola. Jeszcze wyrazniej solidarno$¢ ta zaznacza si¢ w obrzedzie
namaszczenia chorych w wielkim zgromadzeniu wiernych, udzielanym zaréwno
w czasie, jak 1 poza msza $wigta Kazdy sakrament udzielany wiernym jest aktem
catego Kosciota, jest specyficzng pomocg Kosciola uobecniajgcg samego Chry-
stusa. Ta fundamentalna doktryna, przetozona na jezyk celebracji oznacza jednak
nie tylko samg akcje¢ sakramentalng §wiadczong przez Koscidt choremu cztowie-
kowi, lecz takze obecnos¢ wspolnoty wierzacej, czyli Kosciota — przy chorym.
Wspdlnota ta, swa wiarg, modlitwa, obecnoscig uczestniczy w duchu mitosci w
dramacie chorego cztonka tego samego Kosciota.

Celebracja liturgiczna jest wyjatkowa forma ,,bycia razem”. Dotyczy to zwlasz-
cza liturgii sakramentow. Sg one bowiem celebracja calego Kosciota, sg znakami, w
ktorych wierzacy — Lud Bozy, w sposob rytualny wyznaje swoja wiar¢ w moc Boza.
Odnos$nie do omawianego sakramentu, dotyczy to zarbwno administrowania sakra-
mentu chorych pojedynczej osobie, jak tez namaszczenia chorych w wielkim zgro-
madzeniu wiernych. Wspdlnotowe za$ celebracje sa uprzywilejowanym miejscem
zrozumienia tej prawdy i inspirujaca okazja do czynnego realizowania ducha solidar-
nosci mi¢dzy zdrowymi a chorymi czlonkami Ko$ciota. Chory cztowiek musi bo-
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wiem odczuwaé wi¢z z Kosciotem i mie¢ réwniez Swiadomo$¢, ze Koscidt takze
trwa w wewnetrznej 1 zewnetrznej solidarnosci z nim. Prawde t¢ dobitnie ilustruje
czytanie 1 Kor 12, 12-22.24b-27 (SCH 218). Wspomniany tekst podkresla jednos¢
czlonkéw ciala w jednym organizmie — ktory dla §w. Pawta jest eklezjalnym cialem
Chrystusa, do ktorego wiaczeni jestesmy poprzez chrzest. Liczace czytania ewange-
li;ne wskazuja ze odpowiedzialno$¢ Kosciota za swego chorego cztonka jest zada-
niem bardzo praktycznym i konkretnym. Chrystus bowiem jednoznacznie ocenia
wiare po uczynkach: ,,bytem chory, a odwiedziliscie mnie” (Mt 25, 36) lub ,,Wszyst-
ko, co uczyniliscie jednemu z tych braci moich najmniejszych, Mniescie uczynili”
(Mt 25, 40). Podobne ewangelizacyjng tres¢ ma przypowie$¢ o mitosiernym Samary-
taninie £k 10, 25-37, ktéra jest wzorcowa katecheza aby uksztattowaé wlasciwa
postawe wobec cierpigcego i1 potrzebujacego pomocy blizniego. Uczniow, wystanych
z misjg gloszenia Stowa Bozego, uwrazliwia Chrystus takze na potrzeby chorych i
poleca: ,,uzdrawiajcie chorych, ktérzy tam sg i mowcie im: Przyblizyto si¢ do was
krolestwo Boze” (Lk 10, 9). Ostatnie polecenie misyjne, skierowane przez Chrystusa
do apostotéw tuz przed Jego Wniebowstapieniem, zanotowane przez ewangeliste $w.
Marka, wérdd zadan pozostawionych Kosciotowi do realizacji, wymienia takze tro-
ske o chorych (zob. SCH 256). O odpowiedzialno$ci catej wspdlnoty wierzacych za
chorego wspolczlonka, w ktorym uosobiony jest przeciez sam Chrystus, wspominaja
takze inne czytania, jak Ga 4, 12-19 oraz Flp 2, 25-30. Roéwniez oracje formularza
Mszy za chorych ujete s w wizji wspdlnej troski modlitewnej catego Kosciota za
chorego: ,,Boze [...] wystuchaj nasze prosby za chorego brata — siostre i wszystkich
chorych, spraw, aby pamigtali, ze naleza do tych, ktorym Ewangelia obiecuje pocie-
che i czuli si¢ zjednoczeni z Chrystusem [...]” (zob. SCH s. 208 n.). Alternatywna
kolekta z tego samego formularza wyraza podobna mysl w stowach: ,,Boze [...] wy-
stuchaj naszych prosb za chorego stuge Twego [...] i wszystkich chorych, dla ktérych
blagamy o pomoc, aby odzyskali zdrowie i skladali Ci dzigki w Twoim Kosciele
[..]”

Bez mnozenia dalszych przyktadow z tekstow obrzgdu, warto przypomniec
tutaj, ze celebrans zawsze dziata in persona Christi oraz in persona totius Eccle-
siae. Wszelka zatem pomoc (nie tylko celebracyjna!) $wiadczona przez kaptana
choremu, jest rozpoznawalng obecnoscig Chrystusa w bliznim. Rola kaptana jest
tu nie do zastapienia.

Ale nie tylko o duchownych tu chodzi. Cechg charakterystyczng nowych ob-
rzedow jest norma, ktora mocno akcentuje potrzebe spieszenia z pomocg chore-
mu cztowiekowi juz na poziomie czysto ludzkim. Obrzedy SCH polecaja bo-
wiem wszystkich chorych ,braterskiej pomocy” wszystkich chrzescijan (SCH
42). Niezastgpiony jest tu dar obecnosci i dar czasu ofiarowany choremu. Na
samotno$¢ bowiem zalit si¢ sam Chrystus, gdy w obliczu $mierci wykrzyknat:
,»B0ze moj, Boze mdj, czemu§ Mnie opuscit?” (Mt 27, 46). Poczucie ,,bycia ra-
zem” we wspolnocie Kosciota jest czgsto najkrotszg droga do Chrystusa, do
Boga. Wszelka bowiem ,,ludzka”, zwyczajna pomoc $wiadczona choremu jest
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najprostszym i najbardziej rozpoznawalnym uwiarygodnieniem sakramentalnej
postugi Kosciota. Trudno juz dzi$ sobie wyobrazi¢, aby jak to dotychczas czesto
bylo zwyczajna praktyka parafialna, kaptan rozpoczynal swoj kontakt z chorym
bezposrednio od udzielania mu sakramentalnego namaszczenia. Pomijamy tu
oczywiscie sprawy naglte nieprzewidywalne. Dawny zwyczaj udzielania sakra-
mentu nawet do dwdch godzin po stwierdzeniu zgonu chorego (okres obumiera-
nia tkanek po ustaniu czynno$ci mozgu, krazenia i oddychania) jest dzisiaj spra-
w3 zupelnie nieaktualng i sprzeczng z norma obrzedow (SCH 15).

Nie rozszerzajac tematu naszego opracowania na rozliczne problemy pasto-
ralne, zauwazmy, ze sakrament chorych jest wyjatkowa pomoca Kosciota dla
cierpiacego cztowieka. Nigdy bowiem nie chodzi o jaka$ wyizolowana chorobe,
lecz o czlowieka, ktory cierpi. Sakramentalne obrzedy sa jedynie liturgicznym i
uprzywilejowanym momentem zwyczajnego spotkania z Chrystusem i w Chry-
stusie zar6wno chorego, celebransa, jak tez otoczenia.

UWAGI KONCOWE

Choroba cztowieka jest wlasciwym ,,Sitz im Leben” dla sakramentu chorych.
Jest to po prostu sakrament stanu choroby. Ale rownocze$nie choroba sama w so-
bie nie ma nic zbawczego. Nie choroba zbawia, lecz Chrystus, z ktorym cztowiek
chory spotyka si¢ poprzez sakramentalne namaszczenie. Nastepny wniosek, ktory
wynika zwlaszcza z koncowej partii naszego opracowania podpowiada, ze sakra-
mentalne namaszczenie chorych jest przede wszystkim momentem zbawiania,
duchowego uzdrawiania, sakramentem ,,stuzby w dzwiganiu” catej osoby ludzkie;j.
Stuzba to specyficzna, bo poprzez sakramentalne namaszczenie utatwia choremu
cztowiekowi spotkanie z Chrystusem, ukazuje najglebszy sens cierpienia, choroby,
$mierci, a nawet wyzdrowienia. W takiej perspektywie nie szuka si¢ odpowiedzi na
sens cierpienia, choroby w kluczu moralnym, lecz zdecydowanie w ujeciu teolo-
gicznym. W reku Boga sg ostateczne tajemnice cierpienia. Inne przeciez imi¢ zba-
wienia cztowieka to tajemnica Krzyza Chrystusowego. Cierpiacy, chory cztowiek,
w takiej interpretacji choroby, nie tyle zajmuje si¢ wowczas pytaniami o ,,moralne”
przyczyny wiasnego cierpienia, ile raczej o egzystencjalno-religijng postawe wo-
bec niej. Pouczajaca jest w tym wzgledzie postawa biblijnego Hioba. Cierpigcy
Hiob nie jest modelem cierpliwosci, lecz wzorem wierzacego, ktory zgadza si¢ z
tajemnicg Boga (zob. czytania SCH 202-204). Hiob traci wiar¢ we ,,wlasnego”
Boga, aby uwierzy¢ w Boga innego. Poprzez cierpienie poznaje on Boga ,,0s0bi-
scie”. Wyznaje przeciez: ,,Dotad Ci¢ znalem ze styszenia, obecnie ujrzalem Cig
wzrokiem” (Hi 42, 5). Cata zreszta Ksiega Hioba ukazuje wspaniata reakcje czto-
wieka wiary na pokuse racjonalizowania tajemnicy choroby.

Na podstawie analizy tekstow zawartych w ksigdze SCH staralismy si¢ ukazac
wielorakg obecno$¢ Chrystusa przy chorym cztowieku. Innymi stowami zamierza-
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liSmy przyblizy¢ religijng motywacje przyjmowania sakramentalnego namaszcze-
nia. Sakrament ten jest jednak ,,mysteryjnym” przekazem dziatania Bozego wobec
chorego czlowieka. Chory czlowiek to takze tajemnica Boga. Kazdy czlowiek,
takze chory, jest no$nikiem jednorazowego ,,sakramentu zycia”. I kazda sakramen-
talna akcja, a sakrament chorych w sposob szczegdlny, jest zawsze oryginalnym
zyciowym spotkaniem indywidualnej osoby z bezmiarem Bozej taski. Dlatego
nasza analizg teologii sakramentu chorych wynikajaca z obrzedy SCH pomimo
bogatej i réznorakiej tre$ci zawartej w obrzedach sakramentu chorych, chcemy
jakoby ,,zatrzymac¢” przed najwigksza tajemnica, jaka zawarta jest w zyciu, choro-
bie i $mierci cztowieka w obliczu Boga. ,,Sakrament chorych [...] pomaga catemu
czlowiekowi do zbawienia” (SCH 6). I w tym stwierdzeniu zawarta jest cala mo-
tywacja przyjmowania sakramentalnego namaszczenia w okresie kazdej powaznej
choroby. Zbawienie bowiem w sensie biblijnym obejmuje cato$¢ relacji cztowieka
z Bogiem i ze spoteczenstwem. W tej relacji autorem — dawca zbawienia jest sam
Bog i On jest Tym, ktéry dziala (takze poprzez sakrament chorych) w sposob su-
werenny i mysteryjny dla dobra catego cztowieka.

Sommario

Prof. J. Stefafiski, un noto liturgista polacco dalla diocesi di Gniezno, scrive sul 1’incontro
con Cristo Guaritore nel sacramento dei malati. L’Autore e’ specialista in questo tema, lo ha
studiato per il molto tempo da causa del dottorato di ricerca. Nel tema del sacramento dei malati
distingue gui, sette caratteristici 1’incontri del malato con Cristo: L’incontro con il Cristo Risorto,
con il Cristo Crocifisso, con il Cristo che perdona, con il Cristo che 1’'uomo malato aspetta, con il
Cristo che lo solleva, ¢ anche lo 1’incontra nella comunita’ della Chiesa, e con il Cristo che ci
incontra sempre nello spirito della fede. Prof. Stefafiski sottolinea, che il sacramento dei malati
aiuta tutto 'uvomo per la salvezza. Naturalmente 1’Autore di salvezza e’ Dio stesso, che opera
attraverso il sacramento dei malati nel modo sovrano e misterioso, e per il bene del uomo completo.
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WSTEP

Odzwierciedlenie kultu do NMP Wspomozenia Wiernych odnajdujemy w ikonografii, ktora przed-
stawia Wspomozycielke jako Madonne trzymajaca Dzieciatko Jezus na lewej rece, natomiast w prawej
rece berto. Madonna okryta jest szerokim ptaszczem, glowg jej ozdabia korona. Ikonograficzna symboli-
ka lewej strony oznacza grzesznikow. Umieszczenie Dziecigtka Jezus na lewej rgce NMP wskazuje za-
tem na to, ze Madonna chce doprowadzi¢ grzesznikéw do Jezusa Chrystusa i stad Jej tytut — WSPOMO-
ZENIE. Generalnie, w ikonografii, Wspomozycielka odczytywana jest jako Madonna na czasy trudne.
To wlasnie Ona broni Kos$ciot przed niebezpieczenstwami. Ten klimat i te atmosfere odnajdujemy w
tworczosci muzycznej, tzn. w piesniach i innych utworach ku czci NMP pod wezwaniem Wspomozy-
cielki.

Kult Wspomozycielki jest bardzo mocno rozpowszechniony na zachodzie Europy, zwtaszcza w $ro-
dowiskach salezjanskich. Trzeba w tym miejscu podkresli¢, ze najwiekszym czcicielem NMP Wspomo-
zenia Wiernych byl zalozyciel Zgromadzenia Salezjanskiego $w. Jan Bosko. On rowniez byt najwigk-
szym krzewicielem nabozefstwa do Niej. Skomponowat znang piesn — Lodate Maria. Ksiagdz Bosko
ogromnie cenit muzyke, znane jest przeciez Jego stynne powiedzenie: Una casa salesiana senza musica
¢ un corpo senza anima (,,Dom salezjanski bez muzyki jest cialem bez duszy”)!. Nie dziwi zatem, ze w
kulcie NMP Wspomozenia Wiernych od samego poczatku pojawia si¢ muzyka.

Za zycia $w. Jana Bosko pie$ni maryjne komponowali juz inni wybitni muzycy salezjafiscy. Warto
w tym miejscu wymieni¢ chociazby: kard. G. Cagliero, ks. V. Cimatti, ks. Antolisei, ks. G. Pagella.
Trzeba jednak podkresli¢, ze chociaz w poczatkach Zgromadzenia Salezjanskiego pierwsze utwory kom-
ponowane byly przez salezjanéw wioskich, to w chwili obecnej Polska jest krajem, w ktorym powstato
najwiecej piesni do Wspomozycielki. Na marginesie, nalezy wspomnie¢, ze w srodowiskach salezjan-
skich takich krajow Europy, jak: Francja, Niemcy, Hiszpania, powstato zaledwie po kilka piesni do NMP
Wspomozenia Wiernych.

W niniejszej refleksji przedstawiona zostanie krotka analiza polskiej tworczosci muzycznej ku czci
Wspomozycielki Wiernych. Utwory o Niej pisali glownie muzycy — salezjanie, chociaz nie tylko. Po-
wstawaly rowniez utwory z inspiracji salezjanow. Przykladem tego jest inicjatywa ks. Jacka Kochan-
skiego, ktory zwrocit si¢ do wybitnego polskiego kompozytora — Tomasza Kisewetera z pro$bg napisania
wezwan do Wspomozycielki. Powstata kompozycja specjalnie nie przyjeta sig, nie jest bowiem $piewa-
na w Polsce, a szkoda, gdyz jest to utwor wartosciowy, napisany do pigknych i glebokich tresciowo stow
ks. Romana Raka. Warto w tym miejscu wspomnie¢, ze jesli chodzi o zastosowang metode ,,tworzenia”,
to najpierw pisano stowa, a potem komponowano do nich muzyke. Jedynym wyjatkiem jest ks. S.
Szmidt, ktéry ma duze umiejetnosci dopisywania stow do istniejacej juz muzyki. Spoza grona salezja-
now muzyke ku czci Wspomozycielki Wiernych pisali m.in. wspomniany juz Tomasz Kiseweter, Jan
Wecowski, Zdzistaw Pucek oraz Feliks Nowowiejski.

1. Lemoyne, A. Amadei, E. Ceria, Memorie biografiche del B. Giovanni Bosco, vol. 1-19, vol. 11, s. 22, Torino
1898-1939.



Do licznego grona polskich tworcow muzyki ku czci NMP Wspomozenia Wiernych zaliczy¢ nale-
zy takich salezjanow jak: ks. P. Brzyski, ks. P. Golla, ks. J. Grzywaczewski, ks. K. Lewandowski,
ks. Zb. Malinowski, ks. R. Otahalik, ks. J. Padurek, ks. A. Piechura, ks. A. Srodka, ks. M. Winiarz, ks.
kard. A. Hlond, a takze jego brat, wybitny i znany w catej Polsce kompozytor — ks. A. Chlondowski. Na
koncu wymieni¢ nalezy kompozytora, ktory napisat najwigcej utworow do Wspomozycielki, by¢ moze
najbardziej wartosciowych —ks. J. O. Manskiego.

W omawianej tworczosci muzycznej ku czci Wspomozycielki Wiernych wystgpuja zaréwno pie-
$ni, jak i wezwania i nowenny. W tej materii na szczeg6lng uwage zastuguje stynna kantata poswie-
cona Wspomozycielce — Ze switaniem rannej zorzy, skomponowana przez ks. I. O. Manskiego, do
tekstu ks. dra S. Prusia, wybitnego salezjanina, pedagoga i poety. W zwigzku z tym, Ze jest to utwor
wazny i warto§ciowy podjeto jego doktadniejszg analize muzyczng i tekstowq.

1. KANTATA — ZE SWITANIEM RANNEJ ZORZY

1.1. Analiza muzyczna

Kantata charakteryzuje si¢ klarowna i logiczng forma, oryginalng melodyka i bogatg charakterystyczna
harmonikg. Utwor napisany jest na dwa chory — 1-glosowy chor altéw i1 4-glosowy chor mieszany z towa-
rzyszeniem trzech trabek B i organdw. W swoim przebiegu zachowuje w og6lnych zarysach dawne zatoze-
nia formalne kantaty, cho¢ jest utworem jednoczg¢Sciowym. Omawiana partytura ma charakter okoliczno-
Sciowy, jest jak gdyby hymnem chwalebno-btagalnym ku czci Maryi Wspomozycielki Wiernych. Kantate
rozpoczyna uroczysty 9-taktowy wstep grany na trabkach. Po tym hejnalowym wstepie nastepuje krotka
przygrywka organowa wprowadzajaca chor altow, ktorego krotki unisonowy motyw melodyczny zostaje
podjety i nieco rozwinigty przez chor 4-glosowy. Ta zasada dialogowania chorow przy stalym akompania-
mencie organow 1 sporadycznym towarzyszeniu trabek jest konsekwentnie prowadzona przez pierwszy
czton kantaty, ktory konczy sie kadencja wspolnie wykonywana przez oba chory, trabki i organy. Drugi
czton kantaty zaczyna si¢ 8-taktowym charakterystycznie rytmizowanym wstepem trabek, po ktorym chor
altow przedstawia fraze zaczynajaca si¢ od stow: ,,Hetmanko niebieska, Krolowo...”. Catej unisonowe;j
frazie altdéw towarzysza organy. Dalej zostaje ona podjeta przez chor 4-gtosowy poczatkowo dostownie —
cytujac w oktawach, wkrotce jednak zostaje rozwinigta i poprowadzona w czteroglosie, do ktérego w za-
konczeniu dotacza si¢ unisonowy chor altéw i prowadzi do konczacej dzieto kody opartej na tekscie: Wier-
nych Wspomozenie. Emocjonalne napiecie spotegowane jest przez towarzyszace chorom organowe tutti i
pelne blasku trabki, ktore przez trzykrotne powtorzenie motywu rytmicznego opartego na akordzie tonicz-
nym, podkreslaja uroczysty charakter konczacego si¢ dziela.

1.2. Analiza literacka

Jesli chodzi o warstwe stowna, to jak juz wspomniano, kantata stanowi utwor o charakterze po-
chwalno-btagalnym. Podmiotem lirycznym jest Maryja okre$lana: ,Jasng Jutrzenka”, ,.$wiata Zba-
wieniem”, ,,Hetmanka”, ,,Krolowa”. Jawi si¢ Ona takze jako wladczyni calego $wiata, ktorej hotd
sktada nie tylko czlowiek, ale takze cata przyroda (gory, szczyty, woda). Utwor zawiera apostrofy
pochwalne (,,Holdy serc, mitos$¢, cze$¢ chcemy dzi§ Tobie nie$¢”). Doszukaé si¢ takze w niej mozna
pewnych wyobrazen przypominajacych motywy apokaliptyczne, np. ,,gdzie$ nocy ponure zniknety juz
cienie”, ,,w serca uderzyt wicher i mrok”. Wystepujace w piesni srodki artystyczne sg bardzo proste,
miejscami nieco naiwne. Potwierdzeniem tego niech beda przyktady:

— epitety: ,,noce ponure”, ,,ranne zorze”, ,,Swit ranny”,
— uosobienia: ,,dzien schodzi na $wiat”, ,,blask okna zapala”.

W pewnych sformutowaniach zauwaza si¢ takze nieporadnos$ci sktadniowe i stylistyczne:

— rymy: $wiat-wiatr, odbity—szczyty, czes¢-—nies¢,
— powtorzenia: ,,Matce Bozej pozdrowienie, pozdrowienie”, ,,wzywamy Cig, wzywamy Ci¢”.



1.3. Whnioski teologiczne

Generalnie jest to mariologia tradycyjna odwotujaca si¢ do przywilejow Matki Bozej (Posredniczka,
Wspomozycielka, Oredowniczka, Szafarka task, Krolowa §wiata) — mariologia przywilejow. Autor uka-
zuje przede wszystkim Maryje w Jej posredniczacym odniesieniu do Ludu Bozego. To Ona jest adresat-
ka wszystkich wezwan. Z tym tylko, ze utwor zaktada szczegdlng relacje do Jej Syna, relacje oczywista,
nad ktora autor nie podejmuje refleksji. Odwotanie si¢ do tradycyjnego przekazu wiary prostego ludu
(poboznos¢ ludowa), oznacza, ze Maryja jest nie tylko posredniczka zbawienia, lecz takze Wspomozy-
cielkag (Opiekunka) otaczajaca swoja troska najbardziej prozaiczne codzienne sprawy swoich dzieci,
ktore ufaja Jej bezgranicznie.

Kantate Ze switaniem rannej zorzy przeanalizowano dokladniej. Natomiast pie$ni, ktorych jest kil-
kadziesigt potraktowane zostang ogolnie, z uwzglednieniem bardziej charakterystycznych cech tego ga-
tunku.

2. PIESNI KU CZCI NMP WSPOMOZYCIELKI WIERNYCH

2.1. Charakterystyka ogolna

Jak juz wspomniano kompozytorami wiekszosci piesni ku czci NMP Wspomozenia Wiernych sa sa-
lezjanie polscy. Oni takze sg autorami tekstow i opracowan. Wérdd piesni odnalez¢é mozna utwory proste
1-glosowe, z akompaniamentem organowym, niekiedy fortepianowym, jak tez rozbudowane — wielogto-
sowe, z towarzyszeniem instrumentéw. Niewatpliwie do najwazniejszych kompozytorow piesni mozna
zaliczy¢ ks. A. Chlondowskiego i ks. I. O. Manskiego.

Tworczos¢ ks. A. Chlondowskiego charakteryzuje si¢ solidnym warsztatem kompozytorskim, umiejet-
noscig tworzenia picknych, prostych, tatwych do zapamigtania melodii. Ponadto podkresli¢ nalezy prosta,
ale nie banalng harmonike, siegajaca korzeniami XIX wieku. Niewatpliwie znakiem naszych czaséw jest w
sztuce, a wiec takze i w muzyce religijnej — prostota. Piesn religijna byta i by¢ powinna najprostsza forma
muzyczna, dostepna dla ogohu wiernych. Piesn na tyle zyje, na ile istnieje w pamieci ludzi, na ile jest wyko-
nywana, na ile niesie w sobie autentyzm. Wymienione cechy sa wtasnie domeng tworczosci ks. A. Chlon-
dowskiego.

Natomiast ks. I. O. Manski reprezentuje nieco inny styl. Stefan Kisielewski w posmiertnym wspo-
mnieniu o ks. I. O. Manskim pisal: ,,utworéw wydanych miat niewiele, raczej odbijal je na powielaczu™.
Gdzie indziej czytamy — ,,ten utalentowany kompozytor mato byt znany w szerszych kregach muzycznych.
Mozna go zaliczy¢ do szeregu wybitnych tworcow, ktorzy przechodzili przez zycie niemal nieznani ogoto-
wi. Odkrywano ich dopiero po $mierci, entuzjazmujgc si¢ ich wielkoscia. Ksigdz 1. O. Manski, cztowiek
posiadajacy wszechstronne wyksztalcenie muzyczne, wybitny talent, obsesyjna wrgcz pracowitos¢ i precy-
zje w komponowaniu swych utworow, sam czesto™ ,,chowat je pod korcem, bagatelizujac je i przemilcza-
jac™.

Analizujac z kolei piesni innych kompozytorow pisane ku czci NMP Wspomozenia Wiernych,
mozna zauwazy¢ podazanie za nowymi trendami, pojawiajacymi si¢ w muzyce religijnej. W tym miejscu
nalezatoby wymieni¢ ks. Z. Malinowskiego, ktory nalezy do nowszej szkoty. Jego kompozycje sa nie-
watpliwie bardzo oryginalne, chociaz ich zaskakujace rozwigzania zarowno harmoniczne, rytmiczne, a
takze melodyczne moga budzi¢ emocje u odbiorcow przyzwyczajonych do rozwigzan tradycyjnych.

Znane piesni do NMP Wspomozenia Wiernych prezentuja najrézniejsze nurty stylistyczno-
estetyczne, zorientowane badz na tradycje religijna, badz na folklor ludowy, badz w ostatecznym ujgciu
na tzw. muzyke popularng. Stosunkowo trudno dopatrze¢ si¢ w nich mozna indywidualnych ryséw czy
stylu danego kompozytora. Czesto maja one charakter jezyka muzycznego ks. A. Chlondowskiego czy
ks. I. O. Manskiego. Najogolniej mozna stwierdzi¢, ze piesni ku czci Wspomozycielki cechuje funkcjo-
nalnos¢. Byly one i sg $§piewane do dzisiaj na uroczystosciach w zakladach wychowawczych, semina-

28 Kisielewski, Przyjaciel, ktory odszedl nagle, ,,Tygodnik Powszechny”, 1966, nr 37, s. 6
3Ks.Z.Malinowski, ks. A. Kosinski, Tworczos¢ kompozytorska ks. Idziego O. Mariskiego, Krakow 1974.
4S. Kisielewski, art. cyt.



riach salezjanskich, a takze w polskich parafiach i to nie tylko salezjanskich. Niewatpliwie, jak juz
wspomniano walorem tych piesni jest ich przydatnos¢ i funkcjonalno$é. Jednak gwoli uczciwosci i rze-
telnosci w spojrzeniu na tg tworczo$é, trzeba takze wspomnie¢ o jej mankamentach.

2.2. Analiza muzyczna

a. Melodyka. Pewng staboscia w prowadzeniu linii melodycznych jest brak ptynnosci fraz,
liczne skoki interwalow w gore i w dot, nieodpowiednio rozwigzywane na tle rozbudowanej warstwy
harmonicznej, na przeciagu 1 taktu. Taka kondensacja utrudnia zapamigtywanie melodii (ks. J. Grzywa-
czewski — Wspomozycielko). Trudno$¢ w zapamigtaniu i powtdrzeniu tekstu muzycznego sprawia tez
specyficzna rytmika glownej melodii (ks. 1. O. Manski — Hymn do Wspomozycielki). Nagle stosowanie
augmentacji lub diminuicji w stosunku do warstwy slownej jest wyrazem nieco nielogicznego i niekon-
sekwentnego prowadzenia formy (ks. I. O. Manski — Hymn do Wspomozycielki, ks. J. Grzywaczewski —
Wspomozycielko z pomocq Spiesz).

b. Metro-rytmika. Zestawienie skocznego rytmu punktowanego (bez okreslenia tempa) w me-
trum trojdzielnym, zwtaszcza podpartego melodyka o wyraznej proweniencji polskich tancow ludowych
(mazurek, kujawiak) nasuwa skojarzenia z muzyka ludowsa. W sposob umiarkowany, subtelny i z wy-
czuciem tego zabiegu kompozytorskiego uzywa ks. A. Chlondowski (Niepokalana Wspomozycielko).
Jego melodie charakteryzujg sie prostota, poprawng harmonia, w przeciwienstwie do skomplikowanych
melodycznie, rytmicznie i harmonicznie utwordw ks. I. O. Manskiego, a nawet prezentujacych oryginal-
ne i zaskakujgce rozwigzania muzyczne utworoéw i opracowan ks. Z. Malinowskiego. Na przyktad zasto-
sowane przez ks. Malinowskiego metrum dwudzielne i jego zamiana w zwrotce na trojdzielne (Wspomo-
zycielko) nawigzuje do polskich mazurkéw, kujawiakoéw 1 nasuwa skojarzenia o stylizacji chopinowskiej.

W piesni ks. P. Brzyskiego Bilekitna Wspomozycielko inspiracja jest rowniez element ludowy.
Kolejny raz melodyka i rytmika sygnalizuja wyrazne zwiazki z folklorem, a poprawny akompania-
ment wzbogaca bardzo t¢ kompozycj¢ i sprawia, ze nadaje si¢ ona do wykonywania w kosciele. I bar-
dzo dobrze, utwory te naleza bowiem do skarbca muzyki koscielnej Kosciota katolickiego, a zatem
powszechnego i sg utworami dla wszystkich wiernych, tzn. dla chéréw katedralnych i dla matych
choréw parafialnych. Oczywiscie zadaniem muzykow koscielnych powinno by¢ zadbanie o prawi-
dtowos$¢ muzyczng utworow, ale rowniez konieczne jest dostarczenie tym stabszym i zarazem licz-
niejszym zespotom parafialnym odpowiedniego repertuaru.

C. Forma i styl. Do zdecydowanie lepszych ze wzgledu na wyrazong, ciekawa harmonicznie, przejrzy-
stg warstwe akompaniamentu, bez zbytniej nadbudowy naleza kompozycje ks. A. Chlondowskiego (Niepo-
kalana Wspomozycielko), ks. A. Grzywaczewskiego (Wspomozycielko z pomocq Spiesz). Chociaz i tu kom-
pozytorzy nie unikneli pewnych btedéw, np. w kompozycji ks. A. Grzywaczewskiego zauwazamy trywial-
ny zabieg zmiany trybu minor na major przy przej$ciach do refrenu, niepetne akordy, czy tez uproszczenia
harmoniczne (powtarzanie tej samej funkcji). Z kolei w piesni ks. I. O. Manskiego Hymn do Wspomozyciel-
ki, a przypomnijmy, ze tworczos$¢ tego kompozytora przypada na lata pieédziesigte i szeS¢dziesigte naszego
stulecia, a wigc na czasy kiedy rozwija si¢ i panuje socrealizm, doszukaé si¢ mozemy pewnych akcentow
zblizonych do $wieckich utworow okolicznosciowych tworzonych w tamtym okresie. Okazuje sig, ze nawet
tak wybitni kompozytorzy jak ks. I. O. Manski nie uchronili si¢ od wptywu wspomnianego kierunku.

W trakcie analizy harmonii omawianych utworéw nalezy takze zwrdci¢ uwage na takie cechy jak:
zboczenia modulacyjne, akordy septymowe i nonowe, figuracje az po akordy typowo jazzowe. Forma
jest istotnym elementem utworu muzycznego. Od zasady formalnej wewngtrznej konstrukcji zalezy
spojnos¢ pozostatych elementdow muzycznych. Nieprecyzyjne jej ksztaltowanie moze zburzyé we-
wnetrzng dramaturgie piesni. Piesn religijna traci swoja prostote nie tylko poprzez zawila aure dzwicko-
wa, melodyczno-harmoniczng, rytmike, ale takze poprzez nieczytelny podziat tekstu stownego na niesy-
metryczne fragmenty. Dokonujac gruntownej analizy formy mozna niestety doszuka¢ sie¢ pewnych man-
kamentow, np. w Hymnie do Wspomozycielki ks. 1. O. Manskiego. Sa tu widoczne: fragmentarycznosc i
brak symetrii, przesunigcia akcentow stowno-muzycznych, wydtuzone formy muzyczne. Odcinki te majg
zupetnie inng dlugos$¢ w zwrotce niz refren.



2.3. Analiza literacka

,»Z dzialalnosci czlowieka pozostaje nie to, co jest tylko uzyteczne, lecz to, co pobudza umysty i
wywoluje wzruszenie™. Ten cytat, stowa francuskiego architekta i mysliciela Le Corbusiera, oddaje sens
tworczej pracy cztowieka, zarbwno muzycznej, jak i literackiej.

Poezja religijna jest niewatpliwie ta dziedzing, ktora spetnia glownie owa drugg funkcje — ,,pobudza
umysly i wywoluje wzruszenie”. Czynigc to nie zawsze osigga wysoki poziom artystyczny Wsrod wielu
gatunkow sktadajacych sig na literature religijng szczegdlne miejsce zajmuja piesni. Omawiane piesni ku
czci Matki Bozej Wspomozenia Wiernych pisane byly przez wielu autorow. Najwigcej tekstow napisat
ks. S. Prus$, nastegpnie ks. S. Szmidt, ks. A. Cyronek, ks. R. Rak, ks. B. Kant i ks. Cz. Urbaniak. Pozostate
piesni to utwory anonimowe, lub utwory napisane przez pojedynczych autorow.

W omawianych piesniach wystepuje posta¢ Matki Bozej jako Wspomozycielki. Stowo to pojawia
si¢ najczesciej. Oprocz tego wystepuje bogactwo innych okreslen, ktore majg rozne zrédta. Mozna do-
szuka¢ si¢ ich w Biblii — ,,Maryjo z Nazaretu”, w historii Kosciota — ,,Matko Kos$ciota”, w historii nasze-
go narodu — ,,Hetmanko” czy we wszechswiecie — ,,Pani oblokow”, , krolowo gwiazd”. Oddzielng grupe
stanowig okres§lenia wyrazone formg przymiotnikowa np: ,,promienna”, ,,dobrotliwa”, ,taskawa”, ,,czuj-
na”, ,,niepokalana”, ,,§wicta”. Czesto Maryja nazywana jest matka. To okreslenie pojawia si¢ w nastgpu-
jacych kontekstach: ,,Matko jedyna”, ,najlepsza Matko”, ,,pocieszenia Matko”, ,,Matko Boza $wigta”,
»Matko bezdomna”. W omawianych pie$niach Matka Boza wystgpuje jako gldwny bohater liryczny w
r6éznych wcieleniach.

Jako posredniczka miedzy ludzmi a Bogiem:

— ,,zjednocz w Chrystusie wszystkich ludzi”, Boze dary wyjednywa”, ,spraw by Boga uwielbial caty
Swiat”, ,,wstawiaj si¢ za nami”, ,,upro§ Matko bezdomna u Twojego dzi§ syna”, ,,prowadz dzieci i mto-
dziez na nauke do Boga”, ,,zagubionych, zblgkanych Jezusowym wiedz §ladem ona do Boga droge nam
wskaze”.

Jako opiekunka prowadzaca w dziejach historycznych narod polski:

— ,,za Wiednia obronienie, za czgstochowski cud”, ,,przodkow wiara silnie wotamy Wspomozycielko
zwyciezaj z nami”, ,,z Twym sztandarem hufce sily po zwycigstwo”, ,,Ty$ nam Hetmankg juz od stu-
leci”, ,,Ty nas Matko bohaterstwem rozgrzewaj”.

Jako opiekunka rodzin:

— ,,$wietos¢ upros rodzinom”, ,,ocal jedno$¢ rodzin”, ,,stan na strazy kazdego budzacego si¢ zycia”, ,,uf-
nie sktadamy nasze rodziny”, ,,chron przed straszng $miercig polskie niemowlgta”, ,,osusz tzy i troski
w sercach polskich matek”, ,,naucz wiary wszystkich polskich mezczyzn”.

Jako pocieszycielka i opiekunka:

— ,,promyk wlej radosci”, ,,otocz mtode serca”, ,,wszelka klgska i cierpienie pod Jej ptaszczem ulge
ma”, ,,niech nas broni taska Twa”, ,,opickunko czujna Ojca §w. — papieza Pawla”.

Jako matka:

— ,,dziatki swe w opiece ma”, ,,my Twoje dzieci”, ,,przytul do serca caty §wiat”, ,,Ko$cidot w ramiona
swoje wez”.

Jako krolowa wszechs$wiata, jako Maryja triumfujaca:

— ,,w rozpigtej teczy hen na biekicie budz wiarg”, ,,Twa moc wyzwoli nas 1 wskaze swiatto gwiazd”, ,,zstap
z blekitu”, ,,ukaz swa moc”, ,,potegi petna, taski i cudu”, ,,caty $wiat z jej cudow stynie”. Ukazanie Matki
Bozej w tych wielorakich wcieleniach jest umotywowane réznorodnym obrazem zycia ziemskiego. Z
jednej strony, ukazuje on ludzi rozmodlonych i oddanych wierze (,,nam tez rozmodlone rzesze”, ,,mnogie
wznoszg jej Swiatynie”, ,,z wiarg biegnie przed jej oltarze”, ,,stajemy ufni w Twojej $wigtyni”, ,,niech
dawne polskie Twe $wigtynie modlitwg rzewng stawig Ci¢”), z drugiej strony widzimy obraz ziemi jako
miejsce grzechu i niedoli (,,zycia ciezki czas”, ,,rozpraszasz niewiary cienie”, ,,szara ziemia niebo prze-
stania”, ,,po manowcach wije sie ma droga”, ,,przez szare mroki i noc glebokg”, ,,po twardych zycia bo-
jach”, ,,0 wejrzyj ku nam gdzie grzechu noc”). W kilku piesniach daje si¢ zauwazy¢ apokaliptyczny obraz
zycia ziemskiego wyrazony okresleniami typu: ,,duch zngkany klgka”, ,,serc zbtakanych rzesze”, ,tzy niedo-
1i, 1zy cierpienia”, ,.konanie serca”, ,,serce famie si¢”, ,,niedoli meka”, , krwawe znoje”.

5Ks. Z. Malinowski SDB, Maryja — piesni maryjne jedno i wieloglosowe z towarzyszeniem instrumentéw, Rumia,
Woprowadzenie, s. 4.



Omawiane pie$ni reprezentujg réozny poziom artystyczny, co niewatpliwie jest zwigzane ze zwroce-
niem glownej uwagi autorow na nauke¢ moralng plynaca z tresci, a nie na ksztalt artystyczny. I dlatego
zadnej z tych piesni nie mozna wyrézni¢ ze wzgledu na jej sztuke poetycka. Forma utworow w wielu
wypadkach nie odpowiada przyjetym normom budowy piesni, czego doskonatym przyktadem jest utwor
anonimowego autora pt. Witaj Matko Wspomozenie. Rytmika tej piesni przypomina wierszyki dziecigce,
o czym $wiadczy intonacja wznoszaca si¢ w kazdym wersie. Wystepuja naiwne rymy: lud—wrot, brzmi—
czci itd. Stownictwo piesni jest zaczerpnigte wylacznie z jezyka potocznego. Brak w nich poetyckich
srodkow wyrazu. Sposrod omawianych utworow najwyzszy poziom artystyczny reprezentuje tekst ks. J.
Slésarczyka Niepokalana Wspomozycielko. Jest to utwor hymniczny, zbudowany ze strof konczacych sie
refrenem. Autor wykorzystuje motywy biblijne (,,szatana gtowg zdeptatas”, ,,wybrana dawno wsrod cor
Adama”), motywy historyczne (,,rycerstwo polskie przez wieki cate”, ,,przodkow wiar¢”) i motyw po-
chodu, ktory jest gtbwng osnowg utworu. Daje si¢ zauwazy¢ liczne $rodki stylistyczne charakterystyczne
dla utworoéw poetyckich: epitety, powtorzenia, apostrofy, rozkazniki, nieliczne metafory.

Zbiér omawianych piesni reprezentuje rézne odmiany tego gatunku, takie jak: utwory hymniczne,
btagalne, dzigkczynne, a takze majace charakter nowenny. W niektorych tekstach wystepuje stylizacja
archaiczna, stad tez takie formy, jak: ,,Spiewac bedziem”, ,,dary wyjednywa”, ,,zmitowanie nam uprosi”,
»piesn Jej nie ustaje”. Najczesciej budowa piesni jest prosta, tekst sktada si¢ ze zwrotek i refrenu badz
luznych werséw. Wigkszo$¢ z nich to utwory zawierajace patos, ktory ma wyraza¢ ekspresje¢ autora.
Nalezy sadzi¢, ze 6w patos (czgsto naiwny) zostat zastosowany w celu latwiejszego dotarcia do odbior-
cy, by oddzialywac¢ na jego uczucia i wywolywac wlasciwe przezycia.

2.4. Aspekt teologiczny

Analizujac teksty piesni ku czci NMP Wspomozenia Wiernych w aspekcie teologicznym, nalezy
dokona¢ podziatu na autoréw odwotujacych si¢ do Mariologii tradycyjnej i do Mariologii wspotczesne;j.
W pierwszym przypadku wymieni¢ nalezy takich autorow jak: ks. S. Prus, ks. J. Slésarczyk, ks. Cz.
Urbaniak, ks. A. Cyronek, ks. M. Winiarz, ks. J. Grzywaczewski.

Jak juz wspomniano przy kantacie Ze switaniem rannej zorzy, wydaje si¢, ze mamy tu do czynienia
z Mariologig tradycyjng, odwotujacg si¢ do przywilejow Matki Bozej (Posredniczka, Wspomozycielka,
Oredowniczka, Szafarka task, Krolowa $wiata). Wedtug rzeczonej oceny pewien pomost pomiedzy Ma-
riologia tradycyjna a wspotczesng stanowi tworczos¢ ks. Bronistawa Kanta, ktory siega do centralnych
prawd mariologicznych. Czyni on je punktem wyjscia do wskazania aktualnych potrzeb polskiego ludu
(teologia: ,,Pelna taski”, ,,$wiatu datas zbawienie” — Ojcowie Kosciota, ,,Fiat” — czynny udziat w zba-
wieniu).

W poréwnaniu z poprzednimi tekstami ks. S. Szmidt z kolei reprezentuje tresci inspirowane now-
szg Mariologia —na wskro$ soborowg i w $cistym tego znaczeniu teologiczna.

O ile piesni tradycyjnie koncentrujg si¢ na przywilejach Matki Bozej, to piesni ks. S. Szmidta odwo-
huja sie do Jej tytutow wskazujacych na Jej czynny udziat w misterium zbawienia (Matka Boza, Matka
Kosciota — Ciata Mistycznego). Autor dostrzega wymiar pneumatologiczny wspotczesnej Mariologii.

Maryja cho¢ nazywana Wspomozycielka nie zatrzymuje wylgcznie sobie tego tytutu. Szerzej rozpatru-
jac, ks. S. Szmidt wskazuje na posrednictwo Matki Bozej nie tylko do Chrystusa, ale takze w Chrystusie.
Dopatrujemy si¢ tutaj (by¢ moze zbyt optymistycznie) Mariologii eklezjotypicznej, podczas gdy pie$ni
tradycyjnie si¢gaja wylacznie do Mariologii chrystotypicznej. (Mariologia chrystotypiczna — posrednictwo
w Chrystusie, Mariologia eklezjotypiczna — posrednictwo do Chrystusa).

Z kolei ks. R. Rak uwielbia Boga w Maryi (najpoprawniejsza wersja). Mamy tu prawdziwg teologig,
opartg na objawieniu. A oto co ks. R. Rak sam pisze na temat piesni do Wspomozycielki: ,,Wiem, ze najwiek-
szym czcicielem Matki Najswigtszej Wspomozenia Wiernych byt §w. Jan Bosko. Mawiat On — »przyjda cza-
sy, kiedy kazdy katolik obok Eucharystii bedzie gorliwym czcicielem Wspomozycielki Wiernych«™®. Nie
mozna poming¢ apostolskiego dziatania ks. Bosko przez muzyke i $piew. Kazde dzieto, kazdy bohater, kazdy
narod, azeby méc przetrwaé, musi mie¢ swojg piesn.

6 Ks. Rak, Z korespondencji prywatnej do autora.



U ks. Bosko muzyka kojarzy si¢ zawsze z niebem, a niebo z muzyka. Kto czyta Jego sny, wizje, wie, ze
s petne muzyki. W czasie choroby przychodzili do jego pokoju muzycy i urzadzali koncerty. Dzigkujac im,
mowil — ,,c6z dopiero bedzie w niebie?” Cieszyt si¢ kiedy kupit pierwsza fisharmonie, cieszyt si¢ rowniez
kiedy maty chorek 20 chtopcow zaspiewat pierwsza piesn ku czci Matki Bozej — Lodate Maria. Swiety J.
Bosko nie wyobrazat sobie zadnego wychowania, zadnego apostolstwa bez muzyki, bez Spiewu. Upart sie,
by pierwsza wyprawa misyjna do Argentyny wyposazona byta w pianino. Z trudnoscig dat si¢ przekonac,
ze jest to zbyt ciezki bagaz. Tak, nie wyobrazat sobie zadnego duszpasterstwa bez muzyki, bez $piewu’.

UWAGI KONCOWE

Przedstawiona proba analizy muzycznej, literackiej i teologicznej wybranych piesni oraz kantaty Ze
Switaniem rannej zorzy, skomponowanych ku czci NMP Wspomozenia Wiernych potwierdza niezaprze-
czalne wartosci tych utworow. Stanowia one cenny i bogaty dorobek kompozytoréw i tworcow ze
Zgromadzenia Salezjanskiego, ktorzy wzorem swojego zatozyciela — §w. Jana Bosko sg wielkimi czci-
cielami Wspomozycielki Wiernych i krzewicielami nabozenstwa do Niej. Trzeba takze podkresli¢, ze
omdwione utwory muzyczne spetniajg warunki oraz normy wskazan liturgicznych, mogg wiec stanowic
ciggle aktualny i nieodzowny repertuar liturgii mszalnej, nabozenstw i nowenn.

Summary

The article presented in this issue is a trial of a musical, literary and theological analysis of some selected compositions
(cantatas and hymns) dedicated to Mary Help of Christians. The compositions are valuable attainments of the composers who
derive from the Salesian Society in Poland.

At first, the author of the article interprets the cantata ,,With the morning-dawn” composed by Fr 1.O. Maiiski to the
words of Fr S. Pruce. Then, he characterizes the most important features of a collection of numerous hymns. In his musical
analysis he takes into consideration such things as melodies, metro-rythmics and styles.

Though, the article is critical but it underlines incontestable qualities of the compositions at issue and shows that they
are very functional. Being in accordance with the liturgical requirements, they can still be a great repertory in the Mass litur-
gy, worship and novena.

7 Tamze.
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PERSPEKTYWY EKUMENICZNE DOKTRYNY
O WNIEBOWZIECIU MARY1

O Blogostawiona Matko i Dziewico Najgodniejsza,
pamietaj o nas i spraw, aby takze i dla nas Pan
uczynit tak wielkie rzeczy, jak dla Ciebie.

Marcin Luter

WPROWADZENIE

Rozwazajac w perspektywie czasowe]j zagadnienia, ktore w niedalekiej jeszcze
przesztosci stanowity przedmiot kontrowersji i polemik miedzywyznaniowych, moz-
na zauwazy¢ wystepowanie interesujacych prawidtowosci. Przejawiaja sie one tym,
iz z uplywem czasu ulega ztagodzeniu wczesniejsza polaryzacja stanowisk, a rady-
kalne przeciwstawienia zatracaja swoj opozycyjny charakter. W latach piecdziesia-
tych przedmiot szczegdlnej kontrowersji migdzy przedstawicielami mysli katolickiej i
protestanckiej stanowila doktryna o Wniebowzigciu Maryi. Tak, jak obecnie zainte-
resowanie wywoluje kwestia ekumenicznych nastepstw uznania $wiecen kobiet w
kosciele anglikanskim, tak 45 lat temu uwage dyskutantow przykuwato pytanie o
ekumeniczne nastgpstwa nowego dogmatu ogloszonego Konstytucja Apostolska
Munificentissimus Deus. Zaréwno po stronie protestanckiej, jak i katolickiej mozna
bylo ustysze¢ prognozy zapowiadajace rychty kres mtodego jeszcze ruchu ekume-
nicznego, dla ktorego dogmat Wniebowzigcia miat stanowi¢ zaporg nie do pokona-
nia. Niewatpliwie zarowno obawy, jak i krytyczne uwagi dotyczace najmtodszego z
dogmat6éw maryjnych, podnoszone gléwnie przez teologéw protestanckich wyptywa-
ly w duzej mierze z troski o czysto$¢ nauki Chrystusa. Przy ich formulowaniu nie
uniknigto jednak jednostronnych, nadmiernie radykalnych ocen. Jako wymowny
przyklad takich postaw moga stuzy¢ protestanckie okreslenia mariologii katolickiej
jako ,,nieszczescia, ktore czyni z mysli teologiczne] herezje Kosciota rzymskokato-
lickiego”, ,,najbardziej nieprzyjemnej cechy rzymskiego katolicyzmu™, czy tez opi-

1 7ob. J. Pelikan, The Riddle of Roman Catholicism, New York 1959, s. 129.
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nia Paula Tilicha gloszaca, iz ,,dla protestanta Matka Boza jest niczym™2. Opinie takie
trudno uzna¢ za uzasadnione, gdyz stoja one w jaskrawej sprzeczno$ci tak z najstar-
sza tradycja protestancka, jak i Ksiggami Symbolicznymi®. Analizujac z perspektywy
45 lat wczesniejsze zarzuty wobec doktryny o Wniebowzieciu, mozna stwierdzié, iz
laczone z nimi antyekumeniczne prognozy nie nalezaly do zapowiedzi proroczych.
Dogmat Wniebowzigcia nie tylko nie przekreslit dazen ekumenicznych, ale dostar-
czyl nawet inspiracji do wspdlnego poszukiwania teologicznych uzasadnien doktry-
ny, ktora w 1950 r. ogloszona zostata jako prawda przez Boga objawiona.

1. ZASTRZEZENIA CHRZESCIJAN INNYCH WYZNAN
WOBEC KATOLICKIEJ NAUKI O WNIEBOWZIECIU MARYT1

Najczesciej spotykanym zarzutem, podnoszonym zaréwno przez teologdw
innych wyznan, jak i przez niektorych teologow katolickich, jest ten, ze kontro-
wersyjny dogmat nie ma podstaw biblijnych#. Zarzut ten stanowi zmodyfikowa-
ng i wyrazang przy uzyciu mocniejszych slow wersje tezy gloszacej, ze Maria
Biblii jest inna od Marii katolikéw. Interesujacg, z ekumenicznego punktu wi-
dzenia, probe przeciwdziatania temu zarzutowi stanowi poszukiwanie szerszego
kontekstu teologicznego, w ktorym mozna ocenia¢ dogmat Wniebowzigcia na
podstawie bardziej ogdlnych zasad doktryny biblijnej, ktora ma stanowié¢ pod-
stawe formulowania przez Kosciot orzeczen dogmatycznych. Historyk dogma-
tow Georg Soll twierdzi, ze omawiany dogmat jest rezultatem poboznosci Ludu
Bozego i otrzymat wymiar teologiczny wypracowany przez refleksje Kosciota®.
Pismo Swicte nie zawiera wprawdzie wyraznego $wiadectwa uzasadniajacego
doktryne o Wniebowzigciu, ale dostarcza jej pewnych podstaw, ktore na osta-
teczne uznanie ze strony Kos$ciota oczekiwaty do 1950 r. Dawe uwaza, ze pod-
staw biblijnych tego dogmatu szuka¢ nalezy nie w konkretnym tek$cie maryj-
nym, ale w eschatologii Nowego Testamentu. Rozwazajgc Wniebowzigcie w tej
perspektywie, mozemy patrze¢ na Maryje jako na Dziewice i Matke odstaniajgca
zakres 1 natur¢ zbawienia, w ktore caty Lud Bozy wkroczy dopiero przy koncu
czasOw. Dogmat ten zatem, wedtug Dawe’a, ma swoje podstawy w biblijnej
postaci Maryi jako znaku nadziei dla wierzacych w Chrystusa®.

2Cyt. za R. Laurentin, Pluralism about Mary: Biblical and Contemporary, ,,The Way”,
Supplement, 1982, 45, s. 83.

3 Wystarczy wspomnie¢, ze Marcin Luter nigdy nie negowal nauki o Bozym Macierzynstwie
Maryi, a w latach 1520-1521 napisal Komentarz do Magnificat. U. Zwingli z kolei nie odrzucat
doktryny o Wniebowzigciu Maryi, ustanowit nawet wigili¢ do tego §wigta.

4 Autorzy, ktérzy probuja wskazaé na biblijne podstawy doktryny o Wniebowzieciu odwotuja
si¢ w zasadzie do czterech tekstow: Rdz 3, 15; £k 1, 28; Lk 1, 42b; Lk 1, 48b. Zob. D. G. Dawe,
The Assvmption of the Blessed Virgin in Ecumenical Perspective, ,,The Way”, 1982, 45, s. 44.

5G. S611, Storia dei dogmi mariani, Roma 1981, s. 259-264.

6G.D. Dawe, art. cyt., 5. 45-46.
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Wielu teologow protestanckich, a wérod nich K. Barth, R. Niebuhr, E. Brun-
ner, G. Barrois, wyrazato przekonanie, ze zdogmatyzowanie Wniebowzigcia sprze-
ciwia si¢ protestanckiej i biblijnej zasadzie Solus Christus, a z Maryi czyni Posred-
niczke niezalezng od posrednictwa Chrystusa. Obawy te wynikaja raczej z pury-
zmu jezykowego, w ktorym usituje si¢ przypisywac jednoznaczny sens wszystkim
terminom. Jego konsekwencjg bytoby odnoszenie terminu ,,Posrednik™ wylacznie
do Chrystusa, co prowadziloby w efekcie do pominiecia odmiennego rodzajowo
posrednictwa Maryi, swietych, stowa Bozego, znakéw sakramentalnych czy postu-
gi kaptanskiej. Bioragc pod uwage wystepujaca tutaj wieloznacznos$¢ terminoéw, nie
ma powodow, aby utrzymywac, ze dogmat o Wniebowzieciu NMP traktuje Ma-
ryje jako alternatywna posredniczke¢ na wzor jedynego i uzasadnionego biblijnie
posrednictwa Chrystusa, przez co rola tego ostatniego w dziele zbawczym zosta-
je pomniejszona. Dzisiaj zarzuty tego typu znajdujg coraz mniejsze uznanie,
gdyz byly one wynikiem zbyt swobodnej i nieuprawnionej interpretacji Munifi-
centissimus Deus. Ponadto, zbyt rygorystyczne trzymanie si¢ zasady Sola Scrip-
tura jest mocno ryzykowne, poniewaz grozi popadnigciem w immobilizm i nie
docenia wymiaru eklezjalnego, ktory jest konstytutywnym elementem religijnych
relacji miedzy wspolnotg wierzacych a Bogiem’. To wlasnie wymiar eklezjalny
wspolnoty wierzacych pozwala dostrzec obecno$¢ w niej i kierownictwo Ducha
Swietego, ktory nie dziata obok czy przeciw stowu Pisma. Powyzsza perspekty-
wa pozwala umiesci¢ naukg o Wniebowzigciu w szeroko rozumianej koncepcji
Objawienia obejmujgcego tajemnice wywyzszenia Chrystusa poprzez zwycig-
stwo nad $miercia, a tym samym koncentrujacego si¢ na eschatologicznym wy-
miarze Kosciota.

Teologowie z Kos$ciota anglikanskiego podnosza z kolei zarzut, ze doktryna
0 Whniebowzigciu poczatkami swymi sigga spekulacji teologicznych sekt mono-
fizyckich V i VI wieku. Max Thurian, jeszcze jako przedstawiciel Kosciota pro-
testanckiego, ustosunkowujac sie do tego zarzutu, stwierdzit, ze osoba Maryi jest
znakiem pelnego czlowieczenstwa Boga w Jego Wcieleniu. Nie nalezy zatem
wcale doszukiwa¢ si¢ w doktrynie tej jakiego$ $ladu monofizytyzmu, wedtug
ktoérego Maryja reprezentowataby czlowieczenstwo Chrystusa, majacego jedynie
natur¢ boska. Cztowieczenstwo Maryi stanowi podstawe cztowieczenstwa Chry-
stusa, prawdziwego Boga i prawdziwego czlowieka®. Maryja jest pierwszym
stworzeniem i tylko stworzeniem, ktére w peli dostgpito mocy zbawczej Chry-
stusa. Jej Wniebowzigcie potwierdza powszechno$¢ zmartwychwstania, ktore nie
stanowi wylacznego przywileju wcielonej Osoby Bozej®. Przyktad Maryi zatem
stanowi antidotum na tendencj¢ monofizytyzmu w chrzescijanstwie. Uwielbiona

7Zob. G. A. Aiello, Sviluppo del dogma e tradizione a proposito della definizione
dell’Assunzione di Maria, Roma 1979, s. 283.

8M.Thurian, Maryja Matka Pana. Figura Kosciola, Warszawa 1990, s. 108.

9 Zob. J. Galot, Maria, la donna nell ‘opera della salvezza, Roma 1984, s. 323.
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natura ludzka Matki Bozej kieruje uwage chrzescijan ku ludzkiej naturze Chry-
stusa, z natury swej §wietej i takze uwielbione;.

Bardzo wiele zastrzezen wsrod braci odiaczonych budzi réwniez tak zwana
»zymska sktonno$¢ do dogmatyzowania”. Przenoszac powyzsze stwierdzenie na
teren mariologii, zarzut ten jest uzewnetrznieniem przekonan wielu teologdw stwier-
dzajacych, ze zdogmatyzowanie Wniebowzigcia stanowi przejaw arogancji papie-
skiej. Interesujaca probe wyjasnienia tego zagadnienia przedstawit John Saward —
»anglikanski katolik” — jak sam siebie okresla. Uwaza on, ze definicja dogmatyzujaca
Whiebowzigcie zostala promulgowana, ,,aby zachowa¢ autentyczna, kontemplacyjng
cisze odnosnie do Maryi i aby uchroni¢ si¢ od dogmatyzacji w sensie pejoratywnym,
ktora popularna byta w niektorych kregach mysli mariologicznej™°. W powyzszej
perspektywie Konstytucja Munificentissimus Deus stanowi —w przekonaniu Sawarda
— zardwno poczatek, jak i koniec: jest by¢ moze koncem kilku pokolen spekulacji
mariologicznej, a rownoczesnie jest poczatkiem ruchu odnowy i od$wiezenia; ktére
miato zaowocowac 12 lat pdzniej na Soborze Watykanskim II. Poprzez umieszczenie
doktryny o Wniebowzigciu w kontekscie chrystologicznym i soteriologicznym,
omawiang definicj¢ mozna uzna¢ za antycypacje Lumen gentium i Marialis cultus.
Doktadna lektura Munificentissimus Deus wskazuje na to, ze dogmatyczny status
Whiebowzigcia nie ma na celu wspotzawodnictwa z wielkimi dogmatami z zakresu
chrystologii, soteriologii czy trynitologii, ale raczej ukazuje jego powiazanie z do-
gmatami, ktére stanowig prawdziwy fundament naszej wiary.

2. PROBY NOWYCH INTERPRETACII
KONTROWERSYJNEGO DOGMATU

2.1. Wniebowzieta wzorem Kosciota pielgrzymujacego
oraz obrazem 1 poczatkiem Kosciota eschatologicznego

Przedtozona przez Sobér Watykanski I mariologia oraz jej posoborowy rozwdj,
przedstawiajg Maryje przede wszystkim jako obraz i wzor dla Kosciota. Wydaje sig,
ze tak uprawiana mariologia moze stanowi¢ autentyczny przetom w perspektywie
ekumenicznej dotyczacej] Wniebowzigcia. Skoro bowiem Maryja jest obrazem Ko-
Sciota i wzorem do nasladowania, to nie wida¢ merytorycznych przeszkod, by mario-
logie t¢ interpretowaé¢ w zgodnoS$ci z podstawowymi zasadami tradycji reformowa-
nej.

Maryja jest dla Kosciota przede wszystkim wzorem cnét!t. Chodzi tutaj o
cnoty ewangeliczne, jakimi sg: wiara i postuszenstwo stowu Boga, szczera poko-
ra i troskliwa mito$¢, czes¢ Boga i ufno$¢ w Nim poktadana, dziewicza czystosé¢

10 3. saward, The Assvmption, [w:] Mary’s Place in Christian Dialogue, Connecticut 1983,
s. 119.
11 KK 65.
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i mito§¢ oblubienczal?. Oczywiscie wzorzec Maryi nie mozna sprowadzaé tylko
do aspektu moralnego, a catej mariologii jedynie do wymiaru wzorca, poniewaz
Kosciol, nasladujac Jej przyktad, przybliza si¢ tym samym do Chrystusa, bar-
dziej Go poznaje, daje odpowiedz na Jego mito$¢ do cztowieka poprzez odpo-
wiednig postawe swego zycia. Maryja jest Matka Stowa Wcielonego, ale tez
stanowi przyktad ustawicznego i dynamicznego przynalezenia do Chrystusa,
poznawania i rozumienia Jego stowa i Jego dzieta.

Mocny zwiazek, jaki zostat zaakcentowany przez Sobér Watykanski II, mig-
dzy Kosciotem i Maryja jako jego wzorem, modelem i szczeg6lnym cztonkiem,
pozwolit w nowy sposdb spojrze¢ na dogmat Wniebowzigcia. Mozemy powie-
dzie¢, ze chwalebne Wniebowzigcie Maryi jest pierwszym momentem w chwa-
lebnym Wniebowzigciu Kosciotal®. W Niej — wedlug stow Locheta — Kos$ciot
wzigt w posiadanie niebo.

W tej perspektywie dogmat Wniebowziecia, ktory wzbudzit tak wiele za-
strzezen 1 niepokojow zardwno w Kosciele katolickim, jak i w Kos$ciotach brat-
nich, moze sta¢ si¢ punktem jednoczacym rozbite chrzescijanstwo. Nauka o
Whiebowzietej, jako poczatku i obrazie Kosciola eschatologicznego, zamiast
miejsca sprzeciwu i kontestacji, moze by¢ punktem zblizenia wszystkich chrze-
$cijan oczekujacych na Dzien Panski.

2.2. Wniebowzigcie w perspektywie eschatologii proleptycznej

Pannenberg, jeden z czolowych teologéw protestanckich twierdzi, ze rze-
czywisto$¢ Krolestwa Bozego ma wymiar proleptyczny, tzn. odnosi si¢ zarowno
do przesztosci, jak tez terazniejszoSci i przysztosci. Grecki termin prolepsis
oznacza antycypacje pewnych wydarzen, ktore nie znalazly jeszcze pelnej reali-
zacji, lecz w jakis$ sposob przenikajg juz w terazniejszo$¢. W eschatologii prolep-
tycznej terazniejszos¢ uzalezniona od przysztosci uzyskuje nowy sens w wyniku
ukierunkowania do zadan przysztych. Petne zbawienie cztowicka w Krolestwie
Bozym, twierdzi Pannenberg, zostato ukazane proleptycznie w Jezusie Chrystu-
sie. Chrystus jest jakby ,.koncem” historii, ktory ukazal si¢ w jej centrum, aby
ludzie juz teraz mogli mie¢ udziat w Krolestwie, aktualizujgcym si¢ juz, a maja-
cym si¢ ostatecznie speti¢ dopiero w przysztosci. Oznacza to, ze Kosciot zyje
migdzy czasem nadania zbawienia, a jego realizacja!®. Zarowno zmartwychwsta-
nie, jak i sad ostateczny naleza do tych wydarzen, ktorych mozna doswiadczy¢
przez wiarg juz teraz (J 3, 19; 5, 24-30; 11, 24-25), mimo iz z istoty swej przy-
naleza one do przysztosci.

12Mc 57.

13, Macquarrie, Mary for All Christians, s. 91.

14 R. Lochet, Actvalite de 1 "Assomption, ,,La Vie Spirituelle”, 1950, 12, s. 347.
15D. G.Dawe, art. cyt., s. 47.
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Whiebowzigcie rozwazane w perspektywie eschatologii proleptycznej ozna-
cza, ze Maryja dostapila petni zbawienia w Krolestwie Bozym; zar6wno w tym,
ktore juz jest, jak i w tym, ktérego peinia ma dopiero nastgpi¢. Jest to wiec
pierwsza, a zarazem petna realizacja eschatologii, a w niej zbawienia przyniesio-
nego przez zycie, Smier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa. Teologiczne uzasadnie-
nie doktryny Wniebowziecia ze wskazaniem na eschatologie Nowego Testamen-
tu jako jej zrédto, stawia Maryje w rzgdzie tych osob, ktore potrzebowaty odku-
pienia dokonanego przez Chrystusa. Pozostajac nadal pierwszym i wyjatkowym
cztonkiem Kosciola zwroconym razem z innymi ku Chrystusowi, jest rownocze-
$nie znakiem chrze$cijanskiej nadziei na petnie zycia Bozego, ktore Ona juz
otrzymala a inni dostgpuja go dopiero czgsciowo.

2.3. Wniebowzigcie jako dynamiczny proces

Interesujaca probe reinterpretacji doktryny o Wniebowzieciu przedstawit
John Macquarrie z Kosciota anglikanskiego. Proponuje on, by Wniebowzigcia
nie rozumie¢ jako jednorazowego tylko wydarzenia dokonanego w przesziosci,
ale jako swego rodzaju proces, ktory jest ustawicznie kontynuowany'é, Poniewaz
Whniebowzigcie nalezy do wydarzen teologicznych, dlatego moze mie¢ ono miej-
sce w kazdym czasie, gdyz jako takie czasowo ograniczone nie jest. Wniebo-
wziecie — kontynuuje Macquarrie — rozpoczgto si¢ z chwilg za$nigcia Maryi, ale
jest ono kontynuowane w historii Kosciota, a koniec swoj bedzie miato wtedy,
gdy Kosciot catkowicie zjednoczy si¢ z Chrystusem, jak ciato ze swa Glowa.

W tej perspektywie nie ma zadnego znaczenia, czy Maryja umarta w trzy la-
ta po ukrzyzowaniu i byla wzigta do nieba z Jeruzalem, czy tez zyta dtuzej i do-
konczyta swego zycia w Efezie. Nie ma roéwniez wigkszego znaczenia to, ze Ko-
sciot przez pie¢ wiekow zachowywal milczenie na temat Wniebowziecia. Kon-
centrujgc uwage na tych ubocznych problemach, pomijamy glebsze znaczenie
tajemnicy Wniebowzigcia. Chwata Maryi jest poczatkiem szerszej, kosmicznej
czy powszechnej chwaty, ktora juz sie realizuje. Gdziekolwiek w Kosciele piel-
grzymujacym — pisze Macquarrie — istnieje blask prawdziwej chwaty, modlitwa
ofiarowana w wierze, dton wyciagnigta w mitosci, tam jest Wniebowzigcie, bo
ludzkie zycie jest podnoszone do Boga przez Boga. Wierzymy tez, ze w Kosciele
oczekujagcym dusze sg doskonalone w kierunku dnia Panskiego, a w Kosciele
triumfujagcym dzieto to zostanie dopelnione i z Maryjg i $wigtymi Lud Bozy
osiagnie wieczne Krolestwo chwaty, pokoju i §wiattal’.

Propozycja ta, chociaz nie ma charakteru $cisle teologicznego, co stwierdza
sam autor, to jednak ukazuje nam, ze Wniebowzigcie nie jest czym$ odleglym i

16), Macquarrie, dz. cyt., s. 95.
17 Tamze, s. 95-96.
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abstrakcyjnym, ale jawi si¢ nam Jako rzeczywistos¢, w ktorej kazdy z nas moze
uczestniczy¢ juz teraz.

3. EKUMENICZNA PRZYSZEOSC DOKTRYNY O WNIEBOWZIECIU

Zapoczatkowana na Soborze Watykanskim I, a nastepnie kontynuowana w
nauczaniu Magisterium Kos$ciota, mariologia eklezjotypiczna, miata zasadniczy
wplyw na zmiang, jaka dokonata si¢ w prowadzonym dialogu ekumenicznym.
Sobor, ukazujac Maryje jako Tg, ktora wyraza przyszty ksztatt Kosciota, dat tym
samym inspiracj¢ do dalszych badan i poszukiwan w tym kierunku. Od tego cza-
su wielu juz teologéw wyrazato delikatnie poglad, ze mariologia zamiast by¢
przeszkoda w zjednoczeniu chrzescijan, moze sta¢ si¢ miejscem ich spotkania i
zjednoczenia. Takze dogmat o Wniebowzigciu Maryi w istniejacej obecnie per-
spektywie dialogu, nie musi stanowié¢ przeszkody dla ekumenizmu. By tak si¢
stato, konieczne jest jednak przyjecie pewnych zasad wyjsciowych, sposrod kto-
rych najwazniejszymi beda:

1. Uwolnienie katolickiej doktryny o Wniebowzigciu z wszelkich antropo-
morfizmow, bgdacych wynikiem uwarunkowan kulturowych, poboznosci ludo-
wej czy zdroworozsadkowych wyobrazen, obcych doktrynie Kosciota wyrazone;j
w konstytucji Munificenttssimus Deus.

2. Wyzbycie si¢ tendencji do absolutyzowania arbitralnych hipotez teolo-
gicznych, probujacych rozstrzygac¢ pewne zagadnienia zwigzane w szczegdlnosci
z ostatecznym losem czlowieka. W niektorych przypadkach interpretacyjna gor-
liwos¢, w ktorej prywatne sympatie podnosi si¢ do kryterium prawdy, moze w
powaznym stopniu zaszkodzi¢ zaréwno uprawianiu teologii, jak i tym samym
prowadzonemu dialogowi ekumenicznemu. Natomiast wiernos¢ oficjalnej nauce
Magisterium Ko$ciota pozwoli uchroni¢ doktryne Wniebowzigcia od prawdopo-
dobnych, lecz niekoniecznych hipotez.

3. Dowarto$ciowanie mariologii eklezjotypicznej. Wniebowzigcie Maryi
ujmowane w perspektywie eklezjalnej, jawi si¢ jako typologiczna antycypacja
eschatycznego wniebowzigcia Kosciota, czyli egzemplifikacja chrzescijanskiego
przeznaczenia. Taka perspektywa stwarza duze szanse na porozumienie z chrze-
$cijanami innych wyznan'é.

4. Osadzenie doktryny o Wniebowzieciu w ramach eschatologii proleptycznej
Nowego Testamentu, pozwala znalez¢ biblijne Zzrodta tego dogmatu, jak tez po-
twierdza prawdziwo$¢ 1 niezawodnos¢ odkupienia dokonanego przez Chrystusa. W
powyzszej perspektywie przyszios¢ Kosciota uwielbionego jest juz zapoczatkowa-
na, obecna i spetniajaca si¢ w Maryi wniebowzietej1®. Wniebowzigcie, nie czyniac

18 Zoh. S. C. Napiorkowski, Matka jednosci, czy znak sprzeciwu? Mariologia i poboz-
nos¢ maryjna jako problem ekumeniczny i pastoralny, [w:] Matka mojego Pana, Opole 1988, s. 62.
1970b. G. Gozzelino, Vocazione e destino dell ‘womo in Christo, Torino 1985, s. 167—168.
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z Maryi nadcztowieka, ukazuje Jg jako znak chrzescijanskiej nadziei na petnie
zycia Bozego, ktdre Ona juz otrzymata, a ktdrego inni dostgpuja cze$ciowo.

5. Wyzbycie si¢ wzajemnych uprzedzen oraz emocji i wprowadzenie otwar-
tego, szczerego dialogu. Akcentowanie tego, co taczy, a nie tego, co dzieli. Her-
metyczne trwanie przy wlasnym stanowisku potaczone z rownoczesng nieznajo-
moscig stanowiska przeciwnego; latwa apologetyka bez odwolywania si¢ do
argumentéw merytorycznych, wydawaty si¢ tworzy¢ z doktryny o Wniebowzig-
ciu zapore nie do pokonania. Zapora ta zmniejszyta si¢ znacznie, gdy katolicy
uswiadomili sobie, iz doktryna mariologiczna prezentowana zwlaszcza przez
kaznodziejow ludowych czy apostotéw maryjnych, niejednokrotnie daleka jest
od mariologii przedktadanej wiernym przez Magisterium Kos$ciota. Podobnie
stanowisko protestanckie czy anglikanskie ulegto znacznemu ztagodzeniu, gdy
okazato sig, ze istota sprzeciwu tych Kosciotéw jest nie sama mariologia brat-
niego wyznania, ale znieksztalcenia i przerosty, jakie si¢ w niej znalazly. Sama
Maryja jest przeciez wlasnoscig wszystkich chrzescijan, a wiec nalezy do dzie-
dzictwa katolickiego, czyli Kosciota powszechnego, bez ograniczania tego ter-
minu jedynie do katolicyzmu rzymskiego. Kiedy w miejsce polemik i oskarzen
wprowadzi si¢ otwarty dialog wolny od uprzedzen i emocji, rozwijajac wzajem-
ne ubogacanie si¢, wracajaca do zrodet teologia wiasnego Kosciota, wtedy oka-
zuje sie, ze to, co dzieli, nie jest tak istotne, jak to, co taczy.

Wydaje si¢, ze wbrew zapowiedziom niektorych teologow, ktorzy twierdza, ze
zdogmatyzowanie Wniebowzigcia przyczyni si¢ do rychtego upadku ruchu ekume-
nicznego, po 45 latach mozna realnie mysle¢ o wypracowaniu takiej interpretacji
omawianej doktryny, ktéra zyskataby akceptacje wszystkich chrzescijan. Zdefinio-
wanie dogmatyczne prawdy teologicznej, wbrew stanowisku niektorych teologow
sprzyjajacych nadmiernie zasadzie Roma locuta causa finita, nie konczy bowiem ani
nie zabrania dalszej refleksji i poszukiwan pehiejszego i glgbszego sensu tejze prawdy.

Sommario

L’articolo tenta una prova di guardare in modo nuovo sul dogma di assunzione di Maria
ubiacandolo nelle prospettiva ecumenica. Meditare I’assunzione come immagine ¢ inizio della
chiesa escatologica, interpretarla alla luce di escatologia proleptica, oppure vederla come un
processo dinamico, crea nuove possibilita’ interpretative del controverso, dal punto di vista
ecumenico, dogma. Contrariamente alle previsioni di alcuni teologi, secondo quali la
dogmatizzazione dell’assunzione doveva contribuire alla caduta del movimento ecumenico, dopo
45 anni, si pud realmente pensare ad una elaborazione di una tale interpretazione, della dottrina in
questione, che potrebbe essere accettata da tutti i cristiani. La definizione di una verita dogmatica,
al contrario del parere di qualche teologo troppo favorevole al principio Roma locuta causa finita,
non conclude affatto e nemeno vieta a proseguire nella riflessione e nelle ricerche di un senso piu
profondo e completo di verita stessa.
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ATEISTYCZNY LIBERALIZM WOBEC RELIGII
| MORALNOSCI CHRZESCIJANSKIEJ

1. WSTEP

Wielu filozoféow XIX i XX wieku propagujacych liberalizm cho¢by w for-
mie propozycji wyzwolenia cztowieka oraz spoteczenstwa czynito to pod hasta-
mi walki z religia chrzescijanska. Nic dziwnego, ze ateistyczny liberalizm wywo-
al reakcje ze strony chrzescijanskiej, ktora demaskujac jego nihilizm, nadata
okresleniom liberat, a jeszcze bardziej libertyn, znami¢ negatywnej agresywno-
$ci wzgledem religii i moralnosci chrzescijanskiej.

Dzi$ po stu latach potyczek ateistycznego liberalizmu z chrzescijanstwem,
po zatamaniu si¢ proponowanych przez niego utopijnych systemow wyzwolenia
cztowieka, po przelamaniu przez chrzescijan strachu wywotanego przepo-
wiadanym przez ateistow zniknigcia religii, konczy si¢ by¢ moze ateizm krzy-
kliwy i napastliwy i spokojniej mozna prowadzi¢ z nim dialog.

Niemniej liberalizm ateistyczny jest obecny przy tworzeniu si¢ nowych sys-
temoéw spotecznych, przy budowaniu demokracji w Europie Srodkowo-
-Wschodniej, a wigc rowniez w Polsce.

Liberalizm, oczywiscie w innym ujgciu, pojawia si¢ rowniez wsrod mysli-
cieli chrzescijanskich: filozofow, teologdw moralistow, tworcow czy teoretykow
katolickiej nauki spotecznej i to tak daleko, ze niektorzy np. encyklike Jana Paw-
ta IT Centesimus annus przedstawiaja jako katolicka wersje¢ liberalizmu?, a ency-
klike Veritatis splendor jako krytyke liberalizmu tzw. nowej teologii moralnej?,

1 M. Zigba, Kosciot wobec liberalnej demokracji, [w:] M. Novak, A. Rauscher,
M. Zigba, Chrzescijanstwo, demokracja, kapitalizm, Poznaf 1993, s. 136.

2Z70b. A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé, Rzym 1990; T. Biesaga, Encyklika Jana Pawla
11, Veritatis splendor” prébg scalenia rozbitego cztowieka, [W:] Czlowiek w kulturze, Lublin 1995,
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dlatego Michael Novak zastanawia si¢, czy liberalizm jest wrogiem czy tez
sprzymierzencem Kosciotad.

Poniewaz w budowaniu demokracji w Europie Srodkowo-wschodniej, w
tym rowniez w Polsce, sigga si¢ dos¢ mocno do liberalizmu ateistycznego, po-
trzebne jest przywolanie tego nurtu mys$lowego i proponowanym przez niego
form wyzwolenia cztowieka.

2. RELIGIA NA LAWIE OSKARZONYCH

Niektorzy filozofowie XIX 1 XX wieku wystapili z drastycznym potepie-
niem poprzedzajacej ich epoki i przepowiadaniem nowej przysztosci. Dotych-
czasowg filozofi¢ czy kulture uznali za zniewalajaca czlowieka i zaproponowali
nowe formy wyzwolenia.

Tworca pozytywizmu A. Comte, poddajac ostrej krytyce poprzednie okresy hi-
storii ludzkiej, czyli w jego terminologii okres teologiczny i metafizyczny, zapowia-
dat wszystkim $wietlang przysztos¢ w postaci nadchodzacej ery pozytywnej, czyli
naukowej. To rewolucyjne przeciwstawienie si¢ starej epoce i wiara w nowg podbu-
dowane zostang przez ruchy spoteczne: Wiosng Ludéw, Rewolucj¢ Francuska, jak
réwniez dziatalno$¢ K. Marksa i rewolucje komunistyczna.

Juz u A. Comte’a warunkiem tej nowej epoki bedzie obalenie wiary w Boga
1 wzmocnienie wiary w cztowieka, w jego boski rozum. Rozwoj rozumu, ktory
ujawnia si¢ w naukach $cistych, doprowadzi ludzkos¢ do wielkosci i szczgs$cia.
W miejsce kultu Boga Comte wprowadza kult ludzkosci i kult rozumu. Siebie i
swoich uczniow czyni kaptanami nowej wiary. Odtad religia chrzescijanska zo-
stanie posadzona na tawie oskarzonych i sagdzona przez nauke. Kaptan bedzie
osadzany przez naukowca.

3. FEUERBACHA DETRONIZACJA BOGA

To Feuerbach wytworzy powszechne przekonanie, powtorzone pdzniej w
roznych wersjach przez K. Marksa, Z. Freuda, F. Nietzschego czy w skrajnej
postaci przez J. P. Sartre’a, ze cztowiek, wyzwoliwszy si¢ od Boga, uwierzy w
swoje wlasne sily, stanie si¢ silniejszy i pokona wszelkie trudnosci. To wlasnie
upatrywanie nadziei poza ziemig demobilizuje cztowieka, jest hamulcem postepu
i przyczyng nedzy spoteczenstw. Czlowiek, uciekajac swa mys$lg ku niebu, ku
zyciu wiecznemu, nie walczy o ziemi¢ z calg energia, ktorg natura go obdarzyta.

Bog zdaniem L. Feuerbacha jest projekcja ludzkich pragnien. Czlowiek do-
strzegl w sobie atrybuty boskosci: rozum i wolno$¢. Poniewaz nie sg one spoty-
kane w przyrodzie, nie uwierzyl, ze sa to jego wlasne cechy. Swoje pragnienie
nieskonczonos$ci, zamiast wigza¢ z wiecznos$cig gatunku ludzkiego, zwiagzat z
wytworzong przez siebie istota — Bogiem. Przez upersonifikowanie swoich cech

3 M. Novak, Liberalizm — sprzymierzeniec czy wrég Kosciota, Poznan 1993.
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1 umieszczenie ich poza $wiatem w Bogu, zubozyl on siebie i ogotocit si¢ ze
swoich sit i mozliwosci. Stal si¢ przez to wyalienowanym stworzeniem podpo-
rzadkowanym ztudnej, nadrzgdnej wobec siebie istocie*. T¢ nasza wlasng ludzka
nieskonczono$¢ chee Feuerbach sprowadzi¢ znow na ziemig.

W imi¢ wolnosci i sity cztowieka, nalezy — jego zdaniem — dokona¢ detroni-
zacji takiego Boga. ,,Teologia — stwierdza on — jest antropologia, tzn. w przed-
miocie religii, ktory nazywamy po grecku theos, a w naszym jezyku Bogiem, nie
wyraza si¢ nic innego, jak tylko istota cztowieka albo inaczej: bog cztowieka jest
tylko ubodstwiang istota ludzka, a zatem historia religii albo historia boga, jest
tylko historig cztowieka™®. , Te wszelkie energie, nalezy wycofac¢ z zaswiatow i
odda¢ do dyspozycji cztowieka. Beda si¢ one mogty obréci¢ w sity rewolucyjne i
skoncentrowac na przeksztatcaniu $wiata”®. W mysl tego antropoteizmu, przez
detronizacje Boga, powroca do cztowieka jego boskie atrybuty i stanie si¢ on
najpot¢zniejszym stworzeniem $wiata: Homo homini Deus est. Detronizujac
Boga, Feuerbach bedzie glosil, ze to gatunek, panstwo, jest cztowiekiem nieo-
graniczonym, nieskonczonym, prawdziwym, doskonatym i boskim.

W imi¢ wiec wolnosci 1 wielkos$ci cztowieka postawiono diagnoze: Bég mu-
si umrze¢, religia musi zging¢, aby mogt zy¢ cztowiek. Religia zginie — zdaniem
Feuerbacha — gdy cztowiek uswiadomi sobie, Zze sam jest nieskonczony w swym
gatunku. Teza, o nieuniknionym zanikaniu religii stanie si¢ odtad wspdlnym
dziedzictwem ateistycznym nurtow XIX i XX wieku.

Marks, w powtarzanym okresleniu: religia to opium dla ludu, przyzna jej je-
dynie role lekarstwa usmierzajacego leki. Religia rodzi sie z lgkow ludzi, ktorzy
w nieszczg$ciach siegaja po nig jako oszalamiajacy narkotyk u$mierzajacy ich
bole. ,,Religia zniknie wtedy, gdy komunizm raz na zawsze potozy kres biedzie i
nedzy, zapewniajac dobrobyt wszystkim swoim obywatelom™”.

Freud posunie si¢ jeszcze o krok dalej, odrzuci interpretacje religii jako le-
karstwa u$mierzajacego ludzkie lgki i wprost przeciwnie oskarzy ja o wywoty-
wanie choréb w postaci réznorodnych nerwic. To wlasdnie religia istniejaca w
naszym superego, spycha nasze instynkty w podswiadomos$é¢ i powoduje nerwi-
ce. Od czasow Freuda, cztowiek religijny bedzie traktowany nie tylko jako kto$
zacofany, hamujacy postep ludzkosci, ale jako chory psychicznie.

4L.Feuerbach, O istocie chrzescijanstwa, thum. A. Landman, Warszawa 1959, s. 82.
5L.Feuerbach, Wykiady o istocie religii, tum. E. Skowron i T. Witwicki, Warszawa
1981, s. 25.
6 M. Neusch, Uzrédet wspélczesnego ateizmu, Paryz 1980, s. 70.
7 Postawy marksizmu i leninizmu. Podrecznik, thum. R. Hekker i in., Warszawa 1962,
s. 1005.
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3. NIETZSCHEGO OSKARZENIE CHRZESCIJANSTWA
| ZAPOWIEDZ URODZIN NADCZLOWIEKA

Nic dziwnego, ze po takiej krytyce religii, Nietzsche przystapit do ostatecz-
nej rozprawy z chrzesécijanstwem i oglosit siebie grabarzem Boga.

W imi¢ etyki panow, czyli tych, ktorzy sa uosobieniem sit witalnych, in-
stynktow, drapieznosci przyrody, przeciw judaistycznej i chrzescijanskiej etyce
niewolnikow, ktérym przyroda poskapita swych darow i dlatego przegrali z sil-
niejszymi , przystepuje Nietzsche do rozprawy z chrzescijanstwem.

Zydzi, jako maty nieporadny naréd, gdy przegrali z innymi, wymyslili Boga
i religi¢, aby nig zniewoli¢ swoich zwyciezcow®. Tymczasem przyroda — jak to
pokazal Darwin — obdarzyta rasy barbarzynskie znamieniem sity i potegi i one sg
ucielesnieniem wszystkiego co najlepsze w przyrodzie. W nich w peni ujawnia
si¢ moc wolnosci. ,,ChrzeScijanstwo — stwierdza Nietzsche — stangto po stronie
tego wszystkiego co stabe, niskie, niewydarzone i uczynito sprzeciw wobec sa-
mozachowawczych instynktow wihasciwych zyciu™d. Gloszac blogostawienstwa
dla cichych, ptaczacych, cierpigcych przesladowania, ubogich — opowiedzialto si¢
za tym, co stabe a przeciw temu, co najsilniejsze, najlepsze w przyrodzie. Uczy-
nito ono z czlowieka tagodne, potulne zwierze domowe, niszczac z nim podsta-
wowe instynkty przyrody. Nietzsche wzywa, aby odrzuci¢ chrzescijanstwo i
wyhodowaé nadcztowieka, ktory rozwinie w sobie wszystkie zahamowania in-
stynkty drapieznika, barbarzyncy. Potepia on chrzescijanska Europe. Europa —
jego zdaniem — zaczyna cuchngé tym potulnym cztowiekiem. Ale wkrotce naro-
dzi si¢ nadcztowiek, ktory jednoczesnie bedzie $miercig dotychczasowej formy
czlowiekal®, Nowa antychrzescijanska cywilizacja wyloni z siebie nadludzi.
»Irudno nie dostrzec — pisze on — ze gdzies w glebi tych wszystkich szlachet-
nych ras, tkwi drapiezne zwierzg, wspaniata pozadliwie wypatrujaca tupu i zwy-
cigstwa ptowa bestia [...]. Zwierze musi si¢ wydosta¢, musi znéw wraca¢ do
stanu dzikos$ci: szlachta rzymska, arabska, germanska, japonska, bohaterowie
homeryccy, wikingowie skandynawscy — to wilasnie te szlachetne rasy pozosta-
wily 1 odcisngly na wszystkim pojecie barbarzynca”!l. Niewolnicy, patrzac na
rozkosz zwycigzcow, nazwali ich Gotami, Wandalami i barbarzyncami.

Roéwniez rase germanskg uwaza Nietzsche za ucieles$nienie tej sity. ,,Glebo-
ka, lodowata nieufnosc¢, ktorg budzi Niemiec, jesli dochodzi do potegi jest takze i
teraz oddzwiekiem owej niezatartej grozy, z jaka przez dlugie stulecia Europa
sledzita wsciektos¢ germanskiej ptowej bestii”12,

8F.Nietzsche, Poza dobrem i ztem, thum. S. Wyrzykowski, Warszawa 1990, s. 76 n.

9F.Nietzsche, Antychryst, thum. K. Krzemieniowa, [w:] Nietzsche, Warszawa 1976, s. 277.

0 F Nietzsche, Z genealogii moralnosci, thum. K. Krzemieniowa, [w:] Nietzsche, s. 223.
Zob. tenze, Wola Mocy, tlum. S. Frycz, K. Drzewiecki, Warszawa 1910-1911, s. 163, 172 n.

11F Nietzsche, Z genealogii moralnosci..., s. 221.

12 Tamze.
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W imi¢ nadcztowieka i rasy nadludzi, Nietzsche uderza w samo serce chrze-
$cijanstwa. To wlasnie lito$¢, wspotczucie, mitosierdzie chrzes$cijanskie niszczy
rozwoj wlasciwej cywilizacji i powstanie nadcztowieka. ,,Kto wspotczuje — pisze
on — traci energie. Lito§¢ przekresla na ogdt prawo rozwoju, ktore jest prawem
selekcji. Zachowuje to, co dojrzato do upadku. Dziata na korzy$¢ wydziedziczo-
nych i skazancow zyciowych, zatrzymuje przy zyciu mnogos¢ wszelkiego rodza-
ju niewydarzonych tworow”?3. Stad tez stawia rewolucyjng diagnoze. ,,Posrod
naszej niezdrowej nowoczesno$ci nie ma nic bardziej niezdrowego niz lito$¢
chrzescijanska. Tu by¢ lekarzem, tu by¢ nieubtaganym, tu cia¢ nozem, to nasz
obowiazek, po to jestesmy filozofami”14.

Po tym uderzeniu we wspotczucie czy miltosierdzie chrzescijanskie, Nie-
tzsche formutuje oceng: ,,Ruch chrzescijanski jako ruch europejski jest od po-
czatku ogdlnym ruchem wszelkiego rodzaju elementéw odpadowych i odrzuco-
nych. [...] Feruje wiec wyrok: potepiam chrzescijanstwo, wznosze przeciw Ko-
$ciotowi chrzescijanskiemu najstraszliwsze ze wszystkich oskarzen i nazywam je
pictnem hanby na ludzko$ci”?.

Nietzsche uwazat siebie za ostatecznego grabarza Boga. Negacje Boga i walke z
chrzescijanstwem uczynit najwazniejszym aktem wyzwalania si¢ cztowiekals,

4. SARTRE — WOLNOSC OBALILA NIEBO

Sartre sadzil, Zze program wyzwalania si¢ od Boga trzeba poprowadzi¢ jesz-
cze dalej. Negacje Boga w imi¢ absolutnie pojetej wolnosci cztowieka posunie
on tak daleko, ze musi zanegowa¢ cztowieka, mito$¢ i wszelkie wartosci. Uzna-
nie wszystkiego za absurdalne, bedzie ostatnim stowem ateizmu nihilistycznego.

Sartre przywotuje moment, kiedy objawita mu si¢ wolno$¢ i obalila wszyst-
ko. ,,I nagle wolno$¢ runeta na mnie, i przenikngta mnie az do szpiku kosci —
mowi on ustami Orestesa w dramacie Muchy. Przyroda odskoczyta jakby o krok.
[...] I niebo okazato si¢ nagle puste. I nie byto juz ani zla, ani dobra, ani nikogo,
kto by mi mogt rozkazywac”1’.

W imi¢ tej wolnosci nalezy bezwzglednie zanegowa¢ Boga. Jesli cztowiek jest
wolny, Bog nie istnieje. Gdyby istnial, cztowiek bylby zniewolony. Bog bowiem,
stwarzajac cztowieka, podporzadkowalby go swoim prawom i przeznaczeniom. ,,Jesli
Bog istnieje — mowi Kirylow jeden z bohaterow Biesow F. Dostojewskiego —
wszystko zalezy od niego i nic nie moge¢ poza jego wola, jesli nie istnieje wszystko
zalezy ode mnie i musze stwierdzi¢ moja niezaleznos¢, [...] moja straszng wolnos¢”.

13Nietzsche, Antychryst..., s. 228.

14 Tamze, s. 229.

15 Tamze, s. 234.

16 G. Marcel, Homo viator, tlum. P. Lubicz, Warszawa 1984, s. 275.
173.p.Sartre, Muchy, thum. J. Lisowski, Warszawa 1956, s. 78.
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Zgodnie z protestancka idea predestynacji, Bog wszystko wiedzialby o czlowieku,
przewidywatby jego losy, i obserwowalby realizacje tego przeznaczenia. Czlowiek
bytby odgornie kierowanym narzedziem w jego reku, niewolnikiem wykonujacym
jego plany. Cztowiek nie bylby soba, lecz aktorem, ktorego rola wczesniej przez ko-
go$ drugiego bytaby catkowicie opracowana. Od siebie nic nie mogtby uczynié. Jesz-
cze nie rozpoczalby swej roli, a juz jego ostatni akt bytby znany od dawna. Czlowiek
nie bytby twdrca siebie, lecz biernym wykonawca, niewolnikiem grajacym zaplano-
wang role na scenie Swiata.

Bog nie moze istnie¢, gdyby istnial nie moglby stworzy¢ cziowieka: istote
wolna, wyrywajaca si¢ z jego praw i nakazow. Moglby jedynie stworzy¢ istote
podporzadkowang catkowicie prawom przyrody. Przyroda martwa mogtaby $wiad-
czy¢ o istnieniu Boga. To co si¢ w niej dzieje, jest bowiem ustanowione odgornie.
Bog nie mogt jednak stworzy¢ istoty wolnej, ktéra ma potwierdzenie swej wolno-
$ci musiatby si¢ zbuntowaé przeciw niemu i odrzuci¢ jego panowanie.

5. SPOJRZENIE BOGA JEST ZNIEWOLENIEM

W swej autobiografii J. P. Sartre wspomina fakt leku przed zniewalajacym
spojrzeniem Boga: ,,Raz jeden naszto mnie uczucie, ze On (B6g) istnieje. Ba-
wiac si¢ zapatkami przypalitem dywanik; kiedy zamalowalem farba $lady wy-
stepku, Bog ujrzat mnie nagle, uczulem jego spojrzenie wewnatrz gtowy i na
rekach; krecitem si¢ po tazience straszliwie widzialny, zywy cel. Ocalito mnie
oburzenie; wécieklem si¢ na t¢ niedyskrecje tak ordynarng i nabluznitem™18,

Z pozycji absolutnej wolnosci, przypisywanej przez Sartra cztowiekowi,
kazde spojrzenie Boga jest zniewalajgce, poniewaz domaga si¢ ode mnie moral-
nego postepowania. W spojrzeniu tym Bog pretenduje, by by¢é moim sedzia,
Wyznacza mi co jest dobre i zte, $mie mnie ocenia¢. Jest to jednak uzurpacja, w
ktorej kto§ poza nami probuje nami kierowac¢. Spojrzenie Boga staje si¢ proba
odebrania mi wolno$ci, proba zniewolenia.

Sartre dziwi si¢, jak Bog $mie by¢ tak niedyskretny, by podglada¢ cztowie-
ka, gdziekolwiek on si¢ znajduje. Cztowiek caly czas obraca si¢ w jego spojrze-
niu, nie moze by¢ sam, nie moze by¢ w intymnych sytuacjach z kim$ drugim.
Zawsze jest widzialny przez tego, ktory patrzy krytycznie, z drwigcym us$mie-
chem, uwazajac czyny ludzkie za dziecinade lub glupote.

Czujac si¢ $ledzonym przez Boga i bezbronnym przed jego oceniajgcym spoj-
rzeniem, Sartre odtraca go bluznierstwami, oskarza o nieuczciwe podgladanie, niedy-
skrecje, niszczenie intymno$ci i wolnosci ludzkiej. W imi¢ tych oskarzen Bog musi
umrzeé, jego spojrzenie musi zgasnaé. Dlatego Goetz bohater sztuki Sartr’a: Diabet i
Pan Bog, wpada w szalony taniec wolnosci i wota szczgsliwy do swojej ukochane;:
,,BOg umart. Nie mamy juz swiadka. Ja tylko jeden widzg twoje wlosy i twoje ciato.

183 p.Sartre, Stowa, thim. J. Rogozinski, Warszawa 1965, s. 82.
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[...] Nareszcie jestesmy sami. [...] B6g mnie nie widzi, Bog mnie nie slyszy. Bog
mnie nie zna. Jesli cztowiek istnieje, Bog jest nicoscig™™®.

19, P. Sartre, Diabel i Pan Bég, ,Dialog”, 1959, 9, s. 67.
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6. SPOJRZENIE DRUGIEGO CZLOWIEKA MOIM ZNIEWOLNIEM

Sartre nie poprzestat na zanegowaniu Boga 1 jego spojrzenia. Poszedt o krok
dalej. Zanegowatl rowniez spojrzenie drugiego czlowieka. Spojrzenie to bowiem
jest petne zadan: czego$ ode mnie oczekuje, czego$ sie domaga. Spojrzenie
glodnego domaga si¢ ode mnie chleba, chce aby swoje dzialanie podporzadko-
wal tym zadaniom.

W tym roszczeniowym pretensjonalnym spojrzeniu, drugi cztowiek chce mnie
potraktowa¢ jako rzecz. Chce mnie uprzedmiotowi¢ dla swojej wolnosci i swoich
wiasnych celow. Migdzy mng a drugim zachodzi odwieczny konflikt — albo ja, albo on.

Drugi nie tylko chce mnie wykorzystaé, potraktowa¢ utylitarnie, ale $mie mnie
ocenia¢. Chce mnie zniewoli¢. Zniewalajace spojrzenie Boga ukryto si¢ i wyziera ze
spojrzenia drugiego cztowieka. Sartre dostrzeze w nim dopiero co usmiercone spoj-
rzenie Boga: ,,Bestia si¢ ukrywatla, nagle w oczach blizniego zaskakiwalo nas jej
spojrzenie; uderzyliSmy: byta to konieczna samoobrona [...]"%.

Zwalczajac wroga ludzkosci w spojrzeniu Boga, Sartre decyduje si¢ znisz-
czy¢ go rowniez w spojrzeniu czlowieka. Drugi to wrog mojej wolnosci. Piekto
to inni. Jesli ulegne spojrzeniu drugiego, przegram swoja wolnos¢. Zezwolg na
wlasng alienacje i zgodzg si¢ na wlasne niewolnictwo.

Moje spojrzenie jest rowniez zniewalajace dla drugiego. Konflikt jest wiec
w zarodku kazdego kontaktu z drugim cztowiekiem. To nie tylko walka Klas, jak
chcial K. Marks, czy walka ras, jak chciat F. Nietzsche, ma prowadzi¢ do wolno-
$ci, lecz walka kazdego z kazdym?!. Po negacji i pogrzebie Boga, zaczyna si¢ —
zaznacza M. Neusch — obrzed pogrzebu cztowieka.

7. MILOSC MOIM ZNIEWOLENIEM

Mito$¢ migdzy osobami jest — zdaniem Sartre’a — roéwniez zniewoleniem.
Uwaza si¢ ja za dar, a kazdy dar poniza wolno$¢ cztowieka, ktory go otrzymuje.
Ujawnia bowiem, to ze on czego$ potrzebuje, traktuje go jak biedaka, nad kto-
rym trzeba si¢ ulitowac i go czyms$ obdarzy¢. ,,Da¢ co$ komus, napisze Sartre —
to znaczy wzia¢ go w niewole. [...] Da¢ co$, to znaczy [...] tego komu si¢ daje,
uczyni¢ swoim niewolnikiem”?2.

Osoba, ktora darzy mnie miloscig, ukazuje mojg niewystarczalno$¢, lituje
si¢ nad mojg ngdzg i musi potraktowa¢ mnie jak nedzarza. Postgpuje ona jak pan,
ktorzy rzuca niewolnikowi ochtapy ze swojej szczodrobliwosci. Jesli daje, to
znaczy uwaza si¢ za co$ wyzszego, traktuje mnie jako przedmiot swojej satys-

203 p.Sartre, Wigzniowie z Altony, thum. J. Kott, ,,Dialog”, 1961, 5, s. 107.

21),P. Sartre, Wolno$¢ kartezjanska, thum. 1. Tartowska, [w:] Filozofia i socjologia XX wie-
ku, Warszawa 1965, s. 303.

22, P.Sartre, Wiezniowie z Altony..., s. 107 n.
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fakcji. W gescie mitosci, jest wigc cheé uzaleznienia i zniewolenia. Aby by¢
wolnym, nalezy wzgardzi¢ kazdym darem, w tym rowniez mitoscia.

8. ZYCIE W ABSURDZIE SZCZYTEM WOLNOSCI

Absurdalno$¢ zycia i obrzydzenie wobec wszystkiego przyjmuje si¢ jako
najwyzszg postawe wolnosci. ,,Odkad zetkngtem si¢ z absurdem — wyznaje ten
nihilizm A. Camus — uleczytem si¢ z wiary w te wolnos¢, ktora wskazywata mi,
ze jestem wigzniem celow, jakie wyznaczylem sobie w codziennym zyciu. Jed-
nocze$nie osiggam wolnos$¢ autentyczng, ktora jest wolnoscig absurdalng” [...]
Czlowiek absurdu dostrzega w ten sposob [...] zlodowaciaty, przejrzysty i ogra-
niczony wszechswiat, w ktorym nie istniejg zadne mozliwosci, [...] poza ktorym
jest przepas¢ i nico$¢. [...] Odrzucenie przez niego nadziei jest uporczywym
$wiadectwem zycia bez pocieszenia”?3,

Negacja Boga, negacja religii poprowadzita Sartre’a o krok dalej, do negacji
cztowieka, do negacji wszelkich wartosci. Pogrzeb Boga okazal si¢ w konse-
kwencji pogrzebem cztowieka, pogrzebem cywilizacji.

Z pozycji tej zbuntowanej, przeniknigtej nieograniczong pycha wolnosci,
swiat nie mogt mie¢ jakiego$ sensu nadanego mu przez Stworce, nie mogl czto-
wiekowi sugerowac¢ praw czy obowiazkéw. Dlatego ateistyczny egzystencjalista,
$wiat, nawet swoje zycie, uwaza za bezsensowne. ,,Nieunikniona $mier¢ u konca
naszej drogi — napisze Sartre — pograza nasza przysztos¢ w mroku, nasze zycie
nie ma przysztosci, jest tylko serig terazniejszych chwil”?4. Czlowiek jest tym,
ktory przychodzi znikad i donikad zmierza. Rzucony jest w bezkresny ocean
$wiata, jest przypadkiem, ktory uswiadomitl sobie, ze zablysnat po to, by znow
zimny, milczacy wszechéwiat pograzyt go w $mierci?s. Swiat jest kurzawa non-
sensu — powie Sartre — a cztowiek naczyniem przeklenstwa.

W tej chorobliwej, obsesyjnej pysze Sartre wyzna: ,,Nie mam Zzadnego
usprawiedliwienia dla mojego zycia. [...] Niewiele da mi si¢ o zyciu powiedzie¢,
procz tego, ze bylo przegrang partia [...]. Na krotka chwile opuscito mnie obrzy-
dzenie, ale wiem, ze ono zndéw powroci. To jest moj stan normalny. Nudzg sig, to
wszystko™28.

Przez pyche, obrzydzenie i nud¢ przewija si¢ che¢¢ zniszczenia tego ngdzne-
go zycia. Zabij¢ si¢ — powie Kirytow bohater w Biesach Dostojewskiego — by
stwierdzi¢ swoja niesubordynacje, swoja nowg i straszng wolno$¢. ,,Czyz nie

ZA.Camus, Obcy, ttum. M. Zenowicz, Warszawa 1976, s. 83 n.

24).P.Sartre, Essays, New York 1957, s. 58.

25 70b. E. Gilson, T. Langan, A. A. Maurer, Historia filozofii wspélczesnej, Warszawa
1977, s. 344.

26). P. Sartre, Mdlosci, ttam. J. Trznadel, Warszawa 1974, s. 221; zob. J. Kossak, Egzy-
stencjalizm i filozofia w literaturze, Warszawa 1976, s. 61 n.
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jesteSmy wszyscy rzuceni na ten $wiat [...], by si¢ meczy€. [...] Dlaczego nie
zdmuchnaé tej $wiecy, skoro widok tego wszystkiego wzbudza wstret”?7.

Podsumowujac ten nihilizm ateistyczny, M. Neusch stwierdza: ,,Znakiem
XX wieku, jest to, ze coraz rzadziej wida¢ zatobg po Bogu, natomiast caly legion
plasa wokoét trumny cztowieka. [...] Czy nie ma w tym sprawiedliwej pomsty
Boga? Nalezatoby sie, by grabarz, poszedt za Bogiem do grobu! Lub tez przy-
chodzi czas, by Bog znéw zmartwychwstal”28.

9. WYRWANIE SIE Z CHOROBY SAMOZNISZCZENIA

Sartre konsekwentnie pokazal droge dokad prowadzi ateizm nihilistyczny.
Ocena tego ateizmu przez chrzescijanskiego egzystencjaliste G. Marcela jest
surowa. Uwaza on, ze tego rodzaju filozofa jest obsesyjna choroba samoznisz-
czenia. Jest ona pokazaniem ,,procesu samozniszczenia, dokonujacego sie w
lonie skazanego spoleczenstwa, w lonie ludzkosci, ktora zerwata lub sadzi, ze
zerwata swoje ontologiczne powigzania z Bogiem i ludzmi”?.

Akt — stwierdza G. Marcel — w ktorym jakikolwiek filozof — czy to bedzie Nie-
tzsche, Jaspers czy Sartre — neguje wszelkie zaswiaty, wszelka pozaziemsko$¢ i za-
myka sie¢ w ciasnym krggu immanencji, okazuje si¢ w ostatecznej analizie, wyrazem
nie tyle zrownowazonego i podporzadkowanego doswiadczeniu egoizmu, ile raczej
szatanska odmowa zbuntowane;j i upojonej soba indywidualnosci, przeciwstawiajacej
sie¢ wezwaniu, na ktore mogtaby jg uwrazliwi¢ jedynie Mito$¢%0.

Propagowanie ,,tego dreptania w zamknigtym kregu piekielnym, [...] i zto-
rzeczeniu Boga [...] jako niestychanego postepu metafizycznego lub jako tryum-
fu wyjatkowej przenikliwo$ci jest otumaniajacym gestem. [...] Gestem, ktorym
odrzuca si¢ wszelkie ludzkie zdobycze, wtracajac nas do lochu, [...] gdzie jedy-
nym $rodkiem ratunku jest niestrudzone zachwycanie si¢ swoja wlasng odwaga,
swoja duma, swoim upartym negowaniem wszystkiego — i Boga i bytu, stabosci i
nadziei — ktorym mimo wszystko jestesmy”3L.

U podstaw takiej filozofii stoi zdaniem G. Marcela nieograniczona pycha, od-
rzucajaca z gory wszelkie gesty wsparcia, pomocy i mitosci. ,,Mamy tu do czynienia
— pisze on — z pretensjonalnym postanowieniem, by si¢ nie dac¢ pocieszy¢, a postano-
wienie to zaktada pyche catkowicie obca prawdziwemu uczonemu jako takiemu’32.

Aby wyrwac si¢ z tej choroby samozniszczenia, G. Marcel proponuje, by
przywroci¢ cztowiekowi nadziej¢ gwarantowang wiarg. ,,Musze wierzy¢ w ra-
cjonalno$¢ $wiata, jesli mam nie ulec pokusie przezywania go w postawie absur-

21. Totstoj, Anna Karenina, t. 11, Warszawa 1953, s. 439, 442,
22 M. Neusch, dz. cyt., s. 287.

2 G.Marcel, dz. cyt., s. 313.

30 Tamze, s. 271.

31 Tamze.

32 Tamze, s. 308.
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dalnego empiryzmu. [...] Musze wierzy¢ w siebie, jesli mam nie popas¢ w rezy-
gnacje w obliczu trudnosci zycia [...]. Musze wierzy¢ w osobe drugiego, by go
kocha¢ autentycznie, ze wzgledu na niego, takiego, jakim jest rzeczywiscie i
odkry¢ przez to pelna rzeczywisto§¢ samego siebie. Muszg wierzy¢ w Boga, by
zwrdci¢ si¢ ku Niemu, nie jako wytworowi mojej wyobrazni, ani nie jako bezo-
sobowe;j zasadzie. [...] lecz w autentycznym odniesieniu »Ja — Ty«”3,

Jesli ateizm pomoégt chrzescijanstwu pozby¢ sie tryumfalizmu, to wydaje
si¢, ze nadszedt czas, aby oczyscit z tej postawy sam siebie. Refleksja nad zapro-
ponowanymi przez ateizm sposobami wyzwolenia cztowieka, poprzez ras¢ sil-
nych (Nietzsche), poprzez rewolucyjna klase (Marks) czy negujaca wszystko,
nihilistyczng wolno$¢ jednostki (Sartre) — jest pouczajaca. Przeniesienie wiary w
Boga na wiar¢ w bozki, w postaci ludzkiego rozumu (Comte), gatunku czy pan-
stwa (Feuerbach), rasy (Nietzsche), klasy (Marks) czy tez samej wolnosci czto-
wieka (Sartre) — potraktowano tryumfalistycznie jako postgpowe i najwyzsze
osiggniecia naszej cywilizacji. Dzi$ nadchodzi czas, by liberalizm ateistyczny w
wersji rasizmu, klasizmu czy tez nihilizmu wyciagnat wnioski z kosztow, jakie
ludzkos¢ poniosta, realizujac zaproponowang przez niego soteriologie.

Jesli dzis, by¢ moze w wyniku dialogu z ateizmem, prawdziwy Bog przemawia z
pokora, to krzykliwo$¢ i tryumfalizm bogdéw okazuje si¢ niepomiernie wiekszym
btedem ateizmu niz ten, ktory chciat on z chrzescijanstwa usuna¢. Tryumfalizm libe-
ralizmu ateistycznego, ujawniajacy sie np. w postawach niektorych politykow przy
tworzeniu demokracji w Polsce, wynika by¢ moze z braku krytycznej refleksji nad
wiasng przebyta droga, i traci przez to fanatyczng wiarg tych utopijnych i rewolucyj-
nych programéw, ktére kosztowaly tyle istnien ludzkich.

Summary

This essayz show different ways of liberation proposed by atheistic liberalism in its criticism
of christian religion.

Different forms of anthropotheism from A. Comte, L. Feuerbach, K. Marks, F. Nietzsche
leads, in the case of J. P. Sartre, to nihilism in which the man to be free, has to accept that his life,
and everything has no sense and is absurd.

The classism, nazism and nihilism, as the results of atheistic critic of religion, demand from
atheism to rethink his triumphant faith in finding remedy for human happiness.
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KILKA MYSLI O IRENIZMIE

Chociaz tak sformutowany temat tego artykutu moze sugerowac jego esei-
styczny charakter, to jednak nalezy wyjasni¢, ze chodzi tu jedynie o $wiadome
nawigzanie do tytutu rozprawki Edwarda Dembowskiego: Kilka mysli o eklekty-
zmiel. Autor ukazal w niej postepowa i hamujaca role eklektyzmu w dziejach
filozofii i dodat, iz wyraza si¢ on bezbarwno$cig w literaturze, umiarkowaniem
w polityce, a indyferentyzmem w wierze i religii. Otz w jezyku potocznym nie-
jednokrotnie uzywa si¢ stowa eklektyzm zamiennie ze stowem synkretyzm, a
niekiedy nawet zamiennie z pojeciem konkordyzm czy irenizm.

Zamierzeniem moim jest zatem uwyraznienie znaczenia poj¢cia irenizm. In-
spiracja do blizszego zajecia si¢ tym zagadnieniem byly dwie uwagi prof. Juliu-
sza Domanskiego, ktory wyrazit je w swojej Recenzji mojej pracy doktorskiej nt.
Kardynata Bessariona interpretacja filozofii Platona i Arystotelesa. W uwadze
pierwszej zaproponowat, by nazwe irenizm (moje okreslenie ,,postawy i tenden-
cji doktrynalnej Bessariona”), zastapi¢ bardziej odpowiednia w tym wzgledzie
nazwg konkordyzm2. Druga uwaga dotyczyta rozbieznych interpretacji fresku
Rafaela Santiego Szkola Atenska. Jedni autorzy sg zdania, ze ,,malowidto [Rafae-
la] podkresla miedzy Platonem i Arystotelesem przede wszystkim roznice” i tego

1E. Dembowski, Kilka mysli o eklektyzmie. Rok 1943, [w:] Pisma, t. 111, Warszawa 1955,
S. 339-371.

2 Autor proponuje jako nazwe postawy i tendencji doktrynalnej Bessariona nie synkretyzm i
nie eklektyzm, lecz irenizm. Zwazywszy etymologie tej nazwy (eirhZnh [eirene]), ma sie
watpliwos$¢, czy jest najbardziej adekwatna. Bessarionowe ,,godzenie” Platona z Arystotelesem nie
bylo godzeniem dwu zwalczajacych si¢ przeciwnikow, lecz dwu doktryn zasadniczo
niekonfliktowych (i to mimo Arystotelesowych krytyk platonizmu), w ktérych dopiero
interpretatorzy i uzytkownicy dopatrywali si¢ cech przeciwstawnych. O wiele wigc stosowniejsza
bytaby tu, jak sadzg¢, nazwa ,,konkordyzm”, podkreslajaca godzenie nie sprzecznosci i wasni, lecz
godzenie tego, co zle zharmonizowane, uzgadnianie i harmonizowane wtasnie”. J. Domanski,
Recenzja pracy doktorskiej ks. mgra Mariana Ciszewskiego ,, Kardynala Bessariona interpretacja
filozofii Platona i Arystotelesa”, Warszawa 1983 [masz.], s. 17-18.
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zdania jest rowniez J. Domanski®. Drudzy natomiast (np. Giorgio Vasari,
Giovanni Di Napoli, Sergiusz Awierincew czy Giovanni Reale) utrzymuja, ze
fresk Rafaela podkresla przede wszystkim to, co taczy obie tradycje filozoficz-
net. Ale o irenizmie méwi si¢ nie tylko na plaszczyznie filozofii®. O wiele czg-
$ciej pojecie to stosowano na plaszczyznie teologii, a niedawne obchody 350.
rocznicy Colloquium Charitativum (w Toruniu 13-15 X 1995 r.) sklaniaja
szczegOlnie do przypomnienia, ze wedtug wspodtczesnych historykow, bylo to
najwicksze wydarzenie ireniczne na skale mi¢dzynarodowa®.

Celem moim jest zatem poszukiwanie odpowiedzi na pytanie, czy pojecie
irenizm w swym zakresie i w tre$ci zawiera jakie$ sobie tylko wtasciwe konota-
cje. Swoje rozwazania zamierzam przeprowadzi¢ wedlug nastepujacego porzad-
ku: 1) etymologia i tresciowe znaczenia nazwy irenizm; 2) filozoficzne synonimy
nazwy irenizm; 3) irenizm teologiczny; 4. krotki zarys dziejow irenizmu teolo-
gicznego; 5) polski wktad w dzieto irenizmu; 6) refleksje koncowe.

1. ETYMOLOGIA I TRESCIOWE ZNACZENIA NAZWY IRENIZM

Rzeczownik abstrakcyjny irenizm wywodzi si¢ z jezyka greckiego. W grece
czasownik ei rhneuzw (eireneo) w formie przechodniej znaczy: pojednaé, a w
formie nieprzechodniej znaczy: zy¢ w pokoju lub zachowywac si¢ pokojowo

3 ,[...] interpretacja Szkoly filozofow Rafaela, wydaje mi si¢ (salva auctoritate cytowanego na
te okoliczno$¢ Giovanni di Napoli) raczej efektowne niz trafne. Cokolwiek daloby si¢ powiedzie¢
pozytywnego na rzecz takiej inwencji, malowidto podkre§la mi¢dzy Platonem i Arystotelesem
przede wszystkim ro6znice”, tamze, s. 18.

4Zob. G. Vasari, Zywoty najstawniejszych malarzy, rzezbiarzy i architektéw, przet.

K. Estreicher, Warszawa 1979, s. 385-386; G. Di Napoli, Il Cardinale Bessarione nella
controversia tra Platonici ed Aristotelici, ,,Miscellanea Francescana”, 73, 1973, nr 3-4, s. 327—
350; S. Awierincew, Arystotelizm chrzescijanski w tradycji zachodniej i problemy wspélczesnej
Rosji, przet. R. Mazurkiewicz, ,,Znak”, 44, 1992, nr 6, s. 70—78.

5Zob. M. Ciszewski, Irenizm, [w:] Encyklopedia katolicka, t. VII, Lublin 1996, [kol. 387—
3897] (w druku).

6 Zob. ,,KAI Biuletyn”, ktory w nr 73 (187), z 17 X 1995, na s. 15-16 donosi o przebiegu
uroczystych obchodow 350-lecia Colloquium Charitativum 13-15 X 1995 w Toruniu. Komitetowi
Organizacyjnemu obchodéw przewodniczyli: wojewoda torunski Bernard Kwiatkowski, bp
torunski Andrzej Suski oraz rektor Uniwersytetu Mikotaja Kopernika Andrzej Jemiotkowski. A w
obchodach uczestniczyli m.in. przewodniczacy Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci
Chrzescijan kard. Edward Cassidy, nuncjusz apostolski w Polsce, abp Jozef Kowalczyk,
przedstawiciel Swiatowej Federacji Luteranskiej, ks. Eugen Brand, marszatek Senatu Adam Struzik
i przedstawiciele Kosciolow chrzescijanskich w Polsce. Ojciec Swiety Jan Pawel II przestat
uczestnikom telegram i swoje blogostawienstwo. Kard. Cassidy stwierdzit, ze Colloquium, bedace
wyjatkowym wydarzeniem w tamtych czasach, zapoczatkowalo proces, ktory dzi§ kontynuuje
Papieska Rada ds. Popierania Jednosci Chrzescijan, a Colloquium Charitativum mozna uznaé za
poczatek prawdziwego ekumenizmu opartego na mitosci i dialogu (tamze, s. 15).
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(wzglgdem kogos$); natomiast przymiotnik ei rhnikozj (eirenikos) w odniesie-
niu do rzeczy znaczy pokojowy, a w odniesieniu do osob pokojowe usposobienie.
Zaréwno czasownik jak i przymiotnik wywodza si¢ od rzeczownika ei rhznh
(eirene), co oznacza dostownie pokdj, bezpieczenstwo, jako antonim wojny; a w
sensie metaforycznym wyraza pokoj jako zgode oraz tad i w tym tez znaczeniu
byt uzywany w dzietach Homera i Arystotelesa (np. w Retoryce, 1359b), jak
réwniez w Listach sw. Pawla Apostota, gdzie czytamy, ze ,,do zZycia w pokoju
powotat nas Bog” (1 Kor 7, 15) oraz ze ,,B6g bowiem nie jest Bogiem zamiesza-
nia, lecz pokoju” (1 Kor 14, 33).

Wedhug tradycji semickiej pojecie to stosowane byto w pozdrowieniu przy
powitaniu i pozegnaniu oraz w formulach wstepnych i koncowych listu jako
przedmiot Zyczenia;, wedtug Prorokéw okreslenie pokdj charakteryzuje krolestwo
mesjanskie, a w Nowym Testamencie jest ono synonimem zbawienia, darem
Ojca, danym przez Syna (np. Lk 2, 14.29), ale tez Chrystus jest pokojem (Hbr 13, 20).
W tekstach Nowego Testamentu stowo pokdj powtdrzone jest ponad 60 razy w
r6znych fragmentach i kontekstach’.

2. FILOZOFICZNE SYNONIMY NAZWY IRENIZM

Rzeczowo i w szerszym znaczeniu irenizm oznacza réwniez konkordyzm
(od tac. concordia), ktory ma na wzgledzie jednos¢ filozoficzna i religijng (np.
u Marsilia Ficina i Giovanniego Pica della Mirandoli), a nawet polityczna, jak
to si¢ wyraznie zaznacza, np. w pogladach Jana Bazylego Bessariona, ktory na
jednosci prawdy filozoficznej buduje wtasnie jednos¢ religijng i politycznag.
Ten rodzaj irenizmu jest tez synonimem unionizmu (od tac. unio), ktorego
przedstawicielem w XV w. byl kardynal Mikotaj z Kuzy, autor De pace seu
concordantia fidei, w ktorej napisat: ,Istnieje tylko jedna religia w réznorod-
nosci obrzedow”8. Poniewaz jednak wypowiedz Kuzanczyka moze sugerowac,
ze jego irenizm zmierzal do zjednoczenia wszystkich religii, moglo to niekie-
dy, jak chociazby w przypadku Gottfrieda W. Leibniza®, prowadzi¢ do religij-
nego synkretyzmu (od gr. synkretismos), czy tez do filozoficzno-religijnego

7Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa
1994, s. 169.

8 Przyt. za: S. Swiezawski, Miedzy sredniowieczem, a czasami nowymi. Sylwetki myslicieli
XV wieku, Warszawa 1983, s. 170.

9Zob. np. J. Guitton, Paralele, przet. S. Cichowicz, Warszawa 1973, s. 192—-209. Na s. 209
J. Guitton pisze: ,Nieprzejednany charakter katolicyzmu uchodzi w oczach Leibniza za
nietolerancj¢. Dlatego przyjmuje za jednym zamachem i wartosci katolickie, 1 wartoSci
protestanckie. Co wigcej, tkwiagcy w nim filozof musi wybiera¢, jego wybor pada na wartosci
protestanckie, jakby to byly wartosci najczystsze, czy raczej jedyne wartosci czyste, jedyne
warto$ci naprawde powszechne i duchowe”.
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eklektyzmu. Stad irenizm w szerszym znaczeniu, jak i jego wyzej przytoczone
synonimy, wyraza przede wszystkim pewne stanowisko filozoficzne, czy tez
okreslong kategorie interpretacyjng. Nalezy bowiem zauwazy¢, ze okres$lenie
irenizm, jako kategoria interpretacyjna zostalo przyjete i upowszechnione
przede wszystkim na plaszczyznie teologii chrze$cijanskiej, a nastepnie roz-
szerzone na zwigzang z nim problematyke filozoficzng. Wspotczesnie za$ ire-
nizm oznacza réwniez postawy lub dzialania umozliwiajace wprowadzenie
pokoju i jest przedmiotem badan irenologii®C.

3. IRENIZM TEOLOGICZNY

Natomiast irenizm w wezszym znaczeniu, to jest, jako kategoria interpreta-
cyjna i kierunek w teologii chrzescijanskiej pojawit si¢ wraz z reformacjg w
srodowisku protestanckim, a jego celem bylo uzgodnienie doktryn Kosciotow
protestanckich. Wtasnie takie rozmumienie irenizmu zaproponowat najpierw
F. Junius w tytule swego dzieta Eirenici (I-1I, 1593), a nastgpnie ugruntowat je
D. Pareus w swoim pismie Irenicum sive de unione et synodo Evangelicorum
concilianda (1615). Pod wptywem religijnego charakteru wojny 30-letnigj
(1618-1648) niektorzy teologowie niemieccy, poszukujac pokojowych drog
zazegnania konfliktu katolicko-protestanckiego, zwrdcili baczniejsza uwage na
strong praktyczng zagadnienia oraz wzbogacili, rozszerzyli i poglebili samo po-
jecie irenizmu o nowe tresci teologiczne. Droge t¢ wskazywatl m.in. L. Hiitterus
w swoim Irenicum vere christianum (1616), P. Steinius w Concio irenica (1618)
i N. Hunnius w Diaskepsis (1626), ktére mozna ttumaczy¢ jako ,,Rozwazanie”,
,Badanie”, lub tez ,,Sprawa do rozstrzygniecia”.

Do dalszego poglebienia sensu okreslenia irenizm przyczynity sie pisma re-

formatorow francuskich, takie jak Eirenikon sive de ratione pacis (1662)
M. Amyraulta; De usu patrum ad ea definienda religionis capita, quae sunt ho-
die controversa (1686) J. Dallaeusa; Consultatio de pace inter protestantes in-
eunda (1688) P. Jurieu i wreszcie przemyslenia P. Poireta, postulujacego ideat
irenicum universale. W ten sposéb w XVII-wiecznej, pustoszonej walkami reli-
gijnymi Europie doszto do wytworzenia oficjalnego nurtu w teologii chrzesci-
janskiej (tj. gtownie w teologii katolickiej i protestanckiej), ktory nosit miano
irenizmu, a jego nazwa weszta na stale do historii Ko$ciota, jako okreslona
kategoria interpretacyjna.

Irenizm od tej pory oznaczat zatem taki kierunek w teologii chrzescijanskiej,
ktory zmierzat do zgody migdzy r6znymi wyznaniami i dazyt do usunigcia rozbi-
cia chrzeScijanstwa za cen¢ wzajemnych ustepstw doktrynalnych. Jest on wigc

10 Bibliografie prac dotyczacych irenizmu opublikowat A. H. Swinne, Bibliographia Irenica
1500-1970, Hildesheim 1977. Zob. tez F. Mazurek, Irenologia, [w:] Encyklopedia katolicka,
t. VII, Lublin 1996 (w druku).
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rodzajem pewnego programu i okreslonej metody stosowanej w teologii, wska-
zujacym droge i1 $rodki do zjednoczenia wytacznie wyznan chrzescijanskich i
jako taki, poczawszy od konca XIX wiceku, bywa rowniez okreslany mianem
ekumenizmu, ale w oficjalnych dokumentach Stolicy Apostolskiej mowi sig¢
nadal o metodzie irenicznej oraz zaleca si¢ wyraznie, by jej nie naduzywac. In-
strukcja Swigtego Officjum Ecclesia catholica (20 XI1 1949) na temat ruchu
ekumenicznego przestrzega przed niewlasciwa interpretacja prawd wiary i przy-
pomina, ze nauka katolicka ma by¢ wyktadana ,,catkowicie i integralnie”. W
instrukcji zauwaza si¢, ze ,,pragnienie irenicznej jednosci z Kosciotami oddzie-
lonymi i z nowozytnymi doktrynami filozoficznymi i teologicznymi popycha
niektorych do lekcewazenia lub wprost do gwalcenia wymagan prawdy”. Nato-
miast encyklika Humani generis (12 VIII 1950) podkresla z naciskiem, ze Zle
zastosowana metoda irenizmu wiedzie do indeferentyzmu religijnego, do relaty-
wizacji czy spirytualizacji pojecia Kosciota, podczas gdy jej wlasciwe zastoso-
wanie przez kompetentnych znawcow z zakresu egzegezy, teologii i historii mo-
ze przynie$¢ istotne, pozytywne rezultaty. Taka wiasnie droge wskazywat papiez
Jan XXIII, gdy 29 stycznia 1959 r. powiedziat do braci ze Wschodu: ,,My nie
robimy procesu historii, nie szukamy, kto miat racje i kto popetnit btad. Od-
powiedzialno$¢ jest podzielona. My méwimy jedynie: potaczmy si¢, skonczmy
z tym podziatem!”1! Dekret o ekumenizmie (nr 11) jedyny raz jeszcze wspo-
mni o irenizmie i przypomni, ze: ,,Sposob formutowania wiary katolickiej zad-
ng miarg nie powinien stac si¢ przeszkoda w dialogu z bra¢mi. Catg i nieskazi-
telng doktryne trzeba przedstawi¢ jasno. Nic nie jest tak obce ekumenizmowi,
jak falszywy irenizm, ktory przynosi szkode czysto$ci nauki katolickiej i
przyciemnia jej wlasciwy i pewny sens’12,

Program i metoda irenizmu, ktorej celem bylo jednoczenie Kosciotow,
wyznan i religii, zmienialy si¢ w zaleznosci od wydarzen historycznych, od
kraju (np. zupehie inaczej przebiegat on we Francji i w Niemczech, a inaczej
w Polsce) i w zaleznos$ci od osob, ktore go animowaty. Najogolniej mowiac,
metoda ta unikata jalowych polemik, a podtrzymujac maksymalnie dobrag wiare
partnera, starata si¢ odkry¢ to, co prawdziwe w jego twierdzeniach. W meto-
dzie tej istniata takze troska o wylozenie wlasnego stanowiska doktrynalnego
w terminach zrozumiatych, a w jego uzasadnianiu odwotywano si¢ gtownie do
tekstu Pisma Swietego. W metodzie irenicznej unika si¢ wszystkiego, co rani i
uniemozliwia rozpoznawanie prawdy. Wystrzega si¢ ona réwniez ,,nawraca-
nia” i wszelkiego rozdrazniania rozméwcy przywolywaniem bolesnych faktow

11 Wszystkie powyzsze cytaty przytaczam za C. J. Dumont, Irénisme, [w:] Catholicisme hier
aujourd’hui demain, sous la dir. G. Jacquemet, t. VII, Paris 1967, s. 87-89. Por. tez AAS, 1950
XLI, s. 142-147. W tym i w pozostatych przypadkach, jesli nie jest wyraznie zaznaczone to
inaczej, przektad jest dzietem autora tego artykutu.

1270b. Sobor Watykanski II. Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznah 1968, s. 211
(podkreslenie — M. C.).
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z historii. Zwraca si¢ w niej uwage na to, aby z jednej strony, nie absolutyzo-
wac¢ prawd wzglednych, ale tez. z drugiej strony, aby nie relatywizowac tego,
co absolutne. Metoda ireniczna ktadzie w stuzbie kontrowersji wszystkie $rod-
ki do dyspozycji prawdy i ducha prawa, ktérych moze dostarczy¢ mitos¢,
zgodnie z wezwaniem Apostota Narodéow w jego Liscie do Koryntian: ,,in
caritate non ficta [...] in verbo veritatis™3,

4. KROTKI ZARYS DZIEJOW IRENIZMU TEOLOGICZNEGO

Zanim przejdziemy do omodwienia filozoficznych implikacji teologicznego
nurtu, ktory nosi miano irenizmu, nalezy przedtem dokonaé jeszcze przegladu
najbardziej znaczacych dla jego dziejow licznych inicjatyw, zwlaszcza w formie
dysput teologicznych!4, jak i wazniejszych wydarzen historycznych. Trzeba
przypatrzec si¢ temu, jak owa ireniczna metoda jednoczenia wyznan i religii byta
realizowana i jak sprawdzala si¢ ona w praktycznym zyciu.

I tak np. wedtug prezbiterianskiego teologa R. Baxtera (1615-1691) funda-
mentem irenizmu umozliwiajacego zjednoczenie Kosciolow protestanckich w
jeden kos$ciot narodowy winno by¢ oparcie na doktrynie wynikajacej z Biblii,
zawartej W Apostolskim sktadzie wiary, Modlitwie Panskiej i dekalogu. W odnie-
sieniu za$ do zjednoczenia Ko$ciola katolickiego z Kosciotlem protestanckim
irenizm ujawnit sie w dziatalnosci Erazma z Rotterdamu, ktéry — jak pisze S.
Swiezawski — ,,nienawidzit walk religijnych i nosit gieboko w swym sercu, po-
dobnie jak Kuzanczyk, umitowanie jednej, wspdlnej wszystkim, ponadkonfesyj-
nej 1 naprawde ewangelicznej religii”®®. Zaznaczyl si¢ tez u ewangelickich teolo-
gow M. Bucera (1491-1551) i G. Witzela (1501-1573) oraz u katolickiego teo-
loga Cassandera (1513-1566), ktéry w Consultatio de articulis religionis inter
catholicos et protestantes controversis uznat artykuly fundamentalne wiary za-
warte w Credo i pismach Ojcéw KosSciota (do czasow papieza Grzegorza I Wiel-
kiego) za wystarczajacg podstawe zjednoczenia katolikow z protestantami. Do
idei tych nawigzat luteranski teolog G. Calixt (1586—1656), proponujgc consen-
sus quinque saecularis, zaktadajacy prawomocno$¢ uchwat soboréw do czasu
synodu w Orange (529) i zastgpienie teologii spekulatywnej, w ktorej widzial
zrédlo réznic miedzy wyznaniami, teologia praktyczng. Z dysput prowadzonych
przez Witzela, Cassandera i Calixta wylaczano, jako budzaca kontrowersje¢, nau-
ke o Kosciele widzialnym, prymacie papieza i o usprawiedliwieniu, co grozito
nie tylko odejsciem od nauki katolickiej, ale niepokoito tez protestanckich teolo-
gow.

132 Kor 4,6-7.
14 7ob. J. Buxakowski, Dysputa teologiczna, [w:] Encyklopedia katolicka, t. IV, Lublin
1983, kol. 450-452.

155, Swiezawski, Eklezjologia péznosredniowieczna na rozdrozu, Krakow 1990, s. 33-34.
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Wsérdd pierwszych, bardziej znaczacych dla sprawy irenizmu wydarzen
historycznych wymieni¢ nalezy przede wszystkim Edykt nantejski (1598), a
szczegdlnie brak jego akceptacji tak przez papieza Klamensa VIII, jak i
przez parlament paryski oraz parlamenty regionalne Francji. Doprowadzito
to do wojny rozpoczetej przez krola Ludwika XIII, ktéra kontynuowal Lu-
dwik XIV i zakonczyt odwotaniem Edyktu (18 X 1685), co w konsekwencji
doprowadzito do zniszczenia Ko$ciota protestanckiego we Francji i odrzuce-
nia pozytywnych warto$ci chrzescijanskich, jakie pielegnowali protestanci, a
zwlaszcza luteranie.

Z wydarzeniem tym taczy si¢ nierozerwalnie zatamanie si¢ tzw. ,,nego-
cjacji irenicznych”, ktore miaty na celu religijne zjednoczenie ksigstw nie-
mieckich. Jako trzech glownych negocjatorow tych rozméw wymienia sig:
luteranskiego teologa, opata z Lockum G. W. Molanusa (1633-1722), ktory
swoje stanowisko zaprezentowal w dziele: Methodus reducendae unionis
ecclesiasticae inter romanenses et protestantes (1683); strone katolicka re-
prezentowal biskup Knin, franciszkanin Rojas y Spinola, autor formuty pod-
stawowej zjednoczenia chrzescijanskich wyznan, wyrazonej w pismie: Regu-
lae circa christianorum omnium ecclesiasticam reunionem (1683); trzecim
negocjatorem byt za§ oscylujacy miedzy protestantyzmem i katolicyzmem, a
w gruncie rzeczy ,,indyferentny religijnie”, znakomity filozof G. W. Leibniz.
On tez, idac najdalej, sformutowat takie wyznanie wiary (Systema theologi-
cum), ktére byto propozycja jednej, ponadkonfesyjnej i uniwersalnej religii.
Marzyl o nawrdceniu Chin nie przez dowodzenie Chinczykom, ze tkwiag w
btedzie, lecz przez wydobywanie analogii migedzy ich i nasza religia, przez
podkreslanie substancjalnej jednos$ci umyshu ludzkiego. Zasugerowat tez
zwolanie §wiatowego soboru, ktory by rozstrzygnat wszystkie zaistniate r6z-
nice i w ten sposob miatby doprowadzi¢ do powszechnej zgody tak religij-
nej, jak i politycznejie.

Przejety gleboko ta mysla Leibniz, podjat w tym celu w latach 1691-1701
ozywiong korespondencj¢ z biskupem Meaux J. B. Bossuetem. Adresat Leibniza,
teolog, stawny kaznodzieja i autor gtosnej rozprawy L ‘explication de la doctrine
catholique sur le matieres de controverse (1671) uchodzit bowiem nie tylko za
znakomitego znawce Pisma Swietego i pism Ojcoéw Kosciota (Tradycji), ale w
swojej polemice z protestantami unikat ich atakowania i dazyl do wyjasnienia
kwestii spornych wytacznie w wyniku dysput. Bossuet byt rownoczesnie przeko-
nany, ze odmienne stanowiska migdzy chrze$cijanskimi wyznaniami wynikaja
jedynie z btednego rozumienia nauki katolickiej i dlatego postawil sobie za cel
wyjasnienie nauki Soboru Trydenckiego, ktorego ustawy protestanci, a takze

16 Szerzej o idei irenicznej Leibniza zob. np. P. Hazard, Kryzys swiadomosci europejskiej
1680-1715, przet. J. Lalewicz, A. Siemek, Warszawa 1974, s. 194-209; a takze E. Gilson, Les
métamorphoses de la cité de Dieu, Louvain 1952 oraz G. W. Leibniz, Pisma z teologii
mistycznej, thum. i opr. M. Frankiewicz, Krakow 1994.
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Leibniz, ignorowali lub catkowicie odrzucali. Z jednej wigc strony, tradycjona-
lizm 1 nieustgpliwo$¢ Bossueta, a zbyt synkretystyczne stanowisko Leibniza, z
drugiej strony, nie mogty i nie doprowadzity do zamierzonego pojednania pro-
stestancko-katolickiego!’. Zatamanie si¢ inicjatyw irenicznych doprowadzito do
dlugotrwatej stagnacji w kontaktach miedzychrze$cijanskich i dopiero w 1926 r.
ojcowie benedyktyni z Amay-Chevetogne (Belgia) rozpoczeli publikacj¢ kwar-
talnika ,.Irenikon”, w ktorym podjeli kwestie jednos$ci rozdzielonych wspolnot
chrzescijanskich.

5. POLSKI WKEAD W DZIELO IRENIZMU

Nalezy z calym obiektywizmem podkresli¢, ze wktad Polski i Polakow w
dzieto irenizmu jest tworczy, znaczacy i niepowtarzalny. Warto wigc nadmienic,
ze W ,,negocjacjach irenicznych” podkresla si¢ role wnuka Jana Amosa Komen-
skiego, arianina Daniela Ernesta Jabtonskiego, ktéry byt w latach 1686—1691
rektorem gimnazjum w Lesznie, pdzniej za$ wraz z Leibnizem, wspoitworca
Berlinskiej Akademii Nauk i pierwszym jej prezesem; natomiast jako irenista w
sposob szczegdlny zastuzylt si¢ w 1703 r. w trakcie tzw. Berlinskich rozmow.

Irenista Andrzej Frycz Modrzewski (1503-1572) w swoich De Republica
emendanda (1559) i w Silvae quatuor (Rakéw 1590) przedstawit kompromi-
sowg, uniwersalng i rownoczesnie polska, bedaca integralng czg¢scia reformy
Rzeczypospolitej, koncepcje reformy Kosciota, ktéra nawigzywata do norm
pierwotnego chrzescijanstwa. Wedtug tej koncepcji miat to by¢ Kosciot po-
wszechny, obejmujacy wszystkie wyznania chrze$cijanskie, hierarchiczny i
zarazem demokratyczny oraz zreformowany co do jezyka (narodowy), komunii
(pod dwiema postaciami) i celibatu ksigzy. Miat to by¢ rownoczes$nie Kosciot
polski, stanowigcy jednak cze$¢ Kosciota powszechnego, oparty na kierowni-
czej roli soboru jako zgromadzenia duchownych i $wieckich. Zakres wtadzy
papieza i czas sprawowania przez niego urzedu bylby ograniczony. W propo-
nowanym przez Modrzewskiego koncyliaryzmie Kos$cioly narodowe miaty
cieszy¢ si¢ duzg autonomig, a wszystkie urzedy bylyby obsadzane ludzmi z
wyboru. Zjednoczenie miato utatwi¢ pomniejszanie roli r6znic doktrynalnych,
ktore wedlug Modrzewskiego sprowadzaly si¢ najczesciej do terminologicz-
nych nieporozumien i pochopnych rozstrzygnie¢ oraz podkreslenia, za Era-
zmem z Rotterdamu, funkcji moralno-wychowawczych Kosciota. Bliski ideom
zjednoczeniowym Modrzewskiego, chociaz mniej radykalny reformatorsko,
byt takze biskup, a od 1561 r. prymas — J. Uchanski.

Natomiast irenista J. Laski, wychodzac z pozycji teologii kalwinskiej, dazyt
do zorganizowania jednego Kosciota reformacyjnego, zdolnego przeciwstawic

17Zob. H. Tiichle, C. A. Bouman, Historia Kosciota, przet. J. Piesiewicz, t. I1I, Warszawa
1986, s. 186-193.
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si¢ silnemu, jego zdaniem, katolicyzmowi oraz antytrynitaryzmowi. Kompromi-
sowe wyznanie wiary tego Kos$ciota mialo sta¢ si¢ podstawa zjednoczenia
umiarkowanych nurtéw protestantyzmu i Kosciota narodowego w Polsce. Rezul-
tatem tych wysitkéw byta poprzedzona wileniskim porozumieniem kalwinsko-
-luteranskim (2 III 1570) tzw. Zgoda sandomierska zawarta 14 kwietnia 1570 r.
migdzy luteranami, kalwinami i braémi czeskimi, ktéra miata umozliwi¢ odby-
Wanie wspdlnych synodéw w celu omawiania solidarnej obrony przed kontrre-
formacja katolicka, walke z antytrynitarzami i regulowanie spraw spornych. Nie
zdotano jednak osiagna¢ w niej porozumienia w kwestiach teologicznych, a wy-
pracowana nowa formuta wyznaniowa, mimo cechujacego ja ducha irenicznego,
nie zostala ogolnie przyjeta ani uznana przez sejm.

Niezmiernie waznym wydarzeniem irenicznym na tle 6wczesnej Europy
byta konfederacja warszawska (28 I 1573), utrwalajaca polska tradycje pan-
stwa wielowyznaniowego, wspotistnienia katolicyzmu z prawostawiem i
protestantyzmem, z mozaizmem i z islamem, jak tez nieustannych dazen do
wolnosci sumienia. Konfederacja uregulowata stosunek réznowiercoOw do
panstwa, a jej ustalenia weszty w sktad artykutow henrykowskich (39 V 1576),
przyjmujac charakter zasadniczych norm prawnych obowiazujacych do kon-
ca | Rzeczypospolitej. Konfederacja byta oddolng i dobrowolng ugoda
szlachty, ktora gwarantowata pokdj religijny i zapoczatkowata zwyczaj ugod
w sprawach panstwowych.

Jednak za najwigksze wydarzenie ireniczne na skal¢ miedzynarodowg (we-
dlug wspotczesnych historykow niemieckich), uznaje sie miedzywyznaniowe
torunskie Colloquium Charitativum (28 VIII-21 XI 1645). Jan Pawet II, prze-
mawiajagc w kosciele ewangelicko-augsburskim w Skoczowie (22 V 1995), na-
zwal je ,kamieniem milowym na szlaku ekumenicznym” i nawiazujac do 350-
lecia tego waznego wydarzenia ekumenicznego, podkreslit, ze ,,chociaz nie
przyniosto ono spodziewanych rezultatow, to jednak posiadato, jak na owe cza-
sy, charakter pionierski i byto dla Europy podzielonej konfliktami religijnymi
jakim$ waznym przypomnieniem, ze droga do jednosci, to droga dialogu, a nie
przemocy — jak wowczas niestety wielu uwazato™18,

18 przemowienie Ojca Swietego w kosciele ewangelicko-augsburskim w Skoczowie 22 maja
1995 r. na spotkaniu z wiernymi Kosciola ewangelicko-augsburskiego, ,,KAI Biuletyn”, (24 V
1995), nr 39 (153), s. 17. Przytoczone cytaty sa zawarte w trzecim punkcie Przemowienia:
»Mowiac o ekumenizmie trudno nie wspomnieé, iz Polska ma bogate tradycje, gdy idzie o dialog
Kosciota katolickiego zaréwno z Kosciotem prawostawnym, jak i z Kosciotami i Wspdlnotami
Reformowanymi. Niech mi bedzie wolno przywotaé na pami¢¢ jeden przyktad. Kamieniem
milowym na szlaku ekumenicznym bylo z pewnoscia Coloquium Charitativum, to znaczy spotkanie
przedstawicieli katolikow oraz luteran i kalwinistow z catej Europy, zwotane do Torunia w roku
1645, przez krola Wiadystawa IV. Inicjatywa wyszla jednak od Biskupow polskich, a celem
spotkania bylo przywrocenie jednosci migdzy uczestniczacymi w Colloquium Kosciotami. W roku
biezacym obchodzimy 350-lecie tego waznego wydarzenia ekumenicznego. Chociaz nie przyniosto
ono spodziewanych rezultatow, to jednak posiadato, jak na owe czasy, charakter pionierski i byto
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Colloquium torunskie w 1645 r. zgromadzito 76 teologéw (w tym 27 lute-
ranskich, 24 kalwinskich i 25 katolickich). W przygotowaniu spotkania zastu-
zyl sie¢ kapucyn Valeriano Magni, ktéry w tej sprawie prowadzil rozmowy z
papiezem Innocentym X. Uczestnikami obrad byli miedzy innymi: pastor
J. Durie z Anglii, luteranski teolog Georg Calixt, teologom kalwinskim prze-
wodniczyt kasztelan chetmski Z. Gorajski, rzecznikiem braci czeskich byt Jan
Amos Komenski, a ze strony teologow katolickich biskup zmudzki J. Tysz-
kiewicz. Nad przebiegiem obrad czuwatl wielki kanclerz koronny J. Ossolinski
oraz kasztelan gnieznienski J. Leszczynski. Regulamin nadany przez kréla
Wiadystawa IV zalecal doktadne zbadanie doktryny kazdej ze stron, rozwaze-
nie tego, co w niej prawdziwe, a co btedne oraz przedyskutowanie spraw spor-
nych, ktére mogltyby powsta¢ w zakresie praktyk i obyczajow. Wyznania wiary
przedlozone przez strony wywolaly dlugotrwala dyskusje, ktora dotyczyta
gtownie zrddet objawienia Bozego oraz kryterium ustalenia wtasciwego sensu
Pisma Swietego. Jednak réznice dogmatyczne i uwarunkowania spoleczne
uniemozliwity porozumienie. Doktrynalnie nieprzejednani okazali si¢ lutera-
nie. Wprawdzie Colloguium Charitativum nie przyniosto spodziewanych re-
zultatow, ale jednak wzbudzito szacunek dla duchowych i politycznych przy-
wodcow Polski i daty poczatek swoistemu praktycznemu ekumenizmowi oraz
zbudowaty tradycje polskiej tolerancji religijnej.

6. REFLEKSJE KONCOWE

Dotychczasowe rozwazania pozwalajg nieco lepiej zrozumieC, jak pojecie
irenizmu zostato przeksztatcone w nazwe okreslonego nurtu teologii chrzescijan-
skiej, ktorego program i metode inspirowalo, a rdbwnoczesnie, jak zostalo ono
upowszechnione jako swoista kategoria interpretacyjna w odniesieniu do okre-
slonej postawy, pogladow i poszukiwan niektorych myslicieli. Biorac wigc pod
uwage powyzsza modyfikacje nazwy irenizm i postugujac si¢ nig jako kategoria
interpretacyjng, w moim przekonaniu, zasadnie i w sensie $cistym mozna ja od-
nies¢ tylko do takiej postawy i tendencji doktrynalnej, ktora jedynym zrodiem
odniesienia do réznych stanowisk i pogladoéw filozoficznych czyni niezmienng
prawde wiary chrzescijanskiej. Tak chyba myslat tez katolicki teolog G. Cassan-
der, ktéry w swoim Consultatio uznat artykuty fundamentalne wiary zawarte w
Credo i w pismach Ojcéw KoSciota za wystarczajacg podstawe zjednoczenia
katolikow z protestantami.

dla Europy podzielonej konfliktami religijnymi jakim§ waznym przypomnieniem, ze droga do
jednosci, to droga dialogu, a nie przemocy — jak wowczas niestety wielu uwazato. Idea wolnosci
sumienia z trudem dojrzewata w §wiadomosci europejskiej. Potrzeba byto wielu ofiar po jednej i po
drugiej stronie, aby zdobyla sobie ostateczne prawo obywatelstwa”, tamze.



KILKA MYS$LI O IRENIZMIE 143

Podobna mysl przy$wiecata tez kardynalowi Bessarionowi, gdy na Sobo-
rze Florenckim przypominat zgromadzonym: ,,Nie mamy innej podstawy wza-
jemnego zrozumienia jak tylko prawda. Teraz, kiedy prawda jest z nami, kiedy
ja mamy, ja bierzemy tylko jako fundament zrozumienia i nie potrzebujemy
niczego innego, poniewaz nie mozemy nigdy znalez¢ niczego lepszego od
prawdy”®. A w swojej Oratio dogmatica de Unione, odwotujac si¢ do $w.
Pawta, podkreslil, ze zgoda powinna nastapi¢ nie przez perswazje ludzkiej
madros$ci, nie przez sztuke wymowy i stow ani przez dowodzenie czy przez
sylogizmy, lecz jedynie poprzez kryterium, ktoére istnieje w nasladowaniu, w
swojej prostocie i czystosci nauczania i w stowach pierwszych Ojcéw i Dokto-
row wiary jako ,.glos $wigtych”?0. Unia religijna i jej utrwalenie byla pierw-
szym dazeniem Bessariona. Drugim byto pragnienie skonsolidowania chrzesci-
janskich panstw Europy w jeden wspélny front przeciw islamizmowi. Trzecim
za$ bylo dazenie do zwiazania kultury bizantyjskiej z kultura Zachodu, w
przekonaniu, ze tylko w ten sposdb bgdzie ona mogta przetrwaé. Mowiac o
kulturze, trzeba tu mie¢ na uwadze przede wszystkim cata 6wczesna grecka
mys$l filozoficzna, ktora tylko w niewielkiej czesci byta znana wowczas tacin-
skiej Christianitas.

Zamierzeniem Bessariona byt zatem nie tyle konkordyzm filozoficzny, od-
zwierciedlajacy petng zgodno$¢ filozofii Platona i Arystotelesa?!, ile raczej
irenizm, to jest takie przedstawienie ich mysli filozoficznej, by okazywata sie
ona niesprzeczna w stosunku do prawd wiary. Zdaniem Bessariona bowiem,
prawdy wiary nie mogg stanowi¢ kryterium prawdziwosci doktryn filozoficz-
nych. Moga one jednak by¢ punktem odniesienia poszczegdlnych filozofii
wskazujacym na wigkszy lub mniejszy stopien ich odpowiednio$ci w stosunku
do prawd wiary. Dla Bessariona, na przyktad, filozofia Platona jest blizsza
nauce chrze$cijanskiej, anizeli filozofia Arystotelesa. Obie filozofie, pomimo
wzajemnych zbieznosci, pozostaja odmienne i zadna z nich nie da si¢ w pelni
uzgodni¢ z prawdami wiary.

Scisle ireniczny charakter ma tez filozofia Marsilia Ficina, ktory zainspi-
rowany dzietem Bessariona In calumniatorem Platonis, centralnym zagadnie-
niem swojej tworczosci filozoficznej uczynil ostateczne, rozumowe uzasad-

19V, Laurent, Les , Mémoires” du Grand Ecclésiarque de I’Eglise de Constatntinople
Sylvestre Syropoulos sur le concile de Florence (1438-1439), Paris 1971, s. 266267, 410-411.

20M. Ciszewski, W poszukiwaniu idei przewodniej dzialalnosci i twérczosci kardynala
Bessariona, ,,Zeszyty Naukowe KUL”, 20, 1977, nr 2, s. 51-53.

21 Nalezy jednak zauwazyé, ze w poczatkowym okresie swojej tworczosci Bessarion
podejmowat rowniez i tego typu proby. Byt nawet zdania, ze wszystkie rdéznice migdzy Platonem i
Arystotelesem dadza si¢ sprowadzi¢ do rozbieznosci stownych. Dat temu wyraz w swoich
weczesnych rozprawkach: Adversus Plethonem in Aristotelem de substantia; Quod natura consulto
agit oraz w De natura et arte contra Georgium Trapezuntium (teksty rozprawek wydat L.
Mohler, Kardinal Bessarion als Theologe, Humanist und Staatsman, t. I1l, Paderborn 1942, s.
89-90; 92-147; 149-150).



144 KILKA MYS$LI O IRENIZMIE

nienie chrze$cijanskiej prawdy wiary o nie$miertelno$ci osobistej duszy ludz-
kiej. Mysl te wyrazit Ficino dobitnie w swoich programowych dzietach, takich
jak Theologia platonica de immortalitate animorum oraz De christiana reli-
gione, w ktorych w poszczegolnych osobowych ogniwach (kaptana i medrca)
»Ztotego tancuchu odwiecznej mardosci” nierozerwalnie splott proponowanag
przez siebie ,,pobozng filozofi¢” (pia philosophia) z ,,uczong religia” (docta
religio)?2. W podobnym duchu propagowat irenizm kardynat Mikotaj z Kuzy,
ktorego Ficino uczynit jednym z ,,ogniw” swego zlotego tancucha odwiecznej
madrosci. Neoplatonizm Kuzanczyka koncentrujacy sie¢ wokot jedynej zasady
»jednosci przeciwienstw” (coincidentia oppositorum) sprzyjat filozoficznej
podbudowie jego unionizmu religijnego. Uwazal on, ze trzy wielkie religie
monoteistyczne: judaizm, chrystianizm i mahometanizm, wywodza si¢ z jed-
nego Objawienia, nie ma wigc migdzy nimi zasadniczych sprzecznosci?.

Irenicznym w $cistym sensie nazwalbym tez stanowisko Sergiusza Awie-
rincewa, ktory zaistniate roznice miedzy prawostawiem i katolicyzmem probu-
je przezwycigzy¢ przez odwolywanie sie do dwu tradycji filozoficznych, to
jest do platonizmu i arystotelizmu, ktore przez swe stownictwo i filozoficzne
zasady przyczynily si¢ nie tylko do uksztaltowania dwojakiego rodzaju teolo-
gii chrzesdcijanskiej, ale tez daty podstawy ,,dwu réznym imperiom mysli i
kultury”. Awierincew uwaza bowiem, ze na Soborze w Ferrarze i Florencji w
latach 1437-1439 chociaz doszto do podpisania Unii Florenckiej, to jednak nie
doszto do prawdziwej i trwalej jedno$ci ani politycznej, ani religijnej, ani filo-
zoficznej, gdyz zabrakto prawdziwego dialogu przedstawicieli dwoch drog
teologiczno-filozoficznej kultury. Orientacji uksztaltowanej na zasadach i je-
zyku filozofii Platona i greckich Ojcow Wschodu, z orientacjg uksztaltowana
na zasadach i w terminologii filozofii Arystotelesa, na lacinskich Ojcach Ko-
$ciota, orientacji uksztattowanej przez scholastykow Zachodu. O ile bowiem
Zachod zasymilowat mys$l Platona w catej jego rozciagtosci, to jednak w prze-
wazajacej mierze dawal pierwszenstwo logicznej zwtaszcza mysli Arystotele-
sa; podczas gdy Wschod, dajac pierwszenstwo tworcy Akademii, pod jego
raczej wplywem ksztattowat swa duchowos¢ 1 kulture. Mozna wigc w duzym
uproszczeniu powiedzie¢, ze dwaj najwigksi filozofowie atenscy, nauczyciel i
uczen, Platon i Arystoteles wzi¢li w swe wladanie dwa rdzne, rowniez geogra-
ficznie obszary i uksztattowali w ten sposob dwa odmienne imperia mysli i
kultury?-.

2270b. G. Di Napoli, L immortalita dell’anima nel Rinascimento, Torino 1963, s. 121-178.

2 M. Frankiewicz, Uwagi historyczne (irenizm), [w:] G. W. Leibniz, Pisma z teologii
mistycznej, thum. i oprac. M. Frankiewicz, Krakow 1994, s. 356-358.

24por. S. Awierincew, Arystotelizm chrzescijariski w tradycji zachodniej i problemy
wspélczesnej Rosji, s. 70-78. Nalezy dodaé, ze Awierincew $§wiadomie w swoim spojrzeniu na
wspolczesne chrzescijanstwo skupia si¢ bardziej na odmiennosciach religijnych kultur niz na
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Natomiast za ireniczne w szerszym znaczeniu nalezatoby uzna¢ stanowisko
Giovanniego Pica della Mirandoli, a szczegolnie synkretystyczne stanowisko G.
W. Leibniza. Dla nich obydwu bowiem, a szczegdlnie dla Leibniza, religia chrze-
$cijanska nie jest wcale wyjatkowa wsrod innych religii, lecz stanowi tylko jedna
sposrdd wielu innych prawdziwych religii. Leibniz uwazat poza tym, Ze najbardziej
pierwotne przekonania chinskiej religii sa identyczne z nauka chrzescijanska?.

Wreszcie na zakonczenie niniejszych uwag na temat irenizmu, warto raz
jeszcze powroci¢ do fresku Rafaela Szkofa Atenska, a dokladniej do sposobu
odczytania go przez G. Realego w jego dziele Nowa interpretacja Platona?.
Reale jest rowniez autorem pigciotomowej Historii filozofii starozytnej, ktorej
oktadke zdobi wilasnie reprodukcja Szkoly Atenskiej Rafaela, a w drugim jej
tomie autor proponuje wiasne rozumienie fresku Rafaela. Reale przypomina,
ze w ciagu wiekow trzy podstawowe interpretacje Platona ukazywaty trzy
istotne oblicza tego filozofa, trzy istotne skladniki jego mysli: teoretyczny,
mistyczno-religijny i polityczny, a kazdy z nich nabiera znaczenia specyficznie
1 swoiscie platonskiego wlasnie dzieki temu, Ze jest oparty na ,,drugim zeglo-
waniu”. Jednak droga prowadzaca do odslonigcia ,,drugiego zeglowania” wio-
dta poprzez ,nauki niepisane” przekazane nam przez tradycj¢ posrednig. W
konsekwencji mozna bylo uzyska¢ tak bardzo poszukiwany, jednolity obraz
mys$li Platona. Proponowana interpretacja Arystotelesa réwniez w znacznej
mierze zalezy od interpretacji Platona. Zdaniem Realego istotny rdzen mysli
Stagiryty, jesli odczyta si¢ ja bez uprzedzen, jawi si¢ nie jako antyteza, lecz
jako potwierdzenie mysli Platona. Antytetyczne ujecie mysli tych filozofow,
tak dobrze ukazane przez Rafaela, gdzie Platon przedstawiony jest z reka
wskazujaca na niebo (czyli metafizyczna transcendencjg), Arystoteles nato-
miast z reka skierowang ku ziemi (czyli ku zjawiskom $wiata danego w do-
$wiadczeniu), jest w rzeczywistosci odbiciem sposobu, w jaki tych dwoch filo-
zofow interpretowali renesansowi humanisci, tzn. odbiciem konfliktu miedzy
spirytualizmem humanae litterae (za ktorego godto uznany zostat Platon) a
naturalizmem nauki (ktérego symbolem stal si¢ Arystoteles). Ale Reale stara
sie dowies¢, ze Arystoteles byt jedynym sposrod myslicieli bliskich Platonowi,
ktory przynajmniej czgsciowo rozwinat jego ,,drugie zeglowanie”, a nawet
posunat je nieco naprzdd. Reale dodaje tez, Ze interpretacja Arystotelesa jako
tworcy jednolitego systemu, w sposob paradygmatyczny zbiega si¢ z nowag
interpretacja Platona jako tworcy jednolitego systemu. Reale przypomina, ze

rozbieznoéciach religijnych doktryn. Zob. S. Awierincew, Przyszlos¢ chrzeScijanstwa w
Europie (Proba orientacji), thum. R. Mazurkiewicz, ,,Znak”, 47, 1995, nr 3, s. 4-14.

2 M.Frankiewicz, dz. cyt., s. 357-358.

26 7obh. G. Reale, Per una nuova interpretazione di Platone. Rilettura della metafisica dei
grandi dialoghi alla luce delle ,, Dottrine non scritte”, ed. 10, Milano 1991. Chodzi tu gtéwnie o
rozdzialy V-VII, s. 137-227, w ktorych autor wyjasnia ezoteryczna nauke¢ Platona przedstawiona
w symbolicznym obrazie ,,drugiego zeglowania”.
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odczytanie ezoterycznych dziel Arystotelesa (jedynych, jakie do nas dotarty)
jako dziet zawierajacych jednolity system, kwestionowano wprawdzie po-
czawszy od 1923 r., ale obecnie znowu narzuca si¢ ono nie tylko jako dopusz-
czalne, lecz nawet jako jedynie mozliwe. Reale zatem stara si¢ odczyta¢ na
nowo Arystotelesa, jako tworce jednolitego systemu i w tym celu analizuje
takze niektore szczegotowe elementy jego doktryny, ktore zwykle rozwaza sie
w opracowaniach monograficznych, poniewaz tylko w ten sposdb moga sie¢
ukaza¢ dwie cechy charakteryzujace jego mysl, tzn. sposob, w jaki probuje on
przezwyciezy¢ wymogi sokratejsko-platonskie, a rownocze$nie wprowadzic je
W zycie oraz sposob, w jaki tworzy on, takze formalnie, system wiedzy filozo-
ficznej.

Reale pisze: ,,Przy pomocy malarskiej metafory wzniesionej prawej reki z
palcem wskazujacym skierowanym ku niebu Rafael w znakomity sposob wy-
raza najwazniejsze przestanie metafizyczne Platona, bazujace catkowicie na
transcendencji. W drugiej rece filozof trzyma Timajosa, ktory byt zdecydowa-
nie najczesciej czytanym i najbardziej wptywowym jego dialogiem. Przyjmuje
si¢ powszechnie, ze Rafael nadat Platonowi rysy twarzy Leonarda da Vinci.
Jest to jednak problematyczne. K. Oberhuber i L. Vitali catkiem stusznie pod-
kreslaja, ze typ glowy Platona oddaje typowy ideat filozofa greckiego, ktéry
pod wplywem Grekow uksztaltowat si¢ i upowszechnit w renesansowej Italii i
precyzuja, ze taki typowy wzor »czesto byl stosowany do przedstawiania Ary-
stotelesa, tak ze Leonardo, ktory uwazat si¢ za nasladowce Arystotelesa, wia-
sny swoj portret wystylizowal wedlug takiego modelu«. Jest oczywiste, ze
wlasnie z tej racji wigzano Platona Rafaela z Leonardem, ze taka byla wtasnie
intencja Rafaela, jest nie tylko mozliwe, lecz nawet bardzo prawdopodobne
(wlasnie z tego powodu, ze powtarza si¢ schemat rysow, ktore sam Leonardo
nadat swojemu portretowi); niemniej jednak intencja ta pozostaje w pewnej
mierze nieco problematyczna.

Posta¢ Arystotelesa (ktora, jak stusznie podkre$laja niektorzy badacze, przed-
stawia wystylizowana posta¢ czlowieka z dworu renesansowego) kieruje rgke ku
$wiatu zmystowemu 1 wydaje si¢ przez to wyraza¢ typowa postawe filozoficzng
»ocalenia zjawisk«. W konsekwencji oczekiwalibysmy, zeby w drugiej rece trzy-
mat swojg Fizyke; tymczasem trzyma w niej swoja Efyke. Niewatpliwie Rafael
wybrat to dzieto z tego powodu, Ze bylo ono najczesciej czytane i bardzo lubiane w
epoce humanizmu dzietem Arystotelesa.

W przeciwstawieniu prawego palca wskazujacego Platona skierowanego
ku niebu i prawej reki Arystotelesa skierowanej ku ziemi zostala bez watpie-
nia ukazana — jak wyjasnia Reale — typowa dla renesansu interpretacja
dwoch filozofow. W rzeczywistos$ci, o ile malarska symboliczna interpreta-
cja Platona jest doskonata, o tyle — jak podkresla Reale na podstawie swoich
analiz — interpretacja Arystotelesa okazuje si¢ nieadekwatna. Obiektywna
interpretacja Arystotelesa zaktada¢ powinna, wedtug Realego, syntetyczne
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stopienie obydwu postaw: mozna ocali¢ zjawiska tylko wtedy, gdy uzna si¢
ostateczne przyczyny pozazjawiskowe. Trzeba zresztg zwrdci¢ uwage na to,
ze tak harmonijnie przedstawiona blisko$¢ Arystotelesa i Platona oraz spoj-
rzenie Arystotelesa utkwione we wzniesionej rgce Platona moga tez podsu-
nac pickna i stuszng idee, ze Stagiryta »ocalil« zjawiska wtasnie w ten spo-
sob, w jaki to zrobit i przez to wtasnie byl wielkim uczniem tego, ktory od-
kryt to, co ponadzjawiskowe”?’.

Zaproponowana wiec przez Realego interpretacja Szkoly Atenskiej Rafaela,
jest jeszcze jedna propozycja filozoficznego irenizmu, ktéry zgodnie z przyjetym
w naszych rozwazaniach rozrdznieniem nalezaloby zaliczy¢ do irenizmu w zna-
czeniu SZerszym.

Sommario

L’articolo vuole chiarire il concetto dell’irenismo che a volte nella lingua popolare si cambia
con l’altre parole come per es. con ,sincretismo” o in alcuni casi anche con ,,I’ecumenismo”.
L’autore per primo spiega etimologia dell’irenismo. Poi mostra filosofici sinonimi dell’irenismo e
parla dell’irenismo teologico (come un programma e il metodo). Qui mostra pure i diversi rappre-
sentanti, e delle diverse opinioni e delle circostanze. Segue poi il contributo polacco su questo
campo. Alla fine 1I’Autore fa la riflessione su irenismo come categoria interpretativa e segna le
possibilita’di servisi di irenismo per es. nella interpretazione del fresco di Rafaele ,,La scuola ate-
niese”.

21 W tym miejscu wyrazam serdeczne podziekowanie ojcu prof. dr hab. Edwardowi Iwonowi
Zielinskiemu za udostgpnienie mi tego opisu z maszynopisu swojego przektadu drugiego tomu
Historii filozofii staroZytnej, G. Realego, ktory zostal ztozony przez o. Zielinskiego do druku w
RW KUL (Lublin 1996). Przytoczone fragmenty pochodza z rozdziatu Uwagi wstgpne oraz z
Objasnienia reperodukowanych na oktadce postaci Platona i Arystotelesa ze ,,Szkoly Atenskiej”
Rafaela.
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L, KREACJONIZMU NAUKOWEGO”*

WPROWADZENIE

W opublikowanej w 1926 r. ksigzce Science and the Modern World znany
angielski matematyk i fizyk Alfred N. Whitehead wyrazit przekonanie, iz ,,zwa-
zywszy, czym dla ludzkos$ci jest religia i czym jest nauka, nie dopatrzymy si¢
zadnej przesady w stwierdzeniu, ze przyszly bieg historii zalezy od decyzji
obecnego pokolenia co do stosunkéw miedzy nimi™'. W historii cywilizacji Za-
chodu, zaréwno religia chrzescijanska, jak i szeroko pojgta nauka zawsze stano-
wily donioste sktadniki ksztattujace posta¢ kultury oraz przyjmowanego w jej
ramach ogdlnego obrazu $wiata. Juz w starozytno$ci miode chrzescijanstwo
zmierzylo si¢ z osiggnieciami madro$ci greckiej i rzymskiej, by sprobowac stop-
niowo wyraza¢ prawdy objawione w jezyku zastanej filozofii i nauki. Wielowie-
kowe wysitki myslicieli religijnych i teologéw zaowocowaty w $redniowieczu,
kiedy wydaty z siebie wielka synteze refleksji naukowej, filozoficznej i teolo-
gicznej. Z kolei fundamenty tej syntezy wydawaly sie ulega¢ zachwianiu z chwi-
la powstania i burzliwego rozwoju nowozytnych nauk przyrodniczych w sie-
demnastym stuleciu. Odmienno$¢ nowego wylaniajgcego si¢ obrazu $wiata oraz
ekspansywnos¢ metody matematyczno-empirycznej w penetracji przyrody wy-
wolywaly skrajnie zroznicowane reakcje w srodowiskach 6wczesnych filozofow
i teologow. Niestety, w srodowiskach tych znalazto si¢ w tym czasie niewielu
zwolennikoéw dialogu, probujacych przyblizy¢ si¢ do nowych doniostych odkry¢
naukowych, a dalszg histori¢ wzajemnych relacji migdzy naukami przyrodni-
czymi a mysla religijna beda odtad znaczy¢ czgsto wyolbrzymiane komentarze
do dramatycznych wydarzen zwiazanych z postacia Galileusza®.

“ Niniejsza praca stanowi rozwinigta wersje referatu, wygloszonego 19 listopada 1995 r. na
spotkaniu Kota Naukowego, dziatajacego przy WSDTS w Krakowie.

YA N.Whitehead, Nauka i swiat nowozytny, Krakow 1987, s. 245.

2 Por. na przyklad bardzo rzetelnie opracowany zbiér prac na temat wydarzen towarzysza-
cych procesowi Galileusza oraz jego historycznych nastgpstw, tacznie z tymi nam najblizszymi,
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Atmosfera konfliktu, nieufnoéci i separacji miedzy tymi dwoma dziedzinami
aktywnosci ludzkiej, po przeszio dwoch wiekach doznata dalszego poglebienia
na skutek rozpowszechnienia si¢ w drugiej potowie XIX wieku szokujacych idei
dotyczacych ewolucji $wiata organicznego, potwierdzonych pracami Charlesa
Darwina i Alfreda Wallace’a. Koncepcje ewolucyjne, podobnie jak kilka wie-
kéw wezesdniej ujecia Kopernika i Galileusza, stanowity kolejne nieprzewidziane
wyzwanie, zwlaszcza dla chrze$cijanskiej nauki o stworzeniu §wiata i czlowieka.
Za Willemem Dreesem mozna wyrdzni¢ co najmniej trzy rodzaje reakcji lub
odpowiedzi na to wezwanie, ktore charakteryzuja szeroko pojeta mysl chrzesci-
janska po dzien dzisiejszy. Pierwsza odpowiedzig jest motywowane religijnie
radykalne odrzucenie idei ewolucyjnych, ktére nie tylko trwa do dzisiaj w nie-
ktorych kregach religijnych, lecz co wiecej, zdaje sie nawet przybiera¢ na sile w
ostatnich latach XX wieku. Druga odpowiedz stanowia proby odseparowania
sfery religii od sfery nauki, wedlug Dreesa ciagle szeroko rozpowszechnione
wsérod filozofow i1 teologow. Przez swoich zwolennikow proby te czgsciowo
uzasadnione sg pragnieniem unikni¢cia rzekomych konfliktow z nauka, cze$cio-
wo za$ checia ukazania wyrdznionego charakteru teologii w stosunku do innych
nauk. W koncu trzeci i ostatni rodzaj odpowiedzi ksztaltuja proby adaptacji no-
wych idei przyrodniczych w procesie rozwijania spdjnej wizji rzeczywistos$ci,
taczacej istotne prawdy religii z aktualnym stanem wiedzy®.

Sposéb ujecia relacji migdzy ideami ewolucyjnymi i prawdami religii chrze-
$cijanskiej nalezacy do pierwszej, wymienionej przez Dreesa grupy odpowiedzi i
reakcji, zdecydowanie przeciwstawiajacy si¢ akceptacji nowych koncepcji przy-
rodniczych, znalazt w dwudziestym stuleciu swoj radykalny wyraz w doktrynie
tak zwanego ,.kreacjonizmu naukowego” (creation science). Doktryna ta stanowi
szczeg6lng wersje fundamentalizmu religijnego, wyrazajacego si¢ miedzy inny-
mi w akceptacji dostownej interpretacji Pisma Swietego. Jej charakterystycznym
znamieniem pozostaje rowniez programowe zwalczanie idei ewolucyjnych za
pomoca argumentéw protestantyzmu amerykanskiego, to jednak u schytku XX
wieku znalazla takze licznych zwolennikow w wielu krajach trzeciego §wiata, w
Europie, w tym rowniez i w Polsce. Zgodnie z niedawnymi obliczeniami 47%
dorostych Amerykanow przyznaje si¢ do $cisle kreacjonistycznych pogladow
(,,Bog stworzyt cztowieka w mniej wigcej obecnej postaci kiedy§ w przesziosci,
ale nie dalszej anizeli 10 000 lat”), podczas gdy 40% sktania si¢ do bardziej wy-
wazonego stanowiska (,,Czlowiek rozwinat si¢ przed milionami lat z mniej zaa-
wansowanych form Zzycia, ale Bog kierowal tym procesem, wiaczyl w to stwo-
rzenie czlowieka”). W koncu 9% Amerykanéw opowiedzialo si¢ za stanowi-

ktore doprowadzity do rehabilitacji wielkiego florenckiego astronoma: Sprawa Galileusza, red.
J. Zycinski, Krakow 1991.

*W. B. Dress, Time and Theology, maszynopis wykladu wygtoszonego w Krakowie w maju
1992 r.



KREACJONIZM NAUKOWY 151

skiem naturalistycznym (,,Czlowiek rozwingt si¢ przed milionami lat z mniej
zaawansowanych form zycia, ale Bog nie uczestniczyt w tym procesie”)".

U schyltku lat osiemdziesiatych i na poczatku dziewigcédziesiatych idee ,.kre-
acjonizmu naukowego” zostaly takze przeszczepione na grunt polski, gtownie
przez rozmaite artykuly publikowane miedzy innymi na tamach ,,Znakoéw Czasu”
i ,,Rycerza Niepokalanej”, jak rowniez dzieki antyrewolucjonistycznym ksigz-
kom J. W. Johnsona i M. Pajewskiego®. W 1993 r. ukazat si¢ dostepny na kase-
tach video film pomy$lany jako dyskredytacja teorii ewolucji z pozycji ,.kreacjo-
nistycznych”, zatytutowany Ewolucja: rzeczywistos¢ czy domniemanie”.

Wydaje sie, iz chociazby z tych wzgledéw doktrynie ,,kreacjonizmu nauko-
wego” warto poswigci¢ nieco wiecej uwagi. Poniewaz tworzy ona co prawda
sugestywny, ale od strony merytorycznej istotnie znieksztatlcony obraz, zarowno
chrzes$cijanskiej nauki o stworzeniu, jak rowniez teorii ewolucji. W tym artykule
ukazane zostana niektére jej aspekty antynaukowe. W pierwszym paragrafie
zostang krotko przedstawione fundamentalistyczne korzenie doktryny ,kreacjo-
nistycznej”. W nastepnym dokonana bedzie krotka ocena metodologicznych
aspektow tej doktryny z wykazaniem jej charakteru pseudonaukowego. I w kon-
cu ostatni paragraf zostanie po$§wigcony rowniez zwieztej prezentacji destruk-
cyjnego charakteru tej doktryny na tle pozytywnych osiagnie¢ wypracowanych w
ramach dotychczasowej historii dialogu miedzy mysla religijng i ideami z zakre-
su nauk przyrodniczych.

1. FENOMEN , KREACJONIZMU NAUKOWEGO” NA TLE POWSTANIA
| ROZWOJU FUNDAMENTALIZMU CHRZESCIJANSKIEGO

Pojawienie si¢ w XX wieku tak zwanego ,.kreacjonizmu naukowego” nie
mozna omawia¢ ani zrozumie¢ bez przynajmniej skrotowego przedstawienia
scistych zwiazkow, jakie tacza ten kierunek myslowy i zarazem ruch spoteczny z
przypadajacym na ten sam okres szczegdlnym ozywieniem w chrze$cijanstwie
tendencji fundamentalistycznych. Aczkolwiek sam termin ,,fundamentalizm”
wspotczesnie wystepuje w do§¢ znacznie zréznicowanych kontekstach dyskus;ji i
polemik, nie koniecznie nawet Scisle teologicznych, w skutek czego otrzymat on
wiele odbiegajacych od siebie, a niekiedy wrecz sprzecznych ze soba konotacji’,
na potrzeby tego opracowania terminem tym zostanie nazwany nurt mysli reli-

4 Cyt. za U. S. News and World Report (Dec. 1991).

5J. W. Johnson, Na bezdrozach teorii ewolucji, Warszawa-Struga 1989; M. PajewsKki,
Stworzenie czy ewolucja, Bielsko-Biata 1992.

®Por. Sz. W. Slaga, Mysl katolicka wobec kreazjonizmu ,, naukowego”, [w:] Opinia o filmie
video ,, Ewolucja: rzeczywistos¢ czy domniemanie”, red. A. Lomnicki, Krakow 1994, s. 54.

" Por. oméwienie i krytyczng ocene sposobow rozumienia terminu ,,fundamentalizm”:
C. S. Bartnik, Istota wspoiczesnego fundamentalizmu, ,,Ateneum Kaptanskie (odtad AK), 86,
1994, t. 122, s. 419-430.
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gijnej, ktory rozwingl si¢ w ramach tradycji protestanckiej i zyskat na znaczeniu
gléwnie w Srodowisku poinocnoamerykanskim w XIX wieku i na poczatku XX.
Znamienng cechg tego nurtu religijnego, ktérego korzenie siggaja jeszcze czasow
reformacji, byla przede wszystkim defensywna i radykalna postawa wobec
wszelkich dziewietnastowiecznych postepowych pradéow kulturalnych, w szcze-
golnosci zas wobec teologii liberalnej i modernistycznej. W obronie przed bi-
blijng egzegeza tych dwoch kierunkow teologicznych rzecznicy fundamentali-
zmu ze szczegdlnym naciskiem akcentowali absolutny autorytet Pisma Swictego
w jego interpretaciji dostowne;®.

Zwolennicy postgpowej mysli teologicznej, aczkolwiek rowniez nie zawsze
wolni od uje¢ skrajnych i radykalnych, nawigzywali zwykle do przemian, jakie
zachodzity w kulturze na przetomie XIX i XX wieku, gtéwnie pod wpltywem
rozwoju techniki oraz nowych badan i odkry¢ naukowych. Byt to okres, w kto-
rym zdroworozsadkowa wyobrazni¢ cztowieka szokowaly najnowsze prace z
zakresu matematyki, logiki (geometrie nieeuklidesowe, teoria zbiorow, czy tez
logiki wielowartosciowe) i fizyki teoretycznej (mechanika kwantowa i teoria
wzglednosci). Wyniki tych prac czekaty na swoje wlaczenie w wylaniajaca sie
nowa wizje $wiata przyrody. Byly one na poczatku znane stosunkowo nielicznej
grupie zainteresowanych i praktycznie niedostgpne szerszemu ogotowi ze wzgle-
du na swoja abstrakcyjno$¢ i niezrozumialos¢. W odroznieniu od rezultatow prac
matematycznych i fizykoéw, doniesienia odnoszace si¢ do nowych idei biologicz-
nych, zwlaszcza dotyczacych powstania i rozwoju gatunku ludzkiego szybko
dotarty do $wiadomos$ci nawet przecietnego czytelnika gazet. Ze wzgledu na
swoje ewentualne konsekwencje swiatopogladowe zaczety one budzi¢ niepokoj,
zarowno u zwyktych ludzi, jak rowniez w kregach znawcoéw kultury i teologow.

Wsrod podstawowych kwestii, ktore czerpaty inspiracje z nowych idei ewo-
lucyjnych, stanowity wigc w drugiej potowie XIX wieku wyzwanie dla §wiato-
pogladu chrzescijanskiego Ian Barbour wymienia cztery: problem utrzymania
tradycyjnego argumentu na istnienie Boga z celowosci, wyzwanie wobec godno-
$ci cztowieka, wyzwanie wobec podstaw zbudowania zasad etycznych oraz kwe-
stia autorytetu Pisma Swictego®. Pierwsza z wymienionych kwestii podawata w
watpliwos¢ tradycyjne ujecie jednego ze znanych argumentow za istnienie Boga,
argumentu z celowos$ci, w obszarze anglojgzycznym znanego jako argument z
celowego zamystu (the argument from design). Przyjete w Darwinowskiej teorii
ewolucji jako podstawowego pojecia zmiennos$ci i doboru naturalnego, wprowa-
dzaty typ wyjasniania naukowego uwzgledniajacego istotng role przypadkowosci
oraz autonomicznych praw przyrody. Stanowilo to wyzwanie dla dotychczaso-

8 por. A. Skowronek, Problem fundamentalizmu w katolickiej teologii systematycznej dzi-
siaj, AK, 86, 1994, t. 122, s. 482; M. Rusecki, Fundamentalizm, [w:] Encyklopedia katolicka, t. V,
Lublin 1989, s. 763. M. Bednarz, Nowe ostrzezenie Urzedu Nauczycielskiego Kosciola przed
niebezpieczenstwami fundamentalizmu biblijnego, ,,Tarnowskie Studia Teologiczne”, 1994, 13, s. 143.

®Zob. 1. G.Barbour, Issues in science nad Religion, New York 1971, s. 88-98.
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wych przekonan, odnoszacych si¢ do Bozego celowego zamystu wobec poszcze-
gblnych stworzen oraz §cistej zaleznosci praw rzadzacych naturg od stwoérczej
mocy Boga. Drugie wyzwanie zdawato si¢ godzi¢ w status i godno$¢ cztowieka
wsérod innych stworzen $wiata przyrody. W dotychczasowej tradycji mysli Za-
chodu cztowiek byt istotg wyrdzniong z racji swojego rozumu, duszy nie$mier-
telnej oraz obdarzonej poczuciem warto$ci moralnych, co nie tylko wyrdzniato
go sposrdd innych stworzen, lecz rowniez okreslato jego $cisty zwigzek z Bo-
giem. Teoria ewolucji zdawala si¢ zaprzecza¢ temu unikatowemu statusowi
cztowieka, dlatego niwelowata roznice dzielace gatunek ludzki od innych gatun-
kow zwierzat. Trzecie wyzwanie odnosito si¢ do inspirowanej naukg chrzesci-
janska podstawy formutowania zasad etycznych. W opinii niektérych autorow
idee ewolucyjne, rozciagniete na rozwoj spotecznosci ludzkich, miaty stanowic
nowg podstaw¢ wyprowadzania z nich norm moralnych oraz uzasadnia¢ doktry-
n¢ o postepie historycznym. Koncepcja ewolucyjnego postepu spotecznego mia-
la przy tym stanowi¢ substytut doktryny o stworzeniu oraz opatrznosci Bozej.
Przenoszenie wielu poje¢ z dziedziny biologii ewolucyjnej, takich jak walka o
byt, czy tez przetrwanie osobnikow najbardziej przystosowanych w zyciu spo-
lecznym na ptaszczyzne opracowan socjologicznych, prowadzilo do rozwijania
idei tzw. darwinizmu spotecznego™. W koncu ostatnia kwestia stanowila wy-
zwanie dla 6wczesnego rozumienia autorytetu Pisma Swigtego. Do$é powszech-
nie wydawalo sie, iz podwazenie tego autorytetu w imi¢ nowych prawd i metod
naukowych wprowadzi w stan zagrozenia gldwne prawdy biblijne, miedzy in-
nymi dotyczace stworzenia i celowosci §wiata, godnosci cztowieka oraz dramatu
stworzenia i upadku pierwszych ludzi. Wérod wielu zwolennikéw ruchu moder-
nistycznego, ktorzy z entuzjazmem przyjmowali idee rewolucyjne, nierzadko
pojawialy sie proby traktowania Biblii jako czysto ludzkiego zapisu, wtasciwego
okreslonemu etapowi historii i zawierajacego zmieniajace si¢ sformutowania
prawd religijnych.

Trudno si¢ dziwi¢, ze w perspektywie wymienionych wyzwan, ktére wielu
osobom kojarzyly si¢ jako realne zagrozenia dla fundamentéw wiary i moralno-
$ci chrzescijanskiej, obok raczej nielicznej grupy autorow usitujacych w wywa-
zony sposob przyswoi¢ kulturze nowe idee naukowe, coraz cze$ciej zaczynaly
przewazac opinie zalecajace nie tylko ostrozno$¢, lecz takze radykalne odrzuce-
nie koncepcji ewolucyjnych. Wielu sposréd konserwatywnie usposobionych
teologdw protestanckich, juz w pierwszych dekadach po publikacji prac Darwi-
na, demonstrowato swoja zdecydowang niech¢¢, zar6wno w stosunku do idei
ewolucyjnych, jak réwniez do rozwijajacych si¢ w tym samym okresie histo-
rycznych i literackich badan nad tekstami biblijnymi. Tym samym, posrednio
wystapienia konserwatystow byly wymierzone przeciwko ruchowi moderni-
stycznemu oraz teologom liberalnym, wykorzystujacym w znacznym stopniu

0 por. tamze, s. 95, 113.
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wyniki nowych badan biblijnych. Jednak i w krggu samych teologéw konserwa-
tywnych pojawiaty si¢ do$¢ zréoznicowane stanowiska wobec mozliwosci akcep-
tacji koncepcji ewolucyjnych. Mozna tu jako przyklad wymieni¢ nazwiska
dwoch czotowych postaci z amerykanskiej sceny teologicznej 2 potowy XIX w.
— Charlesa Hodge’a oraz Jamesa McCosha. Podczas gdy ten pierwszy odrzucat
ewolucje gatunku ludzkiego w imi¢ biblijnego rozumienia ludzkiej natury i prze-
znaczenia, sadzit, iz idea doboru naturalnego przeczy zamystowi Bozemu wobec
$wiata, a darwinizm przyrownywal do ateizmu, ten drugi, bedac wptywowym
teologiem prezbiterianskim i rektorem uniwersytetu w Princeton, w sposob wy-
wazony laczyl ortodoksje chrzescijanska z elementami ewolucjonizmu. Dlatego
tez Barbour odroznia stanowisko czgséci teologow konserwatywnych od ,,0sobli-
wego potaczenia idei znanego jako fundamentalizm”, ktory w niedalekiej przy-
sztosci miat sta¢ si¢ jednym z ,,bardziej bezkrytycznych amerykanskich ruchéw”
religijnych™.

W 1895 r., w czasie obrad Amerykanskiego Kongresu Biblijnego, konserwa-
tywni egzegeci protestanccy zaproponowali liste niekwestionowanych artykutow
wiary w postaci ,,pieciu zasad fundamentalnych”, wsrdd ktorych znalazio sie
stwierdzenie orzekajace bezblednosé Pisma Swietego™. Pigtnascie lat pozniej te
same artykuly wiary zostaly oficjalnie powtorzone przez Generalne Zgromadze-
nie Kos$ciota Prezbiterianskiego. Mialy one ,,stanowi¢ nienaruszalny fundament
wszystkich wyznan protestanckich™. Teza o bezbtednosci Pisma Swigtego przy
pewnej interpretacji wydawata si¢ czym$ oczywistym w perspektywie wiary
chrzescijanskiej, niemniej jednak niedtugo wielu nadgorliwych komentatorow
zaczgto ja rozumied i propagowac w sensie bezbtednosci dostownej. Jak zauwa-
za Zycinski, ,postulat taki stanowit koszmarny regres, w ktorym ignorowano
monumentalny dorobek refleksji teologicznej dotyczacej tlumaczenia Pisma
Swietego™", do czego jeszcze powrdcimy w trzecim paragrafie tej pracy.

Od 1909 r. zostaje zapoczatkowane wydawanie serii zatytulowanej The
Fundamentals, w ktorej oprocz prac usitujacych godzi¢ nastepstwa zmian w
przyrodniczej wizji §wiata z mysla chrzescijanska, znalazty si¢ takze artykuty
wymierzone wprost przeciwko koncepcjom ewolucyjnym i wyliczajace pltynace
od nich zagrozenia dla wiary chrze$cijanskiej. W latach dwudziestych zaczely w
przyspieszonym tempie narasta¢ watpliwosci i obawy co do nastepstwa przyjecia
wyobrazen ewolucyjnych na ptaszczyznie kulturowej, spotecznej i etycznej. W
tym to czasie najbardziej skrajnie nastawieni zwolennicy ,,powrotu do niekwe-
stionowanych fundamentoéw” zaczynaja atakowacé nie tylko same idee ewolucyj-

1 7Zob. tamze, s. 98-99, por. takze, J. Zycinski, Ulaskawianie natury, Krakéw 1992,
s. 94-95; Ch, Hod ge, What is Darwinism?, New York 1874.

12por, M. Bednarz, dz. cyt., s. 145; A. Skowronek, dz. cyt., s. 482.

8. Zycinski, dz. cyt., s. 95.

14 Tamze.
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ne, lecz rowniez calag nauke wspolczesng oraz powszechng edukacje¢ szkolna,
widzieli bowiem w nich zrodto postaw ateistycznych i ideologii materialistycznej™.

W atmosferze zagrozenia i nieufno$ci wobec wynikow nauki oraz wytania-
jacego si¢ nowego obrazu $wiata, jak rdéwniez rozpowszechnionego przekonania
o koniecznosci zdecydowanej obrony prawd wiary chrze$cijanskiej, w 1925 roku
w Dayton, w stanie Tennessee odbyt sie proces, ktory do historii miat przejsé¢
jako ,,matpi proces”. Wowczas to wladze stanowo oskarzyty mtodego nauczycie-
la biologii Johna Scopesa o propagowanie teorii ewolucji w szkole publicznej.
Aczkolwiek Scopes zostat uznany ,,winnym” i ukarany grzywng pieni¢zna, fun-
damentalistycznie usposobieni przeciwnicy ewolucji nie mieli zbytnik powodow
do radosci. Zaréwno szersza opinia publiczna, jak i relacjonujaca proces w Day-
ton prasa dos$¢ chtodno przyjeta wynik rozprawy oraz sposéb argumentacji
»Swiadkow oskarzenia”, natomiast sam wyrok zostal w nastepstwie apelacji
uniewazniony. Ostatecznie, przy koncu lat dwudziestych kampania legislacyjna
fundamentalistow przeciwko darwinizmowi stracita wiele ze swojej sily przebi-
cia. Od tego czasu ich ataki nie beda juz wymierzone w strone stanowych wladz
ustawodawczych, lecz gtownie beda zaangazowane w bardziej ukryta forme
indoktrynacji lokalnych wspdélnot religijnych i seminariéw duchownych, poprzez
kontrole nad redagowaniem i wydawaniem podrecznikéw, kontrole zbiorow
bibliotecznych oraz nadzor w obsadzaniu kadr nauczycielskich. Jednoczesnie
czg$¢ fundamentalistow bedzie probowala tworzy¢ instytucjonalne podwaliny
swojej antynaukowej dzialalnosci przez inicjowanie zakladania towarzystw i
wlasnych czasopism. Posuniecia te miedzy innymi prowadzity do czgstego nie-
dopuszczania ich prac do publikacji na tamach oficjalnych periodykéw nauko-
wych. Niemniej jednak proby szerszego rozwinigcia tego typu dziatalnosci w
latach trzydziestych i czterdziestych spotkaly si¢ z dwoma podstawowymi trud-
no$ciami, mianowicie brakiem wyksztalconych specjalistow przyrodnikow w
samych kregach fundamentalistow oraz trapiacymi ich szeregi licznymi rozia-
mami doktrynalnymi®®.

2. CHARAKTER PSEUDONAUKOWY DOKTRYNY KREACJONISTYCZNEJ

Whbrew pewnym obiegowym opiniom i przewidywaniom, w latach sze$¢dziesia-
tych doszto do ponownego odrodzenia si¢ i radykalnego ozywienia fundamentali-
stycznych tendencji antyewolucyjnych. Jednym z gldéwnych inicjatoréw nowej fali
tego ruchu stat si¢ w tym czasie utalentowany organizator, eseista i inzynier w jednej
osobie, Henry M. Moris, nalezacy do wspolnoty Poludniowych Baptystow. Jeszcze w

1570b.J. G.Barbour, dz. cyt., s. 100.

% por. R. L. Numbers, The Creationists, [w:] God and Nature. Historical Essays on the En-
counter between Christianity and Science, D. C. Lindberg, R. L. Numbers, eds., Berkeley 1986,
s. 403-404.
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1946 r. wydat on niewielka ksigzke zatytutowang That You Might Believe, ktorg sam
uwazal za pierwsza pracg, jaka zostata ,,opublikowana od czasu procesu Scopesa, w
ktorej naukowiec ze $wieckiego uniwersytetu przeprowadza obrong koncepcji specja-
listycznego stwarzania oraz prawdy o §wiatowym potopie™’. W latach pigédziesia-
tych Morris zaprzyjaznit si¢ z mtodym teologiem i wykladowca Starego Testamentu
Johnem C. Whitcombem, z ktoérym rozpoczat opracowywanie naukowej obrony pra-
wy 0 biblijnym potopie, w tym samym czasie zdoby? stopien doktora z zakresu hy-
drauliki inzynieryjnej. Wydang przez siebie w 1961 r. pracg pod tytutem The Genesis
Flood Morris i Whitcomb rozpoczynaja $wiadectwem wiary w ,,dostowng nieomyl-
no$¢ Pisma Swigtego”. Nastepnie przystepuja do ukazania racji za przyjeciem nie-
dawnego stworzenia calego wszechswiata, faktu naruszenia drugiego prawa termo-
dynamiki w nast¢pstwie upadku pierwszych ludzi oraz prawdy o $wiatowym potopie,
ktory w okresie jednego roku doprowadzit do powstania wigkszosci warstw geolo-
gicznych. Swoja prezentacje obaj autorzy podsumowuja dumnym stwierdzeniem, iz
,»ostatnie schronienie argumentacji za ewolucja przepada bezpowrotnie, a zapis pozo-
stawiony w skatach staje si¢ druzgoczacym $wiadectwem [...] dla §wigtosci, sprawie-
dliwosci i potegi zyjacego Boga Stworzyciela!™'®

W 1963 r., przy znacznym udziale Morrisa, zostato zalozone Creation Rese-
arch Society (CRS). Wsrdd niecalej dwudziestki pierwszych cztonkéow tego To-
warzystwa znalezli si¢ miedzy innymi baptysci, adwentysci, prezbiterianie, kal-
winisci. Od strony specjalizacji naukowej czg$¢ z nich stanowili aktywni biolo-
dzy i geolodzy, natomiast pozostali nie byli zaangazowani w prace badawczg. W
celu uniknigcia wpltywow ewolucjonistycznych, CRS wymagata od swoich
cztonkow zdeklarowanej wiary w nieomylno$¢ Biblii, w specjalne stworzenie
»wszystkich podstawowych rodzajow istot zywych” oraz w obejmujacy caly
$wiat potop. W celu podkreslenia swojego charakteru naukowego, CRS rozpo-
czeto publikacje kwartalnika oraz ograniczyto nadawanie cztonkostwa Towarzy-
stwa osobom, ktore uzyskaty stopien akademicki w jakiej$ dyscyplinie nauko-
wej. Z dziatalnoscia Towarzystwa zwigzane byly miedzy innymi projekty ekspe-
dycji majacych poszukiwac arke Noego, badania skamieniatych sladow ludzkich
oraz rozmaitych $ladow nasion, ktorych istnienie nie odpowiada aktualnej wie-
dzy z zakresu teorii ewolucji, w koncu teoretyczne prace z zakresu fizyki, majace
na celu udowodnienie niedawnego powstania Ziemi. Jednoczesnie wielu czton-
kow Towarzystwa wspotpracowato w przygotowywaniu podrecznikow biologii
opartych na zasadach gloszonej przez CRS wersji fundamentalizmu.

Jak zauwaza Numbers, w latach siedemdziesigtych fundamentalisci amery-
kanscy istotnie zmienili taktyke swojego dzialania. Zamiast czyni¢ wysitki, ma-
jace na celu eliminacje koncepcji ewolucyjnych z programéw nauczania szkol-
nego za pomoca $rodkéw prawno-sadowych, jak to bylo w przypadku procesu
Scopesa, od tej pory beda oni walczy¢ o zapewnienie nauce o stworzeniu tyle

1 Tamze, s. 408.
¥ Cyt.zaR. L. Numbers, tamze.
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samo godzin wyktadowych, co teorii ewolucji. Co wigcej, zamiast odwotywac
si¢ do autorytetu Biblii, jak robili to jeszcze niedawno Morris i Whitcomb, $wia-
domie beda unika¢ odniesienia do opowiadania o stworzeniu z Ksiegi Rodzaju
na korzy$¢ tego, co coraz cze$ciej beda nazywac ,kreacjonizmem naukowym”
(scientific creationism). Sam Morris rozpocznie zachecanie zwolennikow krea-
cjonizmu do wywierania nacisku na wladze szkot publicznych, aby wprowadzaty
do nauczania ,,jedynie aspekty naukowe kreacjonizmu”. Jednocze$nie w naucza-
niu kreacjonizmu przede wszystkim miaty zosta¢ wyakcentowane dowody przy-
rodnicze potwierdzajace niedawny ogdlnoswiatowy potop oraz wszelkie mozli-
we zarzuty przeciwko teorii ewolucji. Tym samym, jak pisze Numbers, produkt
koncowy zasadniczo pozostat niezmieniony, zmienito si¢ tylko opakowanie. Jako
przyktad, wydany w 1974 r., pod redakcja Morrisa podrecznik zatytutowany
Scientific Creationism miat dwie edycje: pierwsza byta przeznaczona dla szkot
publicznych i nie zawierata zadnych odniesien do Biblii, natomiast druga byta
przeznaczona do uzytku w szkotach wyznaniowych i zawierata rozdziat zatytu-
towany Stworzenie wedlug Pisma Swietego®. Wydaje sie, ze poczawszy od lat
siedemdziesigtych oraz od czasu opatrywania przez przynajmniej niektorych
autoré6w swoich prac i wypowiedzi nazwa ,kreacjonizm naukowy”, zwolenni-
kéw tej doktryny mozna nazwac kreacjonistami, pamigtajac oczywiscie o ich
rodowodzie fundamentalistycznym.

Zmiana taktyki ze strony kreacjonistow poczatkowo okazala si¢ nadzwyczaj
skuteczna. W marcu 1981 r. gubernator stanu Arkansas, nie bez usilnych zabiegow
wplywowych kreacjonistow, podpisal ustawe nakazujaca stanowemu wydziatowi
o$wiaty wprowadzi¢ ,,nauczanie kreacjonizmu w zakresie rOwnowaznym z nau-
czaniem ewolucjonizmu”. Jednak szczgsécie kreacjonistow nie trwato zbytnio diu-
go. Decyzja organéw ustawodawczych stanu Arkansas wywotata tym razem zde-
cydowane oburzenie zarowno w §rodowiskach przyrodnikow, jak rowniez amery-
kanskich przywodcoéw religijnych réznych wyznan. Zaledwie kilka miesiecy po
podpisaniu wspomnianej ustawy, w grudniu 1981 r., w Little Rock (Arkansas)
rozpoczat si¢ proces, ktéry w nawigzaniu do pamigtnej rozprawy przeciwko Scope-
sowi, zostal w prasie codziennej okreslony jako kolejny ,;malpi proces””. Na sali
sagdowej znalazto si¢ wowczas kilku §wiatowej renomy przyrodnikéw (m.in.: Ste-
phen J. Gould, Francisco Ayala, Harold Morowitz) oraz paru znanych teologow
(jak np. Langdon Gilkey), nie mowiac juz o wielu historykach, socjologach, lide-
rach roznych wspolnot religijnych i oczywiscie zwolennikach kreacjonizmu.

P¥R.L.Numbers, dz. cyt., s. 411-412] por. Scientific Creationism H. M. Morris, ed., Gene-
ral Edition, San Diego 1974. Charakterystyczny jest ton agitujacy kreacjonistow do propagowania
wilasnej doktryny: ,,Sprzedawa¢ wigcej nauki... Czy kto§ moze mie¢ watpliwosci co do tego, ze
podaje si¢ wiccej informacji naukowych? Czy jest co§ w tym niestosownego? ...nie uzywac stowa
»kreacjonizm«. Mowi¢ tylko o nauce”. Cyt. za R. H. Leitch, Mistakes Cratinists Make, ,,Bible
Science Newsletter”, 1980, 18, s. 2.

Dpor. T.Devendran, Jeszcze jeden malpi proces, ,,Problemy”, 1983, 10, s. 24, 33-34.



158 KREACJONIZM NAUKOWY

Wspomniani uczeni zostali zaproszeni do udzialu w rozprawie w charakterze
swiadkow-ekspertow przez strone pozywajaca, ktérg w procesie byto Amerykan-
skie Towarzystwo Obrony Wolnosci Obywatelskich (ACLU).

Podstawowym zarzutem wysunietym pod adresem zaskarzonej ustawy z
marca 1981 r. bylo uznanie jej przez ACLU za sprzeczng z duchem i literg Kon-
stytucji Standw Zjednoczonych. Konstytucja amerykanska przewiduje catkowity
rozdziat Kosciota od panstwa, czego konsekwencja jest migdzy innymi zakaz
nauczania religii w szkotach publicznych. Tymczasem, zgodnie z nowa ustawa,
w szkotach publicznych stanu Arkansas miatl by¢ nauczany nowy przedmiot —
biblijna historia stworzenia, z tym ze nie w formie tradycyjnej katechizacji, lecz
wylacznie w postaci argumentacji naukowej. Gtowna kwestia sporng w procesie
bylo to, czy ,.kreacjonizm naukowy” istotnie stanowi zamaskowang form¢ nau-
czania religii. Aby mozna bylo odrzuci¢ podejrzenie o agitacje na rzecz okreslo-
nych prawd religijnych, nalezato najpierw uzasadni¢ podtrzymywang powszech-
nie przez kreacjonistow opini¢ o $cisle naukowym, w sensie nauk przyrodni-
czych, charakterze gloszonej przez nich doktryny. Na to jednak nie mogli zgo-
dzi¢ si¢ biorgcy udziat w procesie eksperci-przyrodnicy.

Centralnym punktem spornym w czasie procesu w Little Rock stal sig
czwarty rozdzial zaskarzonej ustawy, w ktorym znalazlo si¢ zwiezte przedsta-
wienie tzw. nauki o stworzeniu. Wsréd podstawowych twierdzen znalazty sig¢
migdzy innymi nastgpujace przekonania: zaré6wno Ziemia, jak i istoty zywe po-
wstaty stosunkowo niedawno (kreacjonisci szacujg wiek Ziemi na ok. 10 tys. lat,
podczas gdy powszechnie akceptowana w nauce wielkoscia jest ok. 4,5 mld lat!),
stworzone gatunki roslin i zwierzat zmienity si¢ w ciggu swej historii jedynie w
niewielkim stopniu (w twierdzeniu tym uwiklane jest przekonanie o jednorazo-
wym stworzeniu przez Boga wiekszosci znanych gatunkow, co jednocze$nie
zaprzecza mozliwosci ich ewolucyjnego pochodzenia ze wspolnego pnia!), geo-
logie Ziemi nalezy thumaczy¢ wplywem katastrof, nie pomijajac przy tym poto-
pu, (jest to teza tzw. geologii potopowej, ktorg kreacjonisci przeciwstawiaja
paradygmatowi geologii wspolczesnej)?. , Zeznajacy” w czasie procesu zapro-
szeni uczeni poddali ostrej krytyce poziom naukowy wypunktowanej w ustawie
prezentacji nauki o stworzeniu. S. J. Gould, $wiatowej stawy biolog ewolucjoni-
sta z Uniwersytetu Harvarda, w prosty aczkolwiek przekonywajacy sposob wyja-
$nial, dlaczego rozmieszczenie skamieniatych pozostatosci po organizmach zy-
wych w rozmaitych warstwach skalnych nie moze §wiadczy¢ na korzys$¢ wiel-
kiego potopu, ktory miat rzekomo nawiedzi¢ Ziemi¢ przed niespelna kilkoma
tysigcami lat. Z kolei H. Morowitz, profesor biochemii i biofizyki z Yale Univer-
sity wskazywal na istotne nieécistosci, zwigzane z czestym powotywaniem si¢
kreacjonistow na drugg zasade termodynamiki, szczegélnie w przypadku uza-

2L por. tamze, s. 34.
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sadnienia tezy, zgodnie z ktéra struktury organizméw zywych nie mogly wyloni¢
si¢ z przyrody nicozywionej bez specjalnej ingerencji Boga?.

Renomowany genetyk z Uniwersytetu Kalifornijskiego — Francisco Ayala
przedstawit kwestie podobienstw biochemicznych, wskazujacych na jedno
wspolne prazrodlo zycia na Ziemi, co zaprzecza podtrzymywanemu przez krea-
cjonistow przekonaniu o zasadniczej niezalezno$ci od siebie poszczegoélnych
gatunkow $wiata organicznego. Jednocze$nie Ayala przestrzegl, aby dekretowa-
ne prawo do nauczania kreacjonizmu nie doprowadzito do podobnych nastepstw,
jak to sie stalo w przypadku niestawnej historii pseudonaukowych koncepcji
genetycznych Trofima D. Lysenki®.

Ostatecznie, zaskarzona ustawa kreacjonistyczna zostala uznana za
sprzeczng z konstytucja, poniewaz narusza zasad¢ zupelnego rozdziatu Kosciota
od panstwa. Werdykt ten zostal oparty na stwierdzeniu, zgodnie z ktérym krea-
cjonizm naukowy w istocie nie ma charakteru naukowego, a przynajmniej
znaczna cze$¢ jego wnioskoOw jest jawnie sprzeczna z paradygmatem nauki
wspotczesnej. Jesli tak, to mozna zapytac, co rzeczywiscie lezy u podstaw dok-
tryny kreacjonistycznej. W orzeczeniu koncowym na procesie w Little Rock
wyraznie zawyrokowano, iz interpretacje kreacjonistyczne sa pochodng dostow-
nej lektury opowiadania z Ksiegi Rodzaju i dlatego ich nauczanie stanowi wy-
ktadnig wiary religijne;.

W zaskarzonej w Arkansas ustawie kreacjonistycznej przewija si¢ przeko-
nanie, ze wszelkie argumenty $wiadczace na niekorzy$¢ teorii ewolucji jedno-
cze$nie $wiadcza na korzy$¢ doktryny o stworzeniu®. Warto si¢ zatrzyma¢ nad
podobnym stylem argumentacji, poniewaz stanowi on pewien ukryty przejaw
zastosowania przewrotnej metodologii (lub lepiej ideologii!) przez kreacjoni-
stow. Aczkolwiek, co najmniej od lat siedemdziesiatych kreacjonisci usituja

22 To przekonanie kreacjonistow oparte jest miedzy innymi na dostrzeganej do okoto potowy
XX w. pewnej istotnej niespdjnosci mi¢dzy termodynamika klasyczng a biologiczng teorig ewolu-
cji. Niespojno$¢ ta miata polega¢ na zasadniczej trudnosci w pogodzeniu drugiej zasady termody-
namiki, konsekwencja ktorej jest migdzy innymi niemozliwo$¢ samorzutnego tworzenia si¢ bar-
dziej ztozonych struktur fizycznych, z rzeczywistym powstawaniem takich struktur, co ma miejsce
w procesie ewolucji biologicznej. Mozliwos¢ pogodzenia procesu powstawania struktur biologicz-
nych o bardzo duzej ztozono$ci z podstawowymi prawami fizycznymi stata si¢ faktem w chwili
powstania tzw. termodynamiki nieliniowe]j (zwanej rowniez nierdwnowagowa), co rowniez w jakis
sposob wykluczylo ewentualne komentarze teologiczne, dostrzegajace konieczno$¢ odwotywania
si¢ do specjalnych ingerencji stworczych ze strony samego Boga w interpretacji procesu inicjacji
powstawania tych struktur. Por. np.: M. Heller, J. Zycinski, Dylematy ewolucji, Krakéw 1990,
s. 104-110.

2 Wprowadzenie tysenkizmu jako teorii konkurencyjnej w stosunku do tradycyjnej genety-
ki i teorii ewolucji bylo nastepstwem naciskow politycznych i ideologicznych, nie majacych nic
wspolnego z wymogiem autonomicznego rozwoju nauki i w rezultacie doprowadzito do zastoju
na wiele lat rzetelnych badan w genetyce radzieckiej. Na temat historii tysenkizmu zob. np.:

S. Amsterdamski, Tertium non datur?, Warszawa 1994, s. 155-203.

% por. T.Devendran, dz. cyt., s. 34.
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uzasadnia¢ swoje stanowisko przez odwotywanie si¢ jedynie do argumentacji
przyrodniczej, to jednak ich podstawowe tezy, dotyczace migdzy innymi: wieku
Ziemi, rozwoju przyrodniczych form organicznych, wydarzen zwigzanych z po-
wszechnym potopem, opieraja si¢ na zatozeniach, ktore uprzednio zostaly wy-
prowadzone z odpowiednio zinterpretowanych tekstow biblijnych. Procedura
taka jest jednak z gruntu obca wspodtczesnej metodologii nauk przyrodniczych,
ktore w swojej praktyce badawczej stosuja powszechnie zasade tzw. pozytywi-
zmu metodologicznego. Zgodnie z ta zasada wyttumaczenia i racji dla obserwo-
wanych faktow, czy tez badanych zjawisk nalezy poszukiwa¢ wylacznie w obre-
bie struktur samej przyrody oraz przedstawiajacych je praw i teorii naukowych,
bez odwotywania si¢ do jakichkolwiek czynnikoéw pozaprzyrodniczych. I chociaz
w historii nauki czesto rozmaite idee filozoficzne, czy tez nawet teologiczne,
stanowily zrédto inspiracji do powstawania nowych poje¢ lub catych teorii nau-
kowych, to jednak o takiej inspiracji mozna co najwyzej moéwié, rozwazajac tzw.
kontekst odkrycia okreslonych koncepcji przyrodniczych, w ktérym uwzglednia
si¢ rozmaite czynniki natury filozoficznej, psychologicznej czy socjologicznej.
Natomiast uprawomocnienie tych poje¢ i koncepcji odbywa si¢ zawsze w tzw.
kontek$cie uzasadnienia, w ktorym stosowana jest miedzy innymi wspomniana
zasada pozytywizmu metodologicznego®. W przypadku kreacjonizmu naukowe-
go w kontekst uzasadnien przyrodniczych wprowadzane sa z reguly argumenty
natury teologicznej, co jest zabiegiem metodologicznie niedopuszczalnym i
$wiadczacym o nierozrdznianiu perspektyw poznawczych wiasciwych teologii i
naukom przyrodniczym.

Kreacjonisci czesto zglaszaja swoje pretensje o uznanie ich koncepcji jako nau-
kowych. Maja to by¢ rozwigzania konkurencyjne wobec aktualnego paradygmatu
nauk przyrodniczych. Jak jednak szczegdétowo potwierdzili to migdzy innymi wybitni
1 uznani uczeni wystepujacy w procesie w Little Rock, paranaukowych uje¢ kreacjo-
nistow nie mozna uzna¢ za uzasadnione zardwno od strony merytorycznej, jak i me-
todologiczne;j. I chociaz w chwili obecnej nie mozna poda¢ dostatecznie ogdlnych
kryteriow, jednoznacznie stwierdzajacych charakter naukowy okreslonych teorii i
koncepcji, to jednak w konkretnych przypadkach mozna zastosowac szereg szczego-
towych kryteriow oceniajacych ich wartos¢ i prawdziwos¢. Do kryteriow takich nale-
73 migdzy innymi: zgodno$¢ z danymi obserwacyjnymi, teoretyczna spojnos¢ we-
wnetrzna 1 zewnetrzna koncepcji, mozliwie szeroki zakres ttumaczonych problemow.
Wydaje sie, iz przyrodnicy-eksperci na procesie w Little Rock skutecznie dowiedli, iz
wymienione kryteria zastosowane do koncepcji kreacjonistycznych wyraznie $wiad-
czg o pseudonaukowym charakterze gloszonej przez nich doktryny. Niezgodno$¢ z
wieloma, nawet powszechnie znanymi faktami i wynikami do$wiadczen, liczne nie-
spojnosci w wewnetrznej strukturze tej doktryny, w koncu brak zgodnosci z rezulta-
tami innych dyscyplin badawczych poza biologia, takich jak fizyka, astronomia, ko-

% Na temat zasady pozytywizmu metodologicznego zob. np.: J. Zycinski, W kregu nauki i
wiary, Kalwaria 1989, s. 226.
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smologia, ktore wspdlnie tworza obecnie wspotczesny paradygmat badan przyrodni-
czych, a ich teorie tacza si¢ ze soba w rozmaity sposdb, §wiadcza o wrecz patologicz-
nym charakterze doktryny kreacjonistycznej. Natomiast proba eliminacji ze stownika
nauk przyrodniczych pojecia ewolucji wydaje si¢ u schytku XX wieku nie tylko gle-
bokim nieporozumieniem, lecz takze wrecz czyms$ niemozliwym. Jak zwigzle ujmie
podobne przekonanie Michat Haller: ,,Ewolucja, w biologii — przez teori¢ Darwina,
w naukach spotecznych — przez historie ludzi i narodow, w fizyce — przez korzenie
czasu w najbardziej elementarnych procesach, stata si¢ kluczowym pojeciem naszego
rozumienia $wiata. Walka z tym pojeciem jest z gory skazana na przegrang, zbyt duzo
ono wyjasnia, jest zwornikiem dla zbyt wielu faktow i jest zbyt ptodne filozoficz-
nie”?. Do oceny charakteru naukowego doktryny kreacjonistycznej mozna wykorzy-
sta¢ takze kryteria odnoszace si¢ do instytucjonalnej strony dziatalnosci jej zwolenni-
kow. Do czynnikoéw tych mozna migdzy innymi zaliczy¢: publikacje wynikéw badaé
w oficjalnych czasopismach naukowych, zdolno$¢ do dyskusji z innymi stanowiska-
mi i do autokrytyki, w koncu wzglgdna niezalezno$¢ od naciskow spotecznych i poli-
tycznych, istotna dla autonomii i rzetelnosci prowadzonych badan. Patrzac na do-
tychczasowa histori¢ kreacjonizmu, mozna w niej dostrzec, zardwno tendencje sepa-
ratystyczne, przejawiajace si¢ w tworzeniu wilasnych instytutow naukowo-
dydaktycznych oraz wlasnych czasopism, jak rowniez w czestym wystepowaniu w
roli pokrzywdzonych i niedowarto§ciowanych ze strony nauki oficjalnej. Widoczny
jest takze znaczny, a moze niekiedy decydujacy wpltyw rozmaitych czynnikéw natury
spotecznej, politycznej i religijnej.

Tak zwany ,kreacjonizm naukowy” nie tylko jest doktryna, ktéra ma zna-
miona pseudonaukowosci w odniesieniu do aktualnych wynikéw oraz praktyki
badawczej nauk przyrodniczych, lecz takze w odniesieniu do tych samych ele-
mentow, charakteryzujacych prace teologow i egzegetow biblijnych. Patrzac z
tej perspektywy, mozna nawet moéwi¢ w przypadku kreacjonizmu o pewnego
rodzaju zwigzanej z nim pseudoteoloii, ktorej propagowanie moze przynies¢
niepowetowane straty intelektualne w srodowiskach wielu wspolnot chrzescijan-
skich. Zaréwno swoista interpretacja prawdy o stworzeniu $wiata i czlowieka,
jak rowniez preferowanie dostownej interpretacji Pisma Swigtego moga stano-
wi¢ artykuly wiary przyjmowane w pewnych ugrupowaniach, graniczacych z
mentalnoscig sekciarska, nie powinno si¢ ich jednak traktowac za reprezenta-
tywne dla calej, liczacej juz dwa tysigce lat historii tradycji i nauki chrzescijan-
skiej”’. Dlatego na koniec tego artykutu warto jeszcze zatrzymaé si¢ nad ocena
ruchu kreacjonistycznego w perspektywie pozytywnych osiagnie¢ wspotczesne-
go dialogu migdzy mys$la naukowa a religia chrzescijanska.

% Jest to cytat ze Wstepu do polskiej edycji pracy E. McMullina, Ewolucja i stworzenie,
thum. J. Rodzen, OBI: Krakow 1993, s. XXIII.
27 Por. artykut Sz. W. Slagi, dz. cyt., s. 56-61.
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3. RUCH KREACJONISTYCZNY W PERSPEKTYWIE
HISTORII RELACJI MIEDZY NAUKA A RELIGIA

W naszkicowanej w tej pracy historii antynaukowych i antyrewolucyjnych
tendencji, znamionujagcych rozwdj XIX- i XX-wiecznego fundamentalizmu
chrzescijanskiego, dajg si¢ wyr6zni¢ dwie, w pewnym sensie odmienne fazy. W
pierwszej fazie, rozciagajacej sie od schytku XIX wieku do lat trzydziestych XX
wieku, atak fundamentalistow skierowany byl zaréwno przeciwko teorii ewolu-
cji, jak rowniez przeciwko wszelkim nowym wyobrazeniom i koncepcjom przy-
rodniczym, zdajacym si¢ burzy¢ uswigcony przez wieki obraz §wiata oraz miej-
sca, zajmowanego w nim przez cztowieka. Wystepujac w obronie fundamentow
wiary, wielu autoréw uznato wowczas za najbardziej odpowiednig metode odwo-
taé si¢ do autorytetu Pisma Swietego, interpretowanego w sposob dostowny. W
drugiej fazie rozwojowej, si¢gajacej lat szeS¢dziesigtych XX wieku, cze$¢ ugru-
powan fundamentalistycznych, dziatajacych zwlaszcza wsrod wyznan prote-
stanckich, przyjeta postac¢ tzw. ruchu kreacjonistycznego, a gltoszona przez nich
doktryna z czasem zostata nazwana ,,keacjonizmem naukowym”. W odr6znieniu
od XIX-wiecznych fundamentalistoéw kreacjonisci 2 potowy XX wieku, starajac
si¢ unikng¢ podejrzenia o antynaukowos$¢, nadal podtrzymuja jedynie swoje
stanowisko antyewolucyjne. W tym celu wykorzystuja tendencyjnie sposoby
argumentacji naukowej oraz odwotuja si¢ do prowadzonych przez siebie badan.
W programowych zatozeniach uwspoélczesnionej wersji fundamenalizmu w po-
staci kreacjonistycznej nadal podtrzymywane jest przeswiadczenie o konflikcie
ewolucyjnej koncepcji przyrody z podstawowymi prawdami wiary chrzescijan-
skiej, przede wszystkim z prawda o stworzeniu §wiata i cztowieka.

Zblizajac si¢ do konca rozwazan nad fenomenem ,,kreacjonizmu naukowe-
go”, nalezy z catym naciskiem podkresli¢, iz kierunek ten w 2 polowie XX wie-
ku stanowi przejaw swoistego regresu intelektualnego, zaréwno w stosunku do
wielowiekowych pozytywnych prob godzenia interpretacji tekstow biblijnych z
aktualnymi dla danego czasu wyobrazeniami przyrodniczymi, jak rowniez pozo-
staje w jawnej sprzeczno$ci z obecnym nurtem dialogu migdzy mysla przyrodni-
cza i religijna, ktory cieszy si¢ juz znaczacymi sukcesami w $rodowiskach
wspolnot protestanckich i katolickich. Cofajgc si¢ przeszto pottora tysigca lat do
rozwazan egzegetycznych §w. Augustyna, mozna w nich znalez¢ zasady poste-
powania, pozwalajace skutecznie taczyé interpretacje fragmentow Pisma Swie-
tego z naukowym obrazem $wiata. Miedzy innymi na kartach De Genesi ad Lit-
teram, Biskup Hippony w kilku miejscach wyrazit zasadg, zgodnie z ktora, jesli
pojawi si¢ konflikt miedzy uzasadnionymi twierdzeniami dotyczacymi przyrody
a literalnym odczytaniem Biblii, wtedy odpowiednie jej fragmenty powinny zo-
sta¢ zinterpretowane w sposob metaforyczny. Odnosi si¢ to w szczegolnosci do
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fragmentow z Ksiegi Rodzaju, méwiacych o stworzeniu $wiata®®. Do zasady
sformutowanej przez §w. Augustyna oraz do dorobku egzegetycznego innych,
starozytnych i $redniowiecznych autordéw, tysiac lat pdzniej odwola sie sam Ga-
lileusz, ktory w stynnym liScie Do Krystyny z Lotaryngii, Wielkiej Ksigznej To-
skanskiej bedzie probowal dowodzi¢ niemozliwosci konfliktu miedzy dwiema
dostepnymi cztowiekowi ksiegami, ,,Ksiega przyrody” i ,Ksiega Pisma Swicte-
g0”, poniewaz obie objawiaja nam prawdy pochodzace od tego samego Autora.
Swoim adwersarzom, widzacym zagrozenie dla wiary chrzescijanskiej ze strony
nowych badan i wynikéw naukowych, Galileusz bezskutecznie, niestety starat
si¢ wykazac¢, iz pisarze biblijni interesowali si¢ jedynie sprawami istotnymi dla
zbawienia czlowieka, a redagujac swoje pisma musieli si¢ dostosowaé¢ do moz-
liwosci intelektualnych przecietnych ludzi oraz sposobu wyrazania si¢, wiasci-
wego czasom, w ktorych zyli i pisali®.

Czas, jaki uptynat od procesu Galileusza w 1633 roku do opublikowania
Origin of Species Charlesa Darwina w 1859 roku, charakteryzowat si¢ zdecydo-
wanym zastojem w podejmowaniu przez Srodowisko teologdéw problematyki
zmieniajacego si¢ obrazu §wiata przyrody. Obawy przed restrykcjami ze strony
Kongregacji Swigtego Oficjum oraz Kongregacji Indeksu, ktora do 1757 roku
blokowata publikacje ksiazek nauczajacych o ruchach Ziemi i nieruchomosci
Stonca, skutecznie spowolnity dialog mysli katolickiej z rozwijajacymi si¢ bar-
dzo owocne naukami przyrodniczymi. Jedynie w niektorych krggach przyrodni-
kow angielskich w XVII i XVIII wieku probowano snu¢ rozwazania nad impli-
kacjami teologicznymi nowych teorii naukowych. Tak zwani virtuosi, skupieni
wokot osob Roberta Boyle’a i Johna Raya, niezaleznie od dzialajacych w tym
samym czasie teologow, prowadzili ozywione dyskusje oraz oglaszali liczne
publikacje na temat nowych typoéw argumentacji za istnieniem Boga oraz Jego
stworczej obecnosci w $wiecie przyrody®. Typy reakcji srodowisk chrzescijan-
skich na koncepcje ewolucyjne, dominujace w dyskusjach przyrodnikow 2
polowy XIX wieku zostaly przedstawione we wstepnych czesciach tego artyku-
hu. Moéwiac z pewnym uproszczeniem, wspomniane trzy typy reakcji i zarazem
rodzaje relacji migdzy nauka a religia, mozna uja¢ w sposob hastowy jako: kon-
flikt, separacja oraz proba adaptacji.

Hasto konfliktu bedzie dominowa¢ w omawianych w tej pracy kregach fun-
damentalistow. Wzglednie duza cze¢$¢ srodowisk teologow katolickich i prote-
stanckich opowie si¢ za do$¢ kompromisowym w takiej sytuacji stanowiskiem,
gloszacym separacje i niezalezno$¢ ptaszczyzn rozwazan naukowych i religij-
nych. Nalezy jednak zwroci¢ uwagg na to, ze juz przy koncu XIX wieku, kiedy

% por, De Genesi ad Litteram, ks. I, rozdz. 21. Zob. Pisma Egzegetyczne przeciw Manichej-
czykom, ttm. J. Sulowski, Warszawa 1980.

2 polskie thumaczenie listu Galileusza Do Krystyny z Lotaryngii mozna znalez¢ w pracy
A. Adamskiego, Galileusz, kopernikanizm, Biblia, Poznan 1995, s. 99-142.

% Ma temat historii angielskich virtuosi por. np.: E. McMullin, dz. cyt., s. 53-63.
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to sami przyrodnicy spierali si¢ nad podstawami przyjecia idei rewolucyjnych,
znalazta si¢ nieliczna grupa teologéw, ktorzy probowali uzgadnia¢ elementy
ewolucjonizmu z mysla chrzedcijanskg. Do autorow tych nalezeli miedzy inny-
mi: John Zahm, James Iverach, Aubrey L. Moore, Jean d’Estienne, czy sam kard.
John Henry Newman®. Warto rowniez dodaé, ze w poréwnaniu z radykalnymi
wystapieniami antyewolucyjnymi fundamentalistéw protestanckich, tak wypo-
wiedzi kolejnych papiezy, jak i dokumenty Kos$ciota katolickiego przez cala
pierwsza polowe XX wieku wskazywaly ogromng ostroznos¢ w podejmowaniu
kwestii ewolucjonizmu, unikaty tym samym sformutowan skrajnych.

Dopiero od niektorych sformutowan Konstytucji Soborowej Gaudium et
spes oraz wypowiedzi Ojca Swietego Jana Pawta II, wprost dotyczacych relacji
nauki i religii, mozna moéwi¢ o uksztattowaniu si¢ pewnego rodzaju przestrzeni
intelektualnej, koniecznej do kontynuacji autentycznego i powszechnego dialogu
migdzy mysla chrzes$cijanska a naukami przyrodniczymi. Przetomowym wyda-
rzeniem w tym procesie bylo opublikowanie listu, wystosowanego przez Ojca
Swietego do dyrektora Obserwatorium Watykanskiego, ojca George’a V. Coy-
ne’a, z okazji trzechsetnej rocznicy publikacji Philosophiae Naturalis Principia
Mathematica Izaaka Newtona oraz przemoéwienie wygloszone przez Papieza w
1992 r. na zakonczenie jednej z sesji naukowych Papieskiej Akademii Nauk, w
czasie ktorej Ojciec Swiety, w imieniu Kosciola dokonat rehabilitacji osoby i
zastug Galileusza. W liscie do dyrektora Obserwatorium Watykanskiego Ojciec
Swiety przedstawia gleboka wizje wzajemnych relacji miedzy nauka i wiarg
chrzescijanska w perspektywie jednosci wspotczesnej kultury ludzkiej. ,,Jednosé,
ktérej poszukujemy, nie jest identyczno$cig. Koscidl nie proponuje nauce, by
stata si¢ religia ani religii, by stata si¢ nauka. Przeciwnie, jednos¢ zawsze zakta-
da rozno$¢ i integralno$¢ swoich elementéw. [...] Zarowno religia, jak i nauka
musza zachowa¢ swojg autonomi¢ i zréznicowanie. Religia nie opiera si¢ na
nauce ani nauka nie jest ekstrapolacja religii. Kazda z nich powinna posiadac
wlasne zasady, uktad procedur, zréznicowanie interpretacji i swoje wlasne wnio-
ski. Chrzescijanstwo posiada zrodlo swojego usprawiedliwienia w sobie i nie
oczekuje od nauki, by stworzyta ona jego fundamentalng apologetyke. [...] Tak
religia, jak i nauka moga i powinny podtrzymywaé si¢ nawzajem jako rozne
wymiary kultury ludzkiej, lecz Zadna z nich nie moze zaklada¢, ze tworzy dla
drugiej konieczng przestanke. Mamy dzi§ do czynienia z bezprecedensowa oka-
zja stworzenia wspolnych relacji migdzy nimi, relacji, w ktorych kazda dyscypli-
na zachowuje swojg integralnos¢, ale tez pozostaje radykalnie otwarta na odkry-
cia i intuicje drugiej”®.

Wydaje sie, ze przytoczony fragment w sposoéb wystarczajaco dobitny
przedstawia nie tylko mozliwos$ci dynamicznych oddzialywan migdzy wymiarem

31 por. np.: N. M. Wildiers, Obraz swiata a teologia, ttm. J. Doktor, Warszawa 1985, s. 165.
%2 postanie Jego Swigtobliwosci Ojca Swietego Jana Pawla II do Ojca George’a V. Coyne’a,
dyrektora Obserwatorium Watykanskiego, ,,Zagadnienia Filozoficzne w Nauce”, 1990, 12, s. 7-8.
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religijnym zycia ludzkiego oraz zdobywana przez czlowieka wiedza o $wiecie,
lecz rowniez dostatecznie wyraznie obnaza stabosci, a nawet wrecz szkodliwo$¢
podobnych prob wzajemnego uzalezniania tych dwoch dziedzin aktywnosci, jak
to jest widoczne na przyktadzie doktryny kreacjonistycznej. W perspektywie
wypowiedzi papieskiej doktryna ta stanowi niebezpieczne dla autonomii i od-
mienno$ci nauki oraz religii bledne potaczenie, ktére nie ma nic wspdlnego z
autentycznym dazeniem do wzajemnego dialogu i jedno$ci w konteks$cie kultury.
Réwniez podwazane przez kreacjonistow idee ewolucyjne, w postaniu papieskim
znalazty znamienne dowarto$ciowanie poprzez wyakcentowanie mozliwosci
ewentualnego ich wptywu na refleksj¢ teologiczna: ,,Czy perspektywa ewolucyj-
na nie rzuca §wiatta na antropologie teologiczna, rozumienie osoby ludzkiej jako
imago Dei, na zagadnienia Chrystologiczne — a nawet na rozwoj samej doktryny
chrzescijanskiej?”®

W koncu nie mozna tutaj nie wspomnie¢ o ogtoszonym w 1993 r. waznym
dokumencie Papieskiej Komisji Biblijnej, zatytutowanym Interpretacja Biblii w
Kosciele, w ktorym odregbny punkt zostal poswigcony bardzo surowej ocenie
rozmaitych uje¢ fundamentalistycznych, ktéore w sposob nieuzasadniony doma-
gaja si¢ dostownego odczytywania wypowiedzi biblijnych®.

Sommario

L’articolo presenta il fenomeno del cosi detto ,,creazionismo scientifico” sullo sfondo di nas-
cita e sviluppo del contemporaneo fondamentalismo cristiano, che ¢ legato principalmente agli
ambienti protestanti. Il fondamentalismo cristiano ¢ nato come una forte reazione ai cambiamenti
nell” immagine scientifica del mondo e anche nel mondo di pensare la cultura a cavallo tra il XIX e
XX secolo. L’obiettivo principale dei attacchi di fondamentalisti ¢ stata la teoria di evoluzione, I1
,creazionismo scientifico”, nato negli anni 70 del XX secolo, collegato alle idee degli fondamen-
talisti, ¢ ispirato non solo dalle tendenze antievolutive ma mostra anche dei segni parascientifici. In
prospettiva della storia di relazioni reciproche tra la scienza e la religione, che ultimamente ha
ravvivato in modo deciso il dialogo, la dottrina creazionistica ¢ un esempio della regressione in-
telettuale e dell’ignoranza, in rapporto alle contemporanee interpretazioni della verita sulla crea-
zione del mondo come pure in rapporto alle attuali conquiste delle scienze natuali.

s Tamze, s. 9.

3 L’interprétation de la Bible dans I’Eglise, Allocution de Sa Sainteté le Pape Jean-Paul |1 et
document de la Commission Biblique Pontificale, Roma 1993. Zob. takze omdwienie tego doku-
mentu pod katem krytyki tendencji fundamentalistycznych: Sz. W. Slaga, dz. cyt., s. 59-61;
M.Bednarz, dz. cyt., s. 148-157.
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UWAGI WSTEPNE

Przez dilugie lata, zyjac w systemie totalitarnym, doswiadczajac na co dzien
skutkéw gospodarki nakazowo-rozdzielczej, ktora gtéwnie charakteryzowata sig
permanentnym niedoborem podstawowych dobr czy uslug, niewdziecznym za-
daniem bylo wypowiadanie si¢ w sposob krytyczny o kapitalizmie, spoteczen-
stwie kapitalistycznym czy zagrozeniach cywilizacyjnych w nich dostrzegalnych.
Ustr6j gospodarczy krajéow wysoko rozwinietych, obfitujacy w dobra nieosiagal-
ne dla szerszych grup spoleczenstwa w naszej cze$ci Europy, byt bardziej
przedmiotem pragnien czy tesknot niz krytycznej analizy. Z drugiej strony, ideo-
logiczna propaganda probujaca dezawuowal rzeczywiste osiagniecia krajow
Pierwszego Swiata i ukazujaca realne skadinad zagrozenia, z racji swego instru-
mentalnego nastawienia, bywala raczej odrzucana, niz akceptowana. Nieodosob-
niony byl poglad, Ze najlepszym lekarstwem na polepszenie sytuacji ubdstwa i
niedoboru, bedzie jedynie przyjecie modeli spoteczno-gospodarczych w spraw-
dzonych juz panstwach Europy Zachodnie;j.

Wydarzenia 1989 r., upadek ideologii komunistycznej oraz systemu gospo-
darczego opartego na zasadzie kolektywizmu i centralnego sterowania, predzej
niz si¢ spodziewano postawit kraje Europy Centralnej i Wschodniej, w tym row-
niez i Polske wobec dylematu, na jakim modelu spoteczno-politycznym oprzeé
swoj dalszy rozwoj. Czterdziesci lat ideologicznych eksperymentow i ich opla-
kane skutki w postaci zacofania cywilizacyjnego, zrujnowanych i przestarzatych
technologicznie gospodarek, zniszczonego Srodowiska naturalnego, ogromnego
zadtuzenia i niewydolnosci socjalnej panstwa raczej zniechecaly do dalszego
eksperymentowania. Powszechnie otwarto si¢ na odbudowg systemu spoteczno-
ekonomicznego z porzadkiem realizowanym w okresie powojennym w krajach
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wysoko rozwinietych, polegajagcym na demokratycznej formie wiadzy politycz-
nej, wolnorynkowej gospodarce i wlasno$ci prywatnej.

Niestety pierwsze rezultaty dokonywanych zmian potwierdzajg powszechne
opinie, ze to otwarcie najczesciej przyjeto postac Slepego przenoszenia wzorcow,
bez zadnej krytycznej refleksji czy selekcji. Ma si¢ wrazenie, ze W pierwszej
kolejnosci przeniesiono to, co najgorsze w spoteczenstwach dobrobytu, a wiec
konsumistyczny styl zycia, nieréwno$ci spoteczne, bezrobocie, afery, korupcje,
materializm praktyczny, zatracenie wlasciwej hierarchii wartosci, zeSwiecczenie
zycia, pornografie, narkotyki, terroryzm, itp.

Taka sytuacja powoduje na pewno zniechecenie wsrdd szerokich warstw
spoleczenstwa, rodzi pytania o stusznos¢ wybranej drogi, sens poswigcen, utrud-
nia przeprowadzenie dalszych niezbednych reform. Stad konieczno$¢ powaznej
refleksji etycznej, opartej na nauczaniu spotecznym Kos$ciota, nad dokonujacymi
si¢ zmianami spoteczno-ekonomicznymi.

Na przeciw temu oczekiwaniu wychodzi, ogtoszona 1 maja 1991 r., w stule-
cie ogloszenia przez Leona XIII pierwszego dokumentu spotecznego Magiste-
rium Kosciota, trzecia encyklika spoteczna Jana Pawta II Centesimus annus.
Cho¢ od jej opublikowania mingto juz kilka lat, staje si¢ ona ciggle aktualnym
punktem odniesienia dokonujacych si¢ zmian nie tylko w naszej czgsci Europy.
Jest ona aktualnym glosem Kosciota, ktory ma prawo do wydawania osagdu w
sprawach gospodarczych, gdy domagaja si¢ tego podstawowe prawa osoby.
Czyni to, uwzgledniajac ,,znaki czasu” oraz interpretacj¢ wydarzenia historyczne
w $wietle calo$ci nauki objawionej przez Chrystusa Jezusa z pomoca Ducha
Swietego'.

Takie jest bowiem zadanie nauczania spotecznego Kosciota, ktére ,,propo-
nuje zasady refleksji; formutuje kryteria sadu; podaje kierunki dziatania”®. Nie
jest ono wigc jakas$ ,.trzecig drogg” miedzy liberalizmem a socjalizmem, ani ja-
kas dodatkowa ideologia, lecz ,,doktadnym sformutowaniem wynikow poglebio-
nej refleksji nad zlozona rzeczywistoscig ludzkiej egzystencji w spoteczenstwie
[...], przeprowadzonej w $wietle wiary i tradycji koscielnej. Jej podstawowym
celem jest wyjasnienie tej rzeczywisto$ci poprzez badanie jej zgodnosci lub nie-
zgodnosci z naukg Ewangelii o czlowieku i1 jego powotaniu doczesnym, a zara-
zem transcendentnym; zmierza zatem do ukierunkowania chrzescijanskiego po-
stgpowania. Nauka ta nalezy przeto nie do dziedziny ideologii, lecz teologii,
zwlaszcza teologii moralnej™.

Y Por. Katechizm Kosciola katolickiego, (dalej: KKK), nr 2430, 2422.
? KKK, nr 2423.
®Jan Pawet I, Encyklika , Sollicitudo rei socialis”, (dalej: SRS), nr 41.
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1. ODNOWIONE ROZUMIENIE KAPITALIZMU

Upadek realnego socjalizmu po 1989 r. sktonit Papieza do zadania nad wy-
raz aktualnych pytan: ,,Czy [...] klgska komunizmu oznacza zwyci¢stwo kapitali-
zmu jako systemu spotecznego i ze ku niemu winny zmierza¢ kraje, ktore po-
dejmuja dzieto przebudowy gospodarczej i spolecznej? Czy jest to model, ktory
nalezy proponowaé krajom Trzeciego Swiata, szukajacym wiasciwej drogi roz-
woju gospodarczego i politycznego?”*

Odpowiedz Papieza jest ztozona i staje si¢ rownoczesnie okazjg do sformu-
lowania odnowionego okreslenia kapitalizmu. Jezeli przez kapitalizm zostanie
okreslony system ekonomiczny, ktory ,uznaje zasadnicza i pozytywng role
przedsigbiorstwa, rynku, wlasno$ci prywatnej i wynikajacej z niej odpowiedzial-
nosci za $rodki produkcji, wolng ludzka inicjatywe”, to odpowiedz na wyzej
postawione pytanie begdzie z pewnoscig pozytywna. Taki kapitalizm Papiez pro-
ponuje okresla¢ trafniejszymi wyrazeniami: ,,ekonomia przedsigbiorczosci, eko-
nomia rynku, czy po prostu wolna ekonomia”. Jesli jednak jako kapitalizm bg-
dzie rozumiany system, ,,w ktorym wolnos¢ gospodarcza nie jest ujeta w ramy
systemu prawnego, wprzggajacego ja w shuzbe integralnej wolnosci ludzkiej i
traktujacego jako szczegdlny wymiar tejze wolnosci, ktora ma przede wszystkim
charakter etyczny i religijny”, to odpowiedz musi by¢ przeczaca®.

Encyklika przypomina, ze Kosciot nie chce proponowa¢ zadnych modeli go-
spodarczych, lecz ma $wiadomos¢, iz realne i naprawde skuteczne modele moga
si¢ zrodzi¢ tylko w ramach ro6znych historycznych sytuacji i dzigki wysitkowi
tych wszystkich, ktérzy w sposob odpowiedzialny podejmuja konkretne proble-
my we wszystkich powigzanych ze soba aspektach spotecznych, gospodarczych,
politycznych i kulturalnych®.

Istotny jest tu fakt, ze system ekonomiczny, dla ktorego kapitalizm jest jed-
ng z mozliwych nazw, zostaje umieszczony mi¢dzy dwoma innymi systemami;
jest on bowiem korygowany zaré6wno przez ramy systemu prawnego, jak i szer-
szg kulture etyczna i religijna.

Zalecany przez Papieza tad gospodarczy, we wprowadzajacym do wiasci-
wego rozumienia istoty kapitalizmu 42 punkcie encykliki, jest ukazany w kon-
tekscie trojstronnym; jako jedna z trzech kluczowych instytucji sprawiedliwego i
wolnego systemu spotecznego. Lad ekonomiczny trzeba widzie¢ w kontekscie
systemu politycznego oraz moralno-kulturalnego, ktére go modyfikuja. Oddzie-
lanie systemu ekonomicznego od dwu pozostatych, to opieranie si¢ wylacznie na

“Jan Pawel W, Encyklika ,, Centesimus annus”, (dalej: CA), nr 42.

% Tamze.

® Por. CA 43; por. takze: Sobor Watykariski II. Konstytucja Duszpasterska o Kosciele ,, Gau-
dium et spes”, (dalej: KDK), nr 36; Pawet VI, List apostolski ,, Octogesima adveniens”, (dalej:
OA), nr 2-5.
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pojeciach abstrakcyjnych i obarczanie si¢ w ten sposéb ,,wina ekonomizmu’’,
Aby tego unikna¢, kapitalizm nalezy traktowa¢ jako jeden z trzech sktadowych
systemow, wzajemnie powigzanych ze soba i od siebie wzajemnie zaleznych.
Taka ekonomia, ujeta w ramy systemu prawnego, zostaje wprzegnicta w stuzbe
integralnej wolnos$ci ludzkiej oraz jest zdolna uzna¢, ze sedno wolnosci ma cha-
rakter etyczny i religijny®.

Punkt 32 encykliki zajmuje si¢ wewnetrzng dynamika samego systemu go-
spodarczego. Zasadnicza nowo$cig w stosunku do innych dokumentow jest odej-
scie od wyobrazenia, ze katolicka nauka spoleczna musi si¢ w jednakowym
stopniu zwraca¢ przeciw kapitalistycznemu materializmowi Zachodu i socjali-
stycznemu materializmowi Wschodu®. Réwniez nie ma juz wigcej mowy o tzw.
trzeciej drodze, zaniechanej wprawdzie po Quadrogesimo anno, a jednak powra-
cajacej w licznych opracowaniach. Katolicka nauka spoteczna odchodzi od préb
stworzenia modeli zycia spotecznego, na rzecz zasad, ktore staja si¢ podstawa
oceny w kazdym systemie spotecznym®®. Istotne jest réwniez nowe spojrzenie na
teze, iz glowna linia konfliktu w kapitalizmie lezy w niepokonalnym antagoni-
zmie kapitatu i pracy™.

Zmiany te nie sa wynikiem przyjecia nowych kryteriow, lecz nowego spoj-
rzenia na ,,;rzeczy nowe”, ktore wyznaczaja wspotczesng rzeczywistos¢, a ktore
»Zhacznie roznig si¢ od ,,rzeczy nowych” charakteryzujacych ostatnie dziesigcio-
lecie ubiegtego wieku”*?. To ponowne odczytanie encykliki Rerum novarum w
$wietle wspolczesnej rzeczywisto$ci pozwala na nowo spojrze¢ na oceng liberal-
nych zasad gospodarki rynkowej, pozbawionej juz niejako naturalnie drugiego
punktu odniesienia, czyli krytyki, jakim byla gospodarka centralnie sterowana.
Papiez mogltby po zmianie systemu w dawnym obozie socjalistycznym po prostu
powtorzy¢ dawna krytyke kapitalizmu. Nie uczynit tego, lecz jak Leon XIII, w
przetomowej chwili ukazat katolickiej nauce spotecznej nowe drogi, nowe spoj-
rzenia, ktore w wielu dyscyplinach wymagaja od badaczy zmiany myslenia.

Gléwnym zarzutem kierowanym pod adresem liberalnego porzadku gospo-
darczego bylo wzajemne wyobcowanie pracy i kapitatu, znane jako antagonizm
ziemi 1 pracy. W erze rewolucji przemystowej nastgpito oddzielenie pracy od
glownego czynnika produkcji ziemi, a nastgpnie kapitatu, rozumianego jako
wyposazenie w maszyny i dobra sluzgce jako narzedzie. Dzi$ czynnikiem decy-

"Por.Jan Pawel Il Encyklika ,,Laborem exercens”, (dalej; LE), nr 18, 23.

®por. M. Novak, Jan Pawel Il — nowa etyka biznesu. ,,Przeglad Powszechny”, 1992, nr 12,
s. 376.

®Por. M. Vidal, Eine ethische Beurteilung des Kapitalismus, Ausgehend von der Enzyklika
,»Centesimus annus”, [w:] In Christus zum Lebenbefreit: fir Bernhard Hdring, Hrsg, J. Romelt;
B. Hidber, Freiburg (Breisgau) — Basel-Wien 1992, s. 158.

Ypor, A. Zwolinski, Kosciol a ideologia. Faszyzm-komunizm-kapitalizm, Krakéw 1991, s. 20.

" por, K. Homann, Die Kirche Botschaft mu/8 mit skonomischer Kompetenz gepaart sein.
,Herder Korrespondenz”, 1991, 45, s. 311.

Zcas.
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dujacym w coraz wigkszym stopniu jest sam cztowiek, na ktorym ogniskuja si¢
dwa dawne czynniki. W miejsce tradycyjnych form wilasnosci ziemi i kapitatu,
szczegblnego znaczenia nabiera inna jej postac: wlasno$¢ wiedzy, techniki i
umiejetnosci. Bogactwo krajow uprzemystowionych polega o wiele bardziej na
tym typie wlasnos$ci, anizeli na zasobach naturalnych. Cztowiek jest decyduja-
cym czynnikiem produkc;ji, liczg si¢ jego zdolnosci poznawcze, wyrazajace si¢ w
przygotowaniu naukowym, zdolnosci do uczestnictwa w solidarnej organizacji,
umiejetno$¢ wyczuwania i zaspokajania potrzeb innych ludzi®®.

Ta nowa perspektywa mogtaby si¢ wydawac na pierwszy rzut oka trywial-
na i oczywista. Jednak stanowi ona przetom w dotychczasowym spojrzeniu na
wlasno$¢, ktére w przeszto§ci w znacznym stopniu naznaczone byto ujeciem
marksistowskim, ze w gospodarce liczy si¢ przede wszystkim ten, kto jest wia-
Scicielem $rodkow materialnych™. Wprawdzie Kosciot zawsze bronit
— przeciw marksizmowi — prawa do wilasnosci prywatnej $srodkow produkcji,
lecz ptaszczyzng sporu dawal sobie narzuci¢ przez przeciwnika. Rozwoj go-
spodarczy ukazat jednak, ze w spoteczenstwie poprzemystowym to nie mate-
rialne $rodki produkcji okazuja si¢ czynnikiem decydujacym, lecz cztowiek,
jego zdolnosci, wyksztalcenie, jego organizacja™. Tym samym marksizm oka-
zat si¢ dla Papieza ostatecznie przegrany, byl bowiem systemem, ktory prze-
znaczyt ludzkiemu prawu do gospodarczej inicjatywy, wlasnosci i wolnosci w
dziedzinie ekonomicznej za mato miejsca™.

Uznanie, ze najwazniejsza formg kapitatu jest kapital ludzki, usuwa jego an-
tagonizm i anonimowo$¢ w stosunku do pracy, ktéra jest aktem cztowieka, jako
podmiotu dziatajacego. Wspotczesne kapitalistyczne firmy i instytucje sg me-
chanizmami spotecznymi, za posrednictwem ktorych pojedyncze osoby pracujg z
innymi ludzmi, dzielac wspodlnote pracy obejmujaca coraz szersze kregi. Papiez
zauwaza, ze ,,dzisiaj bardziej, niz kiedykolwiek pracowac znaczy pracowaé z
innymi i pracowa¢ dla innych; znaczy robié co$ dla kogos”"’. Dostrzega iz, ,,wie-
lu dobr [...] nie mozna w odpowiedni sposéb wytworzy¢ pracg pojedynczego
cztowieka i [...] wymagaja zmierzajacej do jednego celu wspotpracy wielu
0sob”. I dodaje: ,,To jego (czlowieka) zdyscyplinowana praca i solidarne wspot-
dziatanie z innymi umozliwia tworzenie coraz Szerszych i coraz bardziej god-

B Por. CA 32.

¥ por. W. Kerber, Kommentar zur Enziklika Centesimus annus [w:] Vor neuen Herausfor-
derungen der Menschheit, Freiburg (Breisgau) — Basel-Wien 1991, s. 146.

% por. np. Leon XII, Encyklika ,, Rerum novarum” (dalej: RN) nr 4-5; Pius XII. Oredzie

radiowe ogloszone 1 wrzesnia 1944 r. w pigtq rocznice wybuchu obecnej wojny, [w:] Dokumenty
Nauki Spotecznej Kosciola, red. M. Rydwan, L. Dyczewski, A. Stanowski (dalej: DNSK), t. 1,
S. 203, nr 8; Jan XXII, Encyklika ,,Pacem in terris”, nr 21; Pawet VI, Encyklika ,, Mater et
Magistra”, (dalej: MM), nr 108-112; Jan Pawet Il, Oredzie do Organizacji Narodow Zjedno-
czonych w Nowym Jorku 2 pazdziernika 1979 r., DNSK, t. 2, s. 96, nr 18; LE, 13-15.

®Por. CA, 24.

7cA, 31.



172 ETYKA SYSTEMOW EKONOMICZNYCH

nych zaufania wspdlnot pracy majacych dokonywaé przeksztatcen $rodowiska
naturalnego i srodowiska spotecznego™®.

Nalezy zauwazy¢, ze przedmiotem tych rozwazan jest analiza i opis stanu
dzisiejszego, wystepujacego w wolnorynkowych krajach Zachodu, ktore nalezy
odrozni¢ od prokapitalistycznych spoteczenstw Trzeciego Swiata. Powyzsza
ocena wspodiczesnego procesu produkcyjnego, jako tego, ktory ,,w sposdb kon-
kretny i jasny ukazuje prawd¢ o osobie, prawde nieustannie potwierdzang przez
chrze$cijanstwo”, 1 z tego powodu ,,zastuguje na uwage i przychylnos¢”, jest
$miatym krokiem w opisywaniu wspotczesnego kapitalistycznego procesu go-
spodarczego, ktory stawia nie na kapitalizm, lecz na tworcza forme wspdlnoty.
Ukazywana prawda, to osoba pracujaca we wspolnocie z innymi dla innych. Ta
tworcza wspoélnota jest najwiekszg sita zmieniajacg porzadek ziemski®®.

W kontekscie szeroko postawionego pytania o cel przedsigbiorstwa pojawia
si¢ nowe spojrzenie za zysk, ktory jest jednym z istotnych elementéw liberalnego
porzadku gospodarczego. Papiez zauwaza ten aspekt z aprobata, uwaza zysk za
czynnik zaspokojenia potrzeb ludzkich oraz za wskaznik poprawnego funkcjono-
wania przedsigbiorstwa, czyni jednak znamienne zastrzezenie, ze nie moze to by¢
jedyny wskaznik. ,,Moze si¢ zdarzy¢, ze mimo poprawnego rachunku ekonomicz-
nego ludzie, ktérzy stanowig najcenniejszy majatek przedsiebiorstwa, sg ponizani i
obraza si¢ ich godnos¢. Jest to moralnie niedopuszczalne, lecz na dtuzsza mete
musi tez negatywnie odbi¢ sie na gospodarczej skutecznosci przedsiebiorstwa”?.

Z oceng zysku wiaze si¢ kolejne pytanie, postawione po raz pierwszy przez
Adama Smitha w 1776 r.: Co jest przyczyna bogactwa narodow i bogactwa
cztowieka? Odpowiedz Papieza, w kontekscie tego, co zostato juz powiedziane,
jest bardzo krotka i jednoznaczna. Doswiadczenia wspotczesne ucza, ze bogac-
two krajow uprzemystowionych to juz nie zasoby naturalne, lecz kapitat intelek-
tualny, a bogactwem czlowieka jest oprocz ziemi sam cztowiek, wraz ze swoja
inteligencja, ktéra pozwala mu odkry¢ mozliwosci produkcyjne ziemi i ré6znora-
kie sposoby zaspokojenia ludzkich potrzeb?.

Papiez widzi trzy sposoby, dzigki ktorym wiedza ludzka staje si¢ zrodtem
bogactwa. Pierwszy to ,,zdolno$¢ rozpoznawania w porg potrzeb innych ludzi
oraz uktadoéw czynnikoéw produkcyjnych najbardziej odpowiednich do ich za-
spokojenia”. Drugim jest omoéwiony juz wymiar wspolnotowy produkcji, ktory
moze przejawiac si¢ m.in. w zorganizowaniu takiego wysitku, rozplanowaniu go
W czasie, zatroszczeniu si¢, by rzeczywiscie odpowiadat temu, czemu ma stuzyc¢,
oraz podjeciu koniecznego ryzyka. Istnieje takze trzeci rodzaj — pracowity wysi-

Bca, 32.
19 Tamze.
2 CA, 35.
2L por. CA, 32.
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tek odkrywania ,,mozliwosci produkcyjnych ziemi’, ktéry dokonuje sie dzigki
tworczej inteligencji cztowieka?.

Po ukazaniu w nowym $wietle zasadniczych elementéw akceptowanego
przez siebie porzadku gospodarczego, tj. prawa do wlasnosci, prywatnej inicja-
tywy, godziwosci zysku, nowej koncepcji czynnikow produkcji, Papiez przecho-
dzi do rynku, jako miejsca, w ktorym dokonujg si¢ procesy wymiany pojedyn-
czych podmiotow. Okresla pojecie rynku, ramy prawne oraz konieczne etyczne
imperatywy.

2. ETYCZNA ANALIZA GOSPODARKI RYNKOWEJ

W czwartym, centralnym rozdziale encykliki Centesimus annus, Papiez do-
konuje doglebnej analizy gospodarki rynkowej, bada moralne i kulturowe uwa-
runkowania wolnorynkowego porzadku gospodarczego. Znajduje si¢ tu pogle-
biona etyczna analiza gospodarki rynkowej, po raz pierwszy ukazana tak kompe-
tentnie i szeroko, daje wyraz realizmowi zasad politycznych i ekonomicznych.
Robert A. Sirico posuwa si¢ nawet do analogii, ze tak jak Dignitatis humanae
otworzyla Koscidt na prawa sumienia i wolno$¢ religijng, tak Centesimus annus
otwiera Kosciot na zywy dialog z idea wolnosci ekonomicznej®.

Uprzedzajac dalsze rozwazania, nalezy wyraznie stwierdzi¢, ze Jan Pawet II,
unikajac jednoznacznych nazw i proponowania okreslonych modeli*, opowiada
si¢ za tym, co w naukach ekonomicznych okresla si¢ jako gospodarka rynkowa.
J. Tischner, komentujac encyklike, powie nawet wprost o jasnej i wyraznej legi-
tymizacji moralnej podstawowych zasad gospodarki liberalnej®.

Przedstawiona doglebna analiza etyczna rynku i gospodarki rynkowej jest
pewna nowa jakoscia, jezeli poréwna si¢ ja z dtugim, bo zapoczatkowanym jesz-
cze w klasycznej szkole gospodarczej, pogladem o niemozno$ci pogodzenia
dziatalnosci gospodarczej z etyka®, za ktorym tkwito przeswiadczenie, ze prawa

22 Por. CA, 32. Por. takze: M. Novak, art. cyt., s. 382383,

2B R.A. Sirico, Wypowied? w ankiecie tygodnika ,, The National Review” nt. Centesimus an-
nus z 24 VI 1991; przedruk: ,,Znak”, 43, 1991, nr 11, s. 113.

Ks. Robert A. Sirico CSP jest przewodniczacym Lord Acton Institute, wspoipracownikiem
licznych czasopism amerykanskich, autorem artykutow o religii, polityce i ekonomii. Zatozyt Insty-
tut im. Lorda Actona w Grand Rapids (Michigan), ktory pomaga edukowaé wspotczesne wspolnoty
religijne w ekonomice wolnego rynku. W tym celu urzadza m.in. tygodniowe seminaria po§wigco-
ne liberalizmowi gospodarczemu i etyce wolnosci.

* por. CA, 43.

B por. J. Tischner, Na marginesie ,, Centesimus annus”: Widnokrqg nowej odpowiedzial-
nosci, ,,Znak”, 43, 1991, nr 6, s. 44.

% Rowniez wirod niektorych wypowiedzi ze strony Kosciola styszato si¢ takie glosy, ze zgod-
nie z nauczaniem Soboru Watykanskiego II nalezy dazy¢ do zachowania autonomii rzeczy ziem-
skich (KDK 36), rozwija¢ je wedlug wlasnych regut, niezaleznie od nadanych zasad moralnych.
Oczywiscie nauka wyrazona jest przez Piusa XI w encyklice Quadragesimo anno, ze Ko$ciét ma
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rynku powstaty tak naturalnie jak ludzie i §wiat oraz zmierzaja w kierunku samo-
regulacji podazy i popytu”. Jak pisze kard. J. Ratzinger, ten determinizm, w
ktorym cztowiek pozornie obdarzony wolnoscia w istocie poddaje si¢ catkowicie
koniecznym prawom rynku, ma jeszcze inne zatozenie. Mozna je stre$ci¢ w zda-
niu, ze prawa rynku ze swej istoty sa dobre, i — niezalezne od moralno$ci po-
szczegOlnych ludzi — z konieczno$ci wioda ku dobru. Oba zalozenia nie sg cal-
kowicie falszywe, o czym §wiadcza sukcesy panstw wolnorynkowych, ale oba
rowniez nie s3 w pelni stuszne, czego dowodza aktualne trudnosci gospodarki
swiatowej (bezrobocie, powickszajace sic obszary nedzy itp.)%.

Termin ,,rynek”, w ogbélnym, potocznym znaczeniu, okreslano miejsce,
gdzie w danym czasie spotykaja si¢ sprzedajacy i kupujacy, azeby naby¢ lub
sprzeda¢ towary. Rynek wiec w tym rozumieniu jest prastarg instytucja, ktora
istnieje od kiedy ludzie rozpoczeli wymienia¢ miedzy sobg dobra, najpierw bez
pieniedzy, a nastepnie z pomoca wymiennego pienigdza®.

Trzeba zauwazy¢, ze Kosciot juz od dawna zwracal uwage na koniecznosé
poddania spontanicznych mechanizméw rynkowych racjonalnym i zdrowym
moralnie zasadom, twierdzit bowiem, iz same w sobie sa $lepa i niepohamowang
sita®®. W encyklice Centesimus annus zwraca uwage przede wszystkim zdecy-
dowane potwierdzenie pozytywnej roli rynku w zyciu spoteczno-gospodarczym,
ale zarazem troska o to, by jego mechanizmy ,,nie staly si¢ jedynym punktem
odniesienia do zycia spoteczenstwa™'. Sposobem na osiggniecie w tym wzgle-
dzie odpowiedniej rownowagi ma by¢ odniesienie spotecznej kontroli rynku do
zasady powszechnego przeznaczenia dobr ziemi. Papiez podkresla, iz logika
wymiany — cho¢ bez watpienia ma swojg wzgledng autonomi¢ — w hierarchii
aksjologicznej pozostaje podporzadkowana temu, ,,co nalezy si¢ czlowiekowi,
poniewaz jest cztowiekiem™.

Z punktu widzenia encykliki, zalamanie si¢ realnego socjalizmu oznacza, ze
»Zarowno wewnatrz poszczegélnych narodoéw, jak i w relacjach migdzynarodo-
wych »wolny rynek« jest najbardziej skutecznym narzedziem wykorzystania

prawo wypowiadania si¢ w sprawach zycia gospodarczego wtasnie ze wzglgdow moralnych byta
ciggle ponawiana i rozwijana przez kolejnych Papiezy. Por. Pius Xl, Encyklika ,, Quadregesimo
anno”, (dalej: QA), nr42; LE 1iin.

2" por, F. Kampka, Kosciét wobec zycia gospodarczego, ,,Przeglad Powszechny”, 1990,
nr 10, s. 8-9.

2 por. J. Ratzinger, Marktwirtschaft und Ethik, [w:] Stimmen der Kirche zur Wirtschaft,
Hrsg. L. Roos, Koln 1986, s. 52.

2 por. A. Rich, Wirtschaftsethik, t. 2; Marktwirtschaft Planwirtschaft, Weltwirtschaft aus
sozialethischer Sicht, Giiterslohn 1990, s. 99.

% por. QA, 88.

LCA, 19.

%2CA, 34. Por. F. Kampka, £ad gospodarczy w swietle encykliki ,, Centesimus annus”,
,Przeglad Powszechny”, 1991, nr 10, s. 42.
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zasobow 1 zaspokajania potrzeb”®, Mechanizmy rynkowe ,,stuzg lepszemu wy-

korzystywaniu zasobow; utatwiaja wymiang produktéw, a w centrum zaintere-
sowania umieszczaja wole i upodobania osoby ludzkiej, umozliwiajac jej w
chwili zawierania kontraktu spotkanie z wola i upodobaniami innej osoby”34.
Ostatecznie pozytywna ocene rynku, jego mechanizméw encyklika uzaleznia od
nastawienia na dobro wspolne®.

Kto jednak wierzy, ze mechanizmy rynkowe zmuszaja ludzi w dziatalnosci
gospodarczej do czynienia ,,dobra”, przecenia mozliwosci rynku, ktéry dopusz-
cza zachowania niemoralne. Dlatego Papiez méwi o imperatywach gospodarczo-
-politycznych i gospodarczo-etycznych, do ktorych nalezy m.in. kontrola rynku®.
Wedtug encykliki chodzi tu o taki porzadek gospodarczy i spoteczny, w ktorym
rynek podlegalby kontroli ze strony sit spotecznych i1 panstwa w celu zaspokoje-
nia podstawowych potrzeb catego spoteczenstwa, np. w sytuacji, gdy monopole
powoduja zahamowania czy stwarzaja zagrozenia dla rozwoju®’. Takiej kontroli
domaga si¢ rowniez pogon za zyskiem, ,,ktorego zrodlem nie jest globalny roz-
woj pracy i spotecznego majatku, lecz wyzysk, niegodziwe wykorzystywanie,
spekulacja i rozbicie solidarnosci $wiata pracy”®,

Wypowiedz ta nie dotyczy z pewnoscig tylko krajéw rozwijajacych sie.
,»Brak poczucia bezpieczenstwa, towarzyszaca mu korupcja wtadz publicznych i
mnozenie si¢ wlasciwych zrédet wzbogacenia i tatwych zyskow opartych na
dziataniach nielegalnych czy po prostu spekulacji, jest dla rozwoju i porzadku
gospodarczego jedna z gtownych przeszkod”®. Nalezy pamietaé, mimo iz wia-
sno$¢ prywatna i osobisty interes stwarzaja lepsze podstawy do wzrostu jako-
sciowego 1 ilosciowego dobr ludzkich, to jednak wolno$¢ gospodarcza ,,nosi w
sobie rang grzechu pierworodnego”, co oznacza, ze jest zdolna nie tylko do do-
bra, ale takze do z1a®.

Rynek wraz z innymi, przedstawionymi wczesniej czynnikami, takimi jak:
koniecznos$¢ wlasnosci prywatnej, wolnos¢ gospodarcza, zysk, tworza fundamen-
ty gospodarki rynkowe;j, ktora jednak nie moze funkcjonowac¢ w prozni instytu-
cjonalnej, prawnej i politycznej*. Jej powodzenie zaktada istnienie warunkow,
ktorych gospodarka nie jest zdolna sama z siebie stworzy¢: zabezpieczenia ,,in-
dywidualnej wolnosci i wlasno$ci, stabilno$¢ pienigdza” oraz istnienia spraw-

B CA, 34.

% CA, 40.

% por. CA, 43.

* por. J. Schasching, Unterwegs mit den Menschen: Kommentar zur Enzyklika Centesimus
annus von Johannes Paul Il, Wien 1991, s. 44-48.

% por. CA, 35, 48.

% CA, 43.

¥ CA, 48.

“0Por. CA, 25.

“1Por. CA, 48.
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nych stuzb publicznych*. Innymi stowy, encyklika porusza istotne dla liberalne-
go porzadku gospodarczego znaczenie ingerencji panstwa w zycie gospodarcze.

Ograniczona ingerencja panstwa jest niezb¢dna do prawidtowego funk-
cjonowania gospodarki, a okazuje si¢ pozyteczna takze dla indywidualnej
przedsicbiorczosci®. Zadaniem panstwa jest udzielanie skutecznej pomocy
prywatnym podmiotom gospodarczym, nie za$ zastgpowanie ich czy elimino-
wanie z procesOw ekonomicznych. Nadmierna ingerencja bezposrednia pro-
wadzi do biernosci podmiotéw zaangazowanych w rozwoéj gospodarczy, a w
konsekwencji do niedoboru dobr konsumpcyjnych oraz przeobrazania si¢ wita-
dzy w tyrani¢™. Z drugiej strony jednak, catkowite wyeliminowanie pafistwa z
dokonujacych sie proceséw ekonomicznych staje si¢ przyczyna chaosu gospo-
darczego i deformacji spotecznych, ktore objawiajg si¢ licznymi naruszeniami
prawa oraz bezlitosnym egoizmem mono- i oligopolistow™. W Centesimus
annus znalazlo to swoje istotne odbicie. Niektorzy mowia wprost o definityw-
nej krytyce panstwa opiekunczego.

Ograniczona (przede wszystkim posrednia) interwencja panstwa jest dla ka-
tolickiej nauki spotecznej, jak i dla neoliberalnych koncepcji rynkowych, jednym
z gtéwnych sposobéw humanizacji wolnego rynku. Jan Pawet II ukazuje pan-
stwo i rynek jako dwa bieguny, miedzy ktérymi jednostka rozwija swoja spo-
teczno-

-gospodarcza aktywno$¢. Zaden z owych biegundéw nie jest sam w sobie celem
tej aktywnosci, oba jednak pozwalajg utrzymac niezbgdna rownowage w zyciu
ekonomicznym i spotecznym™.

“2 por. Tamze.

3 Nip. przez zakaz monopoli. Por. CA, 48.

Pytanie o zakres ingerencji panstwa w delikatng struktur¢ ekonomii wolnorynkowe;j jest za-
sadniczym dla tego porzadku gospodarczego. Z papiezy juz Leon XIII podkreslal, Ze racja istnienia
panstwa jest troska o dobro wspdlne (RN 26); wobec zagrozenia tej wartosci panstwo winno podjaé
interwencjg. Charakter owych dziatan musi okresla¢ zasada pomocniczosci gloszaca: tyle wolnosci,
ile to mozliwe; tyle wladzy, ile to konieczne (QA, 79—80). Nie mniej wazna jest zasada solidarno-
$ci, nakazujaca zyczliwg troske o stabszych (CA, 15).

“ Por. MM, 57.

“ Por. MM, 58.

* Por. CA, 49. Omawiajac gospodarcze funkcje panstwa Papiez formuluje spostrzezenie, ktore
— jak si¢ wydaje — w szczego6lny sposob dotyczy ustrojow gospodarczych znajdujacych si¢ w sta-
dium zasadniczej transformacji (np.: Polska i inne kraje postkomunistyczne). Sankcjonuje miano-
wicie w sytuacjach wyjatkowych tzw. funkcje zastepcze panstwa, kiedy sektory spoteczne lub
systemy przedsigbiorstw sa zbyt stabe lub tworza si¢ dopiero, tak ze nie sg zdolne do wypetnienia
swoich zadan. Owe zastgpcze interwencje uzasadnione przez pilne i majace na wzgledzie dobro
wspodlne powody, powinny by¢ ograniczone czasowo, aby nie pozbawia¢ na dtuzszy okres swoich
wilasnych kompetencji wymienionych sektorow i systemoéw przedsigbiorczosci, a tym samym nie
powigksza¢ ponad miar¢ zakresu panstwowej interwencji. Bytoby to szkodliwe zarowno dla wolno-
$ci gospodarczej i obywatelskiej (CA, 48). Por. K. H. Peschke, Wirtschaft aus christlicher Sicht,
Trier 1992, s. 63.
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Kolejny, etyczny imperatyw dotyczacy mechanizméw rynkowych — orga-
nizacja pracy — jest konsekwencja przekonania katolickiej nauki spotecznej o
tym, ze praca i gospodarka nie ograniczaja si¢ tylko do zaspokojenia potrzeb
materialnych, lecz stoja w relacji do godnos$ci i wolnosci cztowieka oraz jego
integralnego rozwoju®’. Cztowiek powinien w pracy i poprzez prace stawaé si¢
bardziej cztowiekiem. Encyklika podkresla, iz ludzie pracy maja ,,prawo za-
biega¢ o pelne poszanowanie ich godnos$ci oraz o szerszy zakres udzialu w
zyciu przedsiebiorstwa, tak by nawet pracujac razem z innymi i pod kierun-
kiem innych, mogli w pewnym sensie »pracowac na swoim«, uzZywajac swej
inteligencji i wolnosci”*. Dlatego Centesimus annus krytykuje taka organiza-
cje pracy, ktéra w pierwszym rzedzie ,,nastawiona jest tylko na maksymaliza-
cje produkcji i zysku, pomija za$§ to, w jakim stopniu pracownik przez wlasna
prace realizuje sie jako cztowiek”®.

Konsekwencja tego jest poparcie walki z ,,ustrojem gospodarczym rozumia-
nym jako system zabezpieczajacy absolutng dominacj¢ kapitatu oraz wlasnosci
narzedzi produkcji i ziemi nad podmiotowoscia i wolnoscia pracy cztowieka”.
Walka ta nie moze si¢ ograniczy¢ do korzysci materialnych, takich jak wyzsze
ptace, wiecej czasu wolnego, lepsze zabezpieczenie prawne, lecz musi prowadzi¢
do urzeczywistnienia ,,istotnych funkcji kulturowych”, to znaczy umozliwienia
»pracownikom uczestniczenia w sposob bardziej pelny i godny w zyciu narodu i
wspierania go w procesie rozwoju". Jest wazne, ze w tym kontekscie Centesi-
mus annus apeluje do zwiazkéw zawodowych o przemyslenie na nowo swojej
roli. ,,Powinny one stuzy¢ rozwijaniu autentycznej kultury pracy i pomagac pra-
cownikom uczestniczy¢ w sposob w petni ludzki w zyciu przedsigbiorstwa”.
Powtarzane zarzuty, ze przez taki udziat w przedsiebiorstwie ucierpi wydajnos¢,
odrzuca Papiez jako nieporozumienie™.

Ostatni, gospodarczo-polityczny i gospodarczo-etyczny, imperatyw dotyczy
sprawiedliwego podzialu dobr. Jesli mianowicie dobra ziemi w swoim zatozeniu
maja stuzy¢ wszystkim i jesli wlasno$¢ prywatna i gospodarka rynkowa osiaga

“"Por. CA, 43.

8 Tamze. Por. LE, 15.

“CA 41

*0CA, 35.

5! Tamze.

52 CA 15. Por. takze: Jan Pawel Il, Przeméwienie do Miedzynarodowej Organizacji Pracy
w Genewie 15 czerwca 1982, DNSK, t. 2, s. 289-299.

%8 Integralny rozwoj osoby ludzkiej w pracy nie stoi w sprzecznosci, lecz raczej sprzyja wiek-
szej jej wydajnosci i skutecznosci, cho¢ moze ostabi¢ ugruntowany porzadek wtadzy. Przedsigbior-
stwa nie mozna uwazac jedynie za zrzeszenie kapitalow; jest ono réwnoczesnie zrzeszeniem osob,
w sktad ktorego wchodza w rézny sposob i w réznych zakresach odpowiedzialnosci zaréwno ci,
ktoérzy wnosza konieczny do jego dziatalnosci kapitat, jak i ci, ktorzy w te dziatalnos¢ wnosza swa
pracg. Do osiagnigcia tych celéw potrzebny jest wciaz jeszcze wielki zwigzkowy ruch pracowni-
kow, zmierzajacy do wyzwolenia oraz integralnej promocji osoby ludzkiej. Por. CA, 43.
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ten cel lepiej niz gospodarka zarzadzana centralnie, to dla Centesimus annus
pozostaje sprawg otwarta pytanie, czy wszystkie dobra istotne dla zycia cztowie-
ka podlegaja prawom rynku?

W nawigzaniu do tego encyklika podaje pierwsze istotne ograniczenia ryn-
ku: ,.istnieja potrzeby zbiorowe i jako$ciowe, ktorych nie da si¢ zaspokoi¢ za
posrednictwem jego mechanizméw. Istnieja dobra, ktorych ze wzgledu na ich
natur¢ nie mozna i nie nalezy sprzedawaé i kupowa¢”™. Naleza do nich przede
wszystkim dobra zbiorowe, wérdd ktorych za najistotniejsze nalezy przyjac $ro-
dowisko naturalne (ekologia) i sSrodowisko spoteczne, ktérych ochrony nie da sig¢
zapewnié przy pomocy zwyktych mechanizmoéw rynkowych®. Dlatego wazne
jest ostrzezenie przed przyjeciem ,,wobec ryku postawy balwochwalczej, nie
bioracej pod uwage istnienia dobr, ktdre ze swej natury nie moga by¢ zwyktymi
towarami”®,

Encyklika zna jeszcze drugie ograniczenie rynku. W kazdym spoteczenstwie
istniejg jednostki lub grupy ludzkie, ktére nie moga by¢ uwazane za uczestnikow
procesow rynkowych lub ktorym dojscie do nich zostato uniemozliwione. Naleza
do nich i tacy, ktérzy zostali wyrzuceni z rynku, bo nie potrafili dotrzyma¢ kroku
postgpowi czasu, a nie zdobyli nowych kwalifikacji i nie przystosowali si¢ do
zmian, a takze mlodziez nie umiejaca wlaczy¢ si¢ w pelni w zycie spoleczen-
stwa, jednostki najstabsze i tak zwany ,,.Czwarty Swiat’, czyli sfery nedzy i ubo-
stwa w spoleczenstwach wysoko rozwinigtych®. Wszyscy oni maja prawo do
zycia godnego czlowieka. Dlatego niezbedna jest polityka ksztalcenia, ktéra
umozliwi zdobycie wiedzy, wlaczenie si¢ w system wzajemnych powiazan, roz-
winigcie odpowiednich nawykoéw, ktore pozwola im lepiej wykorzysta¢ wlasne
zdolnosci 1 zasoby. Jest to wymodg sprawiedliwo$ci i prawdy. Ponad logikg wy-
miany, zysku, sukcesu i réznych form sprawiedliwosci jest to, ,,co nalezy si¢
cziowggekowi, poniewaz jest czlowiekiem, ze wzgledu na jego wzniosta god-
nos¢™™.

Nawet dobrze funkcjonujaca i spotecznie zdyscyplinowana gospodarka ryn-
kowa nie moze wykluczy¢ niebezpieczenistwa jednostronnych redukcji, ktore
Papiez nazywa ludzkimi deficytami rynku. Encyklika podaje dwa obszary, w
ktorych tego typu redukcja we wspotczesnym spoteczenstwie wolnorynkowym
wystepuje lub grozi: omowiona jest organizacja pracy oraz styl zycia, okreslany
pojeciem konsumizmu®.

> CA, 40.

% por. tamze. Por. takze: K. Hilpert, Soziale Gerechtigkeit nach dem Zusammenbruch der
kommunistischen Systeme. ,,Stimmen der Zeit”, 1991, 116, s. 618.

% CA, 40.

*"Por. CA, 33.

% CA, 34.

% Konsumizm i materializm praktyczny byly zawsze gtéwnymi punktami krytyki kapitalizmu.
Temat ten podejmuje takze Jan Pawet IT w Centesimus annus, kiedy mowi o ,,radykalnej kapitali-
stycznej ideologii” lub ,,ludzkim deficycie kapitalizmu”.
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Jan Pawet II méwi o spoteczenstwie dobrobytu albo spoteczenstwie kon-
sumpcyjnym w kontek$cie dalszego rozwoju po upadku komunizmu. Interesu;ja-
ce jest to, ze chodzi mu nie tyle o system gospodarczy czy polityczny, co o ro-
dzaj mentalnos$ci czy ideologii, ktére moga zaistnie¢ takze w ustroju spotecznym.
Uwaza konsumizm za jedng z praktycznych form odpowiedzi na komunizm.
Spoteczenstwo konsumpcyjne albo spoteczenstwo dobrobytu dazy do zadania
kleski marksizmowi na terenie czystego materializmu, poprzez ukazanie, ze spo-
leczenstwo wolnorynkowe moze doj$¢ do petniejszego anizeli komunizm zaspo-
kojenia materialnych potrzeb czlowieka, pomijajac ,,przy tym wartosci duchowe.
W rzeczywisto$ci model ten, deprecjonujac marksizm w jego zamiarach zbudo-
wania nowego i lepszego spoteczenstwa, spotyka si¢ z nim, gdy odmawia moral-
no$ci, prawu, kulturze i religii autonomicznego istnienia”. Ukazuje przez to, ze
tak okreslone spoteczenstwo konsumpcyjne ma takie same materialistyczne ko-
rzenie co komunizm®.

W postawach konsumistycznych mechanizmy zachowan, takie jak konku-
rencja, nastawienie na zysk, kalkulacja ekonomiczna, ktére w §wiecie gospodarki
uchodza za stuszne i konieczne, zostaja przenoszone w obszary wychowania,
rodziny 1 stosunku do ludzi starszych. Pokusa ta jest wynikiem faktu, ze w no-
woczesnym, ztozonym z wielu autonomicznych subsystemoéw spoteczenstwie,
jeden i ten sam podmiot musi stosowa¢ w réznorodnych obszarach zycia, rozne
imperatywy zachowan. Brak u§wiadomienia u ludzi, w jakich uwarunkowaniach
sg pozadane okreslone obyczajowo-moralne standardy, prowadzi do tego, co
Jiirgen Habermas okreslit jako ,,Kalonialisierung der Lebenswelt”®".

Poniewaz w samym systemie gospodarczym nie ma kryteriéw pozwalaja-
cych na poprawne odrdznienie nowych i doskonalszych form zaspokajania ludz-
kich potrzeb od potrzeb sztucznie stwarzanych, przeszkadzajacych ksztattowaniu
si¢ dojrzatej osobowosci, Papiez zauwaza koniecznos$¢ pilnego wychowania i
kultury, obejmujacej przygotowanie konsumentéw do odpowiedzialnego korzy-
stania z prawa wyboru, ksztattowanie glebokiego poczucia odpowiedzialnosci u
producentow i przede wszystkim u decydentow mediow. Te dziedziny podlegaja
interwencji wtadz publicznych®.

0 CA 19. Por. takze: J. Schaschin g, dz. cyt,, s. 25; J. Marianski, Kosciél a wspolczesne
problemy spoleczno-moralne. Kwestie wybrane, Lublin 1992, s. 115-141.

%1 por, K. Homann, art. cyt., s. 313.

82 por, CA, 36.
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3. KATOLICKA NAUKA SPOLECZNA
WOBEC SPOLECZNEJ GOSPODARKI RYNKOWEJ

Glowne watki refleksji etyczno-gospodarczej przedstawionej w Centesimus
annus wigzg sie¢ z systemem gospodarczym, ktory jak juz ukazano, ,,uznaje zasad-
niczg 1 pozytywna rol¢ przedsigbiorstwa, rynku, wtasnosci prywatnej i wynikajacej

dziedzinie gospodarczej”®. Ta koncepcja ustroju zostata, z jednej strony, wypro-

wadzona z konkretnych doswiadczen historycznych, z drugiej za$, jest silnie
ugruntowana w katolickiej nauce spolecznej. Nie jest ona zaproponowana jako
jaki$ model, gdyz — co mocno podkresla Jan Pawel IT — Kosciot nie aspiruje do roli
eksperta w zakresie ekonomii; a wszelkie modele, jesli maja by¢ realne i skuteczne,
moga si¢ zrodzi¢ tylko w konkretnej sytuacji historycznej, z uwzglednieniem aktu-
alnych probleméw spotecznych, gospodarczych, politycznych i kulturalnych®,

W ewolucji porzadku gospodarczego, w koncepcji liberalnej wyrdznia si¢
probe konkretnej realizacji postulatow liberalnego porzadku gospodarczego za-
proponowang przez ordoliberalizm, niemieckg odmian¢ neoliberalizmu, w posta-
ci spotecznej gospodarki rynkowej. Probe t¢ przywoluje sic w tym miejscu z
dwoch wzgledow. Po pierwsze, spoteczna gospodarka rynkowa okazata sie naj-
bardziej wydajna ekonomicznie oraz ma najwicksze osiggniecia w zakresie za-
bezpieczenia szerokich praw podmiotowych. Po drugie, encyklika Centesimus
annus, powstata w konkretnej sytuacji dziejowej zwigzanej z upadkiem komuni-
zmu w celu ukazania krajom, ktére po odrzuceniu jarzma komunizmu usitujg
reformowac i odbudowywaé swoja gospodarke, najlepszego kierunku w wyborze
wlasciwego systemu gospodarczego. Zaproponowa¢ mozna konkretny spraw-
dzony juz model. Czyzby wigc modelem tym byta spoteczna gospodarka rynko-
wa, w sposOb najpetniejszy realizowana w powojennych Niemczech?

Jak juz powiedziano, w papieskiej refleksji zawartej w Centesimus annus,
wazniejsza od nazw i konkretnych opisow systemow gospodarczych jest sama
kwalifikacja etyczna. Analiza charakterystycznych dla spotecznej gospodarki
rynkowej elementow tadu gospodarczego wskazuje wiele podobienstw czy na-
wet zbiezno$ci z wizjg dokumentow Kosciota. W $wietle encykliki Centesimus
annus uwidocznia si¢ to szczegdlnie wyraznie.

Jeden z najwybitniejszych przedstawicieli katolickiej nauki spotecznej kard.
J. Hoffner, uczen W. Eugena, wyrazal poglad, Zze katolicka nauka spoleczna
uwaza gospodarke rynkowa za wlasciwa forme porzadku gospodarczego®. Spo-

%3 CA, 42.

* Por. CA, 43.

). Hoffner, Wirtschaftsordnung und Wirtschaftsethik. Richtlinien der katholischen Soziel-
lehre, Bonn 1985, s. 24. W innym miejscu mowi: ,,Nach dam Stindenfall kommt fiir die Wirtschaft
eines States nur die auf dem Privateigentum beruhende, sozial ausgerichtete marktwirtschaftliche
Ordnung in Frage. Denn die Zentralverwaltungswirtschaft gefihrdet die Freiheit und Wiirde des
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leczna gospodarka rynkowa za$ zgadza si¢ bardziej niz inne systemy gospodar-
cze z zasadami katolickimi nauki spotecznej®. Chodzi tu bardziej o zgodno$é
zasad czy o urzeczywistnianie celow katolickiej nauki spotecznej i jej spoteczno-
etycznych zasad w koncepcji spotecznej gospodarki rynkowej niz o przypisywa-
nie okreslonemu porzadkowi gospodarczemu okreslenia — katolicki®’.

Nie mozna bowiem spotecznej gospodarki rynkowej okresla¢ mianem kato-
lickiej koncepcji gospodarki. Jak juz wielokrotnie podkreslano nie istnieje zaden
tzw. katolicki porzadek gospodarczy. Katolicka nauka spoleczna jest przede
wszystkim nauka o zasadach; nie rozwija konkretnego porzadku gospodarczego,
ktéry by mozna w danej sytuacji bezposrednio zastosowaé, lecz opracowuje
ogo6lne zasady i podstawy niezbedne dla kazdego, spotecznie stusznego i godne-
go cztowieka porzadku gospodarczego.

Przywiazanie si¢ do jednego okreslonego systemu gospodarczego, jakim jest
np. spoleczna gospodarka rynkowa lub tzw. laboryzm, bytoby niesluszne. Wta-
$ciwe natomiast jest i to jest jednym z zadan katolickiej nauki spotecznej, anali-
zowanie i poddawanie krytycznej ocenie w oparciu o wypracowane spoteczno-
-etyczne zasady istniejacych systemow. Dopiero takie badanie prowadzi do
wnioskow, ze jedne systemy spoteczne i polityczne sa nie do pogodzenia czg-
sciowo lub w ogole z zasadami katolickiej nauki spotecznej, inne z kolei wyka-
zuja daleko idaca zgodnos¢.

Warto dokona¢ za T. Herrem® poréwnania zasad spolecznej gospodarki
rynkowej z zasadami nauki spolecznej Kosciota, wytozonej w sposob bardzo
kompletny i odpowiadajacy realiom wspotczesnej, nowoczesnej ekonomii w
najnowszej encyklice spoteczne;.

Generalnie za stuszne winno si¢ przyjac stwierdzenie, iz spoteczna gospo-
darka rynkowa wychodzi naprzeciw najwazniejszym postulatom katolickiej
nauki spotecznej. Na pierwszym miejscu nalezy wymieni¢ podstawowa kon-
cepcje wolnosci, ktora zasadniczo odpowiada chrzescijanskiemu ujgciu samo-
okreslenia, wolnosci i odpowiedzialnosci czlowieka. Spoteczna gospodarka
rynkowa chce umozliwi¢ zaré6wno pracujagcemu czlowiekowi, jak i gospodar-
czemu przedsigbiorstwu, mozliwie najwyzszy wymiar samorozwoju, kreatyw-
nosci 1 przedsigbiorczej intuicji. To, Zze na skutek roéznorodnych, gospodar-
czych czy spotecznych uwarunkowan zamierzenia te nie sa w catosci realizo-
wane, przemawia nie przeciw niej, lecz ja afirmuje, uwzgledniwszy kontekst
praktycznej niemoznos$ci rozwoju podmiotow gospodarczych w systemie ko-
lektywistycznym.

Menschen”. Referat otwierajacy na jesiennej konferencji Konferencji Episkopatu Niemiec, Fulda
1985, tamze, s. 41.

% por. K. H. Peschke, dz. cyt., s. 43.

" por. T. Herr, Katholische Soziallehre. Eine Einfiihrung, Paderborn 1987, s. 82.

8 por. tamze, s. 140-142.
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Kolejnym punktem stycznym spotecznej gospodarki rynkowe;j i katolickiej
nauki spotecznej jest realistyczne podejscie do cztowieka. W przeciwienstwie do
utopijnych obrazéw proponowanych przez socjalistyczno-marksistowskie syste-
my spoteczne oraz socjalno-romantyczne nurty odnowy struktur spotecznych
(naleza tu niektore ruchy pacyfistyczne lub alternatywne), spoteczna gospodarka
rynkowa liczy si¢ z niedoskonato$cia i spoteczna stabo$cia cztowieka. W oparciu
o realistyczng jego ocen¢ wkomponowata ona, oceniwszy pozytywnie, w propo-
nowany przez siebie system spoleczny dazenie cztowieka do posiadania, zysku,
spotecznego uznania i indywidualnego sukcesu.

Weszto juz w modg deprecjonowanie zasady konkurencji i sukcesu jako an-
tyhumanistyczne i gorsze etycznie. Jednak nalezy utrzyma¢ jako stuszne twier-
dzenie, ze dazenie do sukcesu i konkurencja nie sa same w sobie mniej etyczny-
mi sposobami zachowan. Aspotecznymi i antyhumanitarnymi stajg sie, jezeli
zostang uzyte dla wlasnej korzysci kosztem dobra wspolnego. Zardwno spolecz-
na gospodarka rynkowa, jak i katolicka nauka spoleczna, popieraja wiasnos¢
prywatng i prywatng forme¢ gospodarowania.

Spoteczna gospodarka rynkowa uwzglednia w znacznym stopniu ideg¢ po-
mocniczos$ci, ktora odgrywa fundamentalng role w katolickiej nauce spoteczne;j.
Panstwo i organizacje spoleczne powinny stwarza¢ pojedynczym podmiotom
gospodarczym i spotecznym wolng przestrzen. W gospodarce rynkowej w petni
zorientowanej spotecznie do zadan autorytetu panstwa nalezy wypracowanie
koniecznych prawnych okreslen, ktore musza by¢ troska wszystkich sit spotecz-
nych. Osiagnigcie celow w spotecznej gospodarce rynkowej nie jest mozliwe
wbrew rynkowi i prawodawstwu®. Panstwo totalne oraz panstwo dobrobytu sg
nie do zaakceptowania.

Pozytywnie nalezy oceni¢ fakt, ze spoteczna gospodarka rynkowa przyznaje
si¢ jasno i bez niedopowiedzen do odpowiedzialno$ci spolecznej, a tym samym
do etycznych uwarunkowan w gospodarce. Dobro wspdlne jest celem, na ktory
winna by¢ nakierowana wszelka dziatalno$¢ gospodarcza.

Na korzys$¢ spolecznej gospodarki rynkowej przemawia jeszcze to, ze nie
mamy tu do czynienia ze sztywnym modelem ustroju gospodarczego, ale z dy-
namicznym wariantem systemowym. Majac podstawe w prywatnej wiasnosci
srodkéw produkeji, w wolnej konkurencji oraz mechanizmach podazy i pobytu,
spoteczna gospodarka rynkowa ostabia ich radykalizm przez ustawowo okreslo-
ng i ograniczong interwencj¢ panstwa. Jako system otwarty moze si¢ tez sta¢
impulsem wiodacym ku nowym, spotecznym i gospodarczym inicjatywom.

B. Hiring uwaza, iz jako spoteczna mozna okresli¢ tylko te forme gospoda-
rowania, ktora w samym centrum stawia sprawe sprawiedliwosci spoteczne;j.
Docenia proby ukierunkowania wolnego rynku ku temu celowi z rownoczesnym

% por. H. F. Zacher, Sozialrecht und soziale Marktwirtschaft. ,,Stimmen der Zeit”, 1980,
105, s. 319-333.
©por, F. Kampka, £ad gospodarczy..., s. 45.
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pozostaniem wiernym tworczej wolnosci i inicjatywie. Za warunek konieczny do
funkcjonowania spotecznej gospodarki rynkowej przyjmuje zespolenie partne-
row wokol wspolnych ideatéw i1 celow spotecznych. Spoteczna gospodarka ryn-
kowa domaga si¢ radykalnego ,nie” wzgledem indywidualnego i kolektywi-
stycznego egoizmu’.

Mowiac o spotecznej gospodarce rynkowej, nalezy podkresli¢, ze nigdy nie
udalo si¢ w pelnym zakresie wprowadzi¢ tego modelu zycie. Gleboki w swej
treSci wymiar spoteczny probuje si¢ coraz bardziej redukowa¢ do pomocy spo-
lecznej wzgledem najbardziej potrzebujacych, a gospodarke orientowac na staro-
liberalne modele rynku widzianego jako naturalny porzadek, zamiast na ztozone
spoteczno-filozoficzne i spoleczno-etyczne procesy myslowe, ujmujace cztowie-
ka w catej jego pelni.

* * %

Wydarzenia 1989 r., upadek ideologii komunistycznej oraz systemu gospo-
darczego tworzonego w oparciu o zasade kolektywizmu, postawil kraje Europy
Srodkowej i Wschodniej, jak rowniez kraje rozwijajace si¢, wobec pytania, we-
dlug jakiego modelu porzadku gospodarczego i spotecznego odbudowywacé
zniszczong gospodarke? Pytania te sg ciagle otwarte, poniewaz proces dokonuja-
cych si¢ zmian zostal ledwie rozpoczety. Dotychczasowe rezultaty, zarowno
pozytywne, jak i te negatywne, zmuszaja do nowych przemyslen, poszukiwan
punktéw odniesienia i dokonywania nieraz bardzo trudnych wyborow. Moze by¢
w tym przydatne nauczanie spoleczne Kosciota, majace na celu zawsze godnosé¢
cztowieka i troske o dobro wspdlne.

Najnowsza encyklika spoteczna Jana pawta II Centesimus annus wyraza
aprobate tego, co nazywa ,,ekonomia przedsigbiorczosci, ekonomia rynku czy
wolng ekonomig” zakorzeniong w systemie prawnym oraz moralno-kulturowym,
ktore ja modyfikuja. Odrzuca ona stwierdzenie, Zze ten wolny system gospodar-
czy moze zaspokoi¢ wszystkie ludzkie potrzeby. Zauwaza jego deficyty i niewy-
starczalnos$¢, odroznia jednak sam system od jego kontekstu etycznego i kultu-
ralnego (rozumianego jako ideologia liberalizmu). Krytykujac ekscesy materiali-
zmu i kapitalizmu, aprobuje jednocze$nie sam model nowoczesnej, kapitali-
stycznej gospodarki rynkowej jako zasadniczo zgodny z nauka spoleczng Ko-
Sciota.

Zasadnicze przyczyny upadku rezyméw Europy Srodkowo-Wschodniej byty
niewatpliwie natury ekonomicznej, spolecznej i politycznej. Byla jednak takze
glebsza przyczyna natury etycznej, antropologicznej, duchowej. Podstawowy biad

" por.B.Hirin g, Frei in Christus. Maraltheologie fiir die Praxis des christlichen Lebens,
t. 3, Freiburg-Basel-Wien 1989, s. 322-323.
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marksizmu miat ,,charakter antropologiczny”’?, polegat na sprowadzeniu cztowicka
do czego$ wylacznie materialnego i ekonomicznego. Czlowiek za$§ to co§ wiecej
niz homo oekonomicus. Fatszywa i nieadekwatna antropologia data poczatek eko-
nomicznej i politycznej rzeczywistosci, ktorej niesprawiedliwosé i nieludzkos¢ z
koniecznosci skazywaty ja na upadek”. Zmusza to do jeszcze wickszej czujnosci w
analizach poszczegdlnych modeli gospodarczych na warto$¢ centralng — absolutna
w porzadku naturalnym — jaka jest niewatpliwie godno$¢ osoby ludzkiej. Pytanie o
respektowanie tej godno$ci i wyptywajace z niej prawa osoby beda zawsze osta-
tecznym probierzem dla katolickiej nauki spotecznej.

Zusammenfassung

Die Ereignisse des Jahres 1989 und das hundertsten Jahrestag von ,,Rerum novarum” gaben
dem Papst Hohannes Paul Il, die AnlaB das Thema Wirtschaftsordnung aufzugreifen und sehr
wichtige Frage zu stellen: ,,Kann man etwa sagen, da3 nach dem Scheitern des Kommunismus der
Kapitalismus das siegreiche Gesellschaftssystem si¢ und daB er das Ziel der Anstrengungen der
Lander ist, die ihre Wirtschaft und ihre Gesellschaft neu aufzubauen versuchen? Ist vielleicht er das
Modell, das den Léndern der Dritten Welt vorgeschlagen werden soll, die nach dem Weg fiir den
wahren wirtschaftlichen und gesellschaft-lichen Fortschritt suchen?” (CA 42).

Der Papst vermeidet irgendeine Bezeichnungen zu nennen. Statt dessen beschreibt er bis in
die Einzelheiten die ordnungsethischen Grundlagen eines Wirtschaftsystems, das Freiheit, Kre-
ativitat des Menschen und soziale Gerechtigkeit im Bereich der Wirtschaft anerkennt. Enzyklika
schlagt keinen konkretes Wirtschaftsmodell vor, bietet doch die allgemeine Gestalt einer ethisch
gerechtfertigten Wirtschaftsordnung an. Die Reflexion des Autors bezieht sich auf die Darleghung
der ethischen Grundlagen dieses Modells und Bewertung bereits existerten Marktwirtschaftssyste-
me im Lichte der Enzyklika.

"?Por. CA, 13.
™ Por. Synod Biskupow: Zgromadzenie specjalne dla Europy, Deklaracja Abysmy byli swiad-
kami Chrystusa, ktory nas wyzwolit, Warszawa 1992, s. 5.
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I. FILOZOFIE POLITYCZNE A PRAWA CZLOWIEKA

Deklaracja Praw Cztowieka przyjeta i ogloszona przez ONZ 10 grudnia 1948
r. stata si¢ podstawa wielu wspodtczesnych konstytucji panstwowych, w ktorych
prawa indywidualne i spoteczne cztowieka zostaly w petni zaakceptowane. Ten
proces rozpoczat si¢ juz wczesniej, gdyz po pierwszej wojnie Swiatowej deklara-
cje praw dolaczone do nowych konstytucji europejskich uznawaty wage praw
spotecznych®.

Antagonizm, jaki pojawit si¢ na linii konstytucyjnego zagwarantowania
praw indywidualnych i spolecznych czlowieka oraz wspolnoty, jest przede
wszystkim wynikiem — jak twierdzi J. Maritain — ,,zderzenia dwoch przeciw-
stawnych ideologii i systemow politycznych, ktére si¢ na nie powotuja, a od
ktorych w rzeczywistoéci sa catkiem niezalezne™. Potwierdza to stanowisko
oczywiste z jego punktu widzenia stwierdzenie, ze ,,Nie trzeba by¢ zwolenni-
kiem Rousseau, aby uznawac¢ prawa jednostki, tak jak nie trzeba by¢ marksista,
by uznawaé prawa ekonomiczne i spoteczne™,

Istotnym elementem powyzszego sporu jest czynnik ludzki, ktéry decyduje o
historycznych uwarunkowaniach praw indywidualnych i spotecznych, szczegol-
nie gdy chodzi o zakres korzystania z nich przez poszczegbdlne osoby i spote-
czenstwa. J. Maritain podsumowuje te prawde w nastepujacy sposob: ,,Jest rze-
cza zupelnie normalng, Zze rézne prawa przyznawane czlowiekowi ograniczaja
si¢ wzajemnie, zwlaszcza ze prawa ekonomiczne i spoleczne, prawa czlowieka
jako osoby uwiktanej w zycie spotecznosci nie majg wstepu do historii ludzkiej
bez ograniczenia, w pewnej mierze wolnosci i praw czlowieka jako osoby indy-
widualnej. W zwiazku z okresleniem zakresu wspomnianych ograniczen, a ogol-

Lpor. B.Mirkine-Guetzevitch, Les nouvelles tendances du droit constitutionel, rozdz.
111, Giard, Paris 1931.
2J.Maritain, Czlowiek i panstwo, tham. A. Grobier, Wydawnictwo ,,Znak”, Krakow 1993, s. 113.
3 .
Tamze.
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niej, hierarchii wartosci decydujacych o korzystaniu z tych réoznorodnych praw i
o ich konkretnym uktadzie, powstaja miedzy ludzmi nieusuwalne rdznice zdan i
rozbieznosci pogladow’.

Powyzsze podziaty sa podstawa roznych opcji politycznych i na ich bazie naste-
puje sformutowanie okreslonego stanowiska wobec praw indywidualnych i spotecz-
nych cztowieka. Ten wymiar polityczny zagadnienia wysuwa na pierwszy plan spra-
wy praktycznego wprowadzenia i zrealizowania czesto w podobny sposob sformuto-
wanych i wypunktowanych praw osoby ludzkiej: ,,Stajemy w tym miejscu wobec
zderzenia zasadniczo odmiennych filozofii politycznych. Idzie tu bowiem nie tylko o
rozpoznanie réznych kategorii praw czlowieka, ale o zasad¢ dynamicznego ujednoli-
cenia, w mysl ktorej zostang one wprowadzone w zycie, idzie o czystos¢ tonu, o spe-
cjalny klucz, dzigki ktéremu mozna gra¢ t¢ lub owa muzyke na tej samej klawiaturze,
w harmonii lub dysharmonii z godnoscia cztowieka™.

Powstate roznice swiatopogladowe 1 zarazem polityczne maja ogromne znacze-
nie w ewentualnej probie ujednolicenia stanowiska wobec problemu realizacji praw
czlowieka. We wspotczesnym spoleczenstwie J. Maritain rozréznia podstawowe
opcje polityczne przedstawiane i reprezentowane przez zwolennikow spoteczenstwa
typu liberalno-indywidualistycznego, komunistycznego czy personalistycznego®.

Pomimo jednak podobnej czy nawet identycznej wprost listy praw cztowie-
ka wyroznione opcje polityczne inaczej je beda interpretowa¢ w mys$l wiasnych
pogladoéw 1 stanowisk. O tym podziale decyduje hierarchia wartosci, w mysl
ktorej prawa cztowieka, tak ekonomiczno-spoteczne, jak i indywidualne maja
by¢ wprowadzane w zycie. W konsekwencji jednak o okre$lonej hierarchii war-
tosci decyduje przede wszystkim naczelna warto$¢ ,,zgodnie z ktorg prawa te
beda uporzadkowane i beda si¢ wzajemnie ograniczaly”’.

W tym kontekscie J. Maritain zauwaza, ze zwolennicy ,,liberalno-indywiduali-
stycznego spoleczenstwa, widza oznake ludzkiej godnosci przede wszystkim w
moznosci kazdej osoby do indywidualnego rozporzadzania dobrami natury, aby
mogla swobodnie czynié, cokolwiek zechce™. Rozwazajac natomiast konse-
kwencje etyczne innych opcji politycznych, stwierdza, ze ,,zwolennicy spote-
czenstwa typu komunistycznego upatrujg to samo w moznosci podporzadkowa-
nia tychze dobr zbiorowemu zarzadowi ciata spotecznego w celu »wyzwolenia«
ludzkiej pracy (przez podporzadkowanie jej spoltecznosci ekonomicznej) i opa-
nowania historii”.

Maritain utozsamia si¢ jednak z inng opcja polityczng i akceptuje w peni
trzecig szkote¢ filozoficzno-politycznego myslenia. Jest nig szkota filozofii perso-

4 Tamze, s. 114.

5 Tamze.

®por. J. Maritain, True Humanism, Charles Scribner’s Sons, New York 1938, s. 127 nn.
7J.Maritain, dz. cyt., s. 115.

® Tamze.

® Tamze.
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nalistycznej, ktorej zadania w obronie praw indywidualnych i spotecznych czto-
wieka wynikaja z jego integralnej koncepcji jako osoby ludzkiej. Chociaz wiec
kazda z trzech grup bedzie nawzajem si¢ oskarza¢ o pomijanie pewnych istot-
nych praw czlowieka, to jednak J. Maritain zgadza si¢ z tym, ze zwolennicy spo-
leczenstwa typu personalistycznego upatrujg oznake ludzkiej godnosci ,,w moz-
nosci postugiwania si¢ tymi samymi dobrami natury do codziennego zdobywania
dobr z gruntu ludzkich, moralnych i duchowych oraz ludzkiej wolnosci i auto-
nomii™*,

Wyrdznienie trzech podstawowych szkot mysli spotecznej — liberalnej, komu-
nistycznej i personalistycznej — ukierunkowuje myslenie polityczne krajow Europy
Srodkowo-Wschodniej na konieczno$é poszukiwania rozwiazan spolecznych w
ramach istniejacych filozofii politycznych. Wydaje si¢, ze w Polsce momentem
przetomowym w zrozumieniu idei spoteczenstwa obywatelskiego byto pojawienie
si¢ fenomenu ,,Solidarnosci”. Jerzy Szacki pisze: ,,Przede wszystkim wystapita
tendencja do zidentyfikowania go ze spoteczenstwem jako takim, ktore w zorgani-
zowany sposob wystapilo przeciwko rzadowi, wskutek czego idealy niezaleznosci i
samoorganizacji staly si¢ nieomal z dnia na dzien faktem™. Te¢ samag mysl po-
twierdzal Adam Michnik, ktéory w rocznice uméw sierpniowych pisal: ,,Po raz
pierwszy w dziejach ustroju komunistycznego doszto do rekonstrukcji spoleczen-
stwa obywatelskiego i zawarcia kompromisu z panstwem™'?. Momentem przeto-
mowym takiego stanowiska narodu polskiego miata by¢ wizyta Papieza Jana

Pawta II: ,,Spoteczefistwo nagle ujrzato siebie jako co$ oddzielnego od wiadzy*™.

LIBERALIZM KLASYCZNY A WSPOLCZESNY

Mozliwos¢ powstania totalitaryzméw jest nie tylko wynikiem szeroko za-
krojonej akeji wprowadzenia konkretnych ideologii w zycie spoteczne i indywi-
dualne cztowieka, ale sadzi¢ mozna, ze sama koncepcja indywidualizmu liberal-
nego, czy tez liberalizmu indywidualistycznego tworzy podstawe takich totalita-
ryzméw. Wynika to przede wszystkim z jego koncepcji ostabienia wigzi spo-
lecznych w Kosciele, panstwie 1 narodzie. Ostabienie tych wigzi prowadzi do
ostabienia zycia spolecznego, a tym samym ulatwia droge do autorytatyzmu tym,
ktérzy w miejsce prawdy absolutnej wprowadzaja wlasng subiektywng i relatywna
zarazem prawde, stawiajac ja na piedestale jako aktualnie absolutnie obowigzujgca.

0 Tamze.

1. Szacki, Liberalizm po komunizmie, Spoteczny Instytut Wydawniczy ,,Znak”, Fundacja
im. Stefana Batorego, Krakow 1994, s. 143—-144.

12 A Michnik, Szanse polskiej demokracji, Aneks, Londyn 1984, s. 69.

13J. Goldfarb, Beyond Glastnost. The Posttotalitarian Mind. The University of Chicago
Press, Chicago 1989, s. 22.
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Ten wilasnie motyw przewodni liberalizmu indywidualistycznego narodzit
sie¢ w reakcji do rzadow absolutystycznych, ktére czesto taczyly sprawy religii ze
sprawa autorytetu wladcy. Przeciwstawiajac si¢ takiej formie rzadzenia, libera-
lizm indywidualistyczny stanat w bezposredniej opozycji do Kosciota. Z tego
migdzy innymi wzgledu liberalizm europejski tworzyl si¢ w opozycji do religii, a
Kosciot dostrzegat w nim jedynie wroga. Wzajemne oskarzanie si¢ sprawilo, ze
w istocie rzeczy zabrakto racjonalnych przestanek, dla ktérych oba nurty mysli
spotecznej z konieczno$ci musiatyby by¢ w catkowitej do siebie opozycji.

Uwazne przyjrzenie si¢ problemowi pozwala twierdzi¢, ze zagrozeniem libe-
ralizmu jest nie tyle wiara w prawdg absolutna, ile raczej ideologia, z ktéra libe-
ralizm zawsze walczyl. Ze strony Kosciota natomiast wymagana byla refleksja,
ze nie zagraza mu sama idea wolnosci gloszona przez liberalizm, ile raczej jej
pewna koncepcja, ktora negowata jakakolwiek odpowiedzialno$¢ spoteczng i
odrywata ja od prawdy jako zrédta wolnosci. M. Zigba OP — wyktadowca nauki
spotecznej Kosciota na Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie i Uni-
wersytecie im. Adama Mickiewicza w Poznaniu oraz wspottworca Osrodka My-
sli Politycznej w Krakowie — analizujac t¢ kontrowersje, odrdznia istnienie libe-
ralizmu indywidualistycznego od wspolnotowego, stwierdzajac: ,.Istnieja bo-
wiem co najmniej dwa liberalizmy oparte na bardzo odmiennym pojmowaniu
wolnosci. Pierwszy liberalizm, 6w indywidualistyczny i odrzucajacy ideg praw-
dy absolutnej, oparty jest na wolnos$ci rozumianej »negatywnie«. Wiecej wolno-
$ci oznacza tu mniej ograniczen, a sens moim czynom nadaje ja sam jako wolny
podmiot™*,

W celu przedstawienia petnego obrazu liberalizmu w kontrowersji z chrze-
scijanska koncepcja wolnosci, M. Zieba wypunktowuje istnienie wspotczesnej
jego wersji, ktora pozwala na dialog z nauka spoleczng Kosciola. Wersja ta o
charakterze wspolnotowym nie neguje zaleznosci idei wolnosci liberalnej od
prawdy absolutnej. W liberalizmie klasycznym uwarunkowanie wolno$ci od
prawdy absolutnej zmierza do totalitarnych konsekwencji spotecznych. Otwarcie
na prawde absolutng stanowi wigc zagrozenie samej idei wolnosci liberalne;.

Z taka $wiadomos$cig zagrozenia polemizuje wspolczesny liberalizm akceptu-
jacy wymiar wspolnotowy w relacjach osoby ze spoteczenstwem. Przejscie wigc z
pozycji zagrozenia na pozycje mozliwosci wspotpracy, z przyjeciem zasadniczej
tezy nauki spotecznej Kos$ciota, jest bardzo waznym etapem na drodze zblizenia si¢
1 wspolpracy personalistycznej i liberalnej koncepcji zycia spotecznego: ,,Drugi
liberalizm, osadzony glownie w tradycji anglosaskiej, a zwlaszcza amerykanskiej,
nie odrywa pojecia wolnosci od istnienia prawdy absolutnej. W ten sposob wol-
no$¢ moze by¢ ukierunkowana ku prawdzie. Nie dazy ona do wypracowania jedy-
nie stusznego i ostatecznego rozwigzania, typowego dla totalitaryzmow, lecz jest
raczej — znoéw ucieknijmy si¢ do metafory — kompasem, w ktorym pomimo tego, ze

M. Zigba OP, ,Kosciél wobec liberalnej demokracji”, [w:] M. Novak, A. Rauscher,
M. Zig¢b a, Chrzescijanstwo, demokracja, kapitalizm, Wydawnictwo ,,W drodze”, Poznan 1993, s. 133.
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igla magnetyczna nigdy nie jest catkowicie nieruchoma, z tatwoscia jednak mozna
rozezna¢ kierunki. Uznanie istnienia Absolutu ma réwniez wazne spoteczne impli-
kacje. Pozwala poszukiwa¢ i budowaé duchowa wspdlnote, ktora taczy cos wiecej
niz przypadek, czy tez wzajemny interes”™".

Zrozumienie réznic istniejacych w samym pojeciu liberalizm daje szanse jego
obiektywnego przedstawienia i znalezienia ewentualnych elementéw zbieznych z
naukg spoteczng Kosciota, badz nawet ja wspomagajaca w zakresie jej realnego
otwarcia si¢ na zagadnienia spoteczno-polityczno-ekonomiczno-kulturowe. Dostrze-
gajac takie szanse w drugim z rozwazanych koncepcji liberalizmu, M. Zieba konsta-
tuje: ,,Liberalizm ten ma zatem wymiar wspolnotowy, wspiera istnienie instytucji
»cieptych« uznaje range duchowych potrzeb cztowieka. Takie rozumienie liberali-
zmu nie tylko nie jest przeciwstawne nauce spolecznej Kosciota, ale jest gleboko
zgodne z katolicka wizjg cztowieka i wspdlnoty. Jego wielkim oredownikiem byt w
ubiegtym stuleciu Lord Acton, ktérego koncepcja »ordered liberty« (wolnosci ukie-
runkowanej) po dzi$§ dzien inspiruje wielu amerykanskich teologéw i filozofow,
wymieniajac cho¢by Michaela Novaka, Richarda Johna Neuhausa, Georg’a Wei-
gla, Roberta Sirico™®.

Konkluzjg powyzszego wywodu na temat mozliwo$ci wspotpracy liberali-
zmu z nauka spoteczng Kosciota jest wazne stwierdzenie, z taka wspdlpraca —
pomijajac wszelkie historyczne uwarunkowania wzajemnych oporow — nie tylko
jest mozliwa, ale nawet pozadana z punktu widzenia naukowotworczej inspiracji,
ktora liberalizm o charakterze wspdlnotowym moze dostarczy¢ w rozwazaniach
nauki spotecznej Ko$ciota nad aktualnymi przemianami spoteczno-politycznymi
dokonujgcymi si¢ zaréwno w krajach Europy Srodkowo-Wschodniej, jak row-
niez w catym wspdtczesnym demokratycznym $wiecie: ,,jezeli z liberalizmem
indywidualistycznym, zar6wno na poziomie teorii, jak i praktyki, katolicyzm jest
i bedzie w glebokim oraz nieusuwalnym konflikcie, to liberalizm drugiego rodza-
ju — wspolnotowy i otwarty na prawd¢ absolutng — moze by¢ bardzo tworcza
inspiracja dla katolickiej nauki spotecznej”™"".

Wspolczesne mozliwosci wspotpracy liberalizmu z nauka spoteczng Koscio-
fa stanowig istotny punkt zwrotny w rozwigzaniu historycznego konfliktu nau-
czania Kosciola z teorig spoteczenistwa liberalnego. Przy konsekwentnym zato-
zeniu liberalnych koncepcji spotecznych w formie klasycznej nalezatoby wla-
Sciwie przyjac teze o niemozliwosci zbudowania spoleczenstwa typowo liberal-
nego. Wynika to z faktu, ze wlasciwie liberalizm klasyczny negowat wszelka
forme¢ Zycia wspolnotowego 1 konsekwentnie z nig walczyl. Do typowych przy-
ktadow zycia wspolnotowego w spoteczenstwie nalezy wspolnota Kosciota, pan-
stwa czy narodu. Podwazenie relacji spotecznych i migdzyosobowych przez te
forme liberalizmu daje podstawy do twierdzenia, ze wprost ideowo walczyt on z

5 Tamze, s. 133.
1% Tamze, ss. 133-134.
1 Tamze, s. 134.
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tymi formami wspolnotowego zycia. Akceptujac klasyczny liberalizm, nie moz-
na, a nawet nie jest to teoretycznie mozliwe, zbudowaé zadnej wspotpracy z
innymi koncepcjami spotecznymi, ktore zaktadaja — podobnie jak nauka spo-
teczna Kosciota — istnienie natury spotecznej cztowieka.

Koncepcja liberalizmu wspotczesnego natomiast daje taka mozliwo$¢ pozy-
tywnego rozwazenia stosunku Kos$ciota do liberalnej demokracji. Jest on bo-
wiem waznym punktem w zrozumieniu spoteczenstwa liberalnego opartego na
zasadach zycia wspolnotowego. W ten sposdb mozna podejmowac probg pogo-
dzenia wyzwania niesionego przez Ewangeli¢ z rzeczywistoscig spoteczng, poli-
tyczna, gospodarcza i kulturowa Europy i $wiata. Daje temu podstawy takze
nowa — z punktu widzenia liberalizmu — koncepcja wolnosci ukierunkowana na
prawde absolutng i z niej czerpigca swa sitg przekonaniam.

I1l. POLITYCZNA A MORALNA KONCEPCJA WOLNOSCI

Wolnos¢ cztowieka moze by¢ rozumiana na wiele sposobow. Istniejg wige r6z-
norodne koncepcje wolnosci, wedtug ktorych ich autorzy daza do zorganizowania nie
tylko zycia osobistego obywateli, ale rowniez i zycia spoteczno-politycznego pan-
stwa. Majac na uwadze rozbieznosci miedzy poszczegdlnymi koncepcjami wolnosci,
nalezy przeanalizowa¢ ich przydatno$¢ w analizie moralno-spotecznej w $wietle
nauki spotecznej Kosciota. Nie kazda bowiem koncepcja wolnosci podkresla pod-
stawowe zalozenia, ktore bylyby zgodne z atrybutami chrzescijanskiej wolnosci.

Michael Novak — jako znawca tradycji liberalnej, a szczegolnie liberalizmu
amerykanskiego — krytykuje powyzsza teze Isaiaha Berlina, dostrzega w niej
bowiem niepelny obraz tej wolnosci, ktéra w charakterystyczny dla siebie spo-
sob okreslat klasyczny liberalizm, a ktora nie ograniczata si¢ jedynie do zagwa-
rantowania prawa wolnosci jednostki w relacji do wiladzy panstwa: ,,Catkiem
mozliwe, ze jego pojecie wolnosci negatywnej posiada pewne znaczenie jako
analityczne narzedzie, jest wszakze zupetnie nieodpowiednim kluczem do kla-
sycznego liberalizmu jako ruchu historycznego. Wigkszo$¢ myslicieli liberal-
nych od czaséw Locke’a rozumiata przez wolno$¢ znacznie wigcej niz tylko
(negatywng) ochrone praw jednostki przed wtadzg panstwa. To pewne, Ze anali-
z¢ Berlina nie zawsze mozna zastosowaé do tradycji amerykanskiej™.

Newralgicznym punktem tez Berlina byla obawa wynikajaca z wprowadzenia
elementoéw pozytywnych do czysto negatywnej koncepcji wolnosci, ktora stanowi-
laby podstawe uciskania tych, ktorzy nie mogliby sprosta¢ zalecanej definicji pozy-
tywnej. M. Novak proponuje jednak, aby uznajac polityczng koncepcje wolnosci
jako koncepcj¢ negatywng, w mysl ktérej panstwo nie moze stanowi¢ prawa odno-

¥ por. M. Novak, , Chrzescijanstwo, kapitalizm i demokracja” [w:] M. Novak, A. Rau-
scher, M. Zieba, dz. cyt., s. 28-37.
¥ por. M. Novak, dz. cyt., s. 29.
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szacego si¢ do ograniczenia wolno$ci sumienia, przyja¢ réwnoczes$nie za nie-
sprzeczne z powyzsza koncepcjag moralng koncepcje wolnos$ci, ktdra nosi cechy
koncepcji pozytywnej. Do wiasciwego ich zsynchronizowania jest konieczne, aby
nie usitowa¢ narzuca¢ moralnej koncepcji wolnos$ci innym ludziom drogg prawna.
Jedynym dopuszczalnym sposobem jej wprowadzania w zycie bytaby forma per-
swazji i edukacji. Usunigcie wigc jakichkolwiek negatywnych skojarzen z liberal-
nej mysli spolecznej w odniesieniu do moralnej koncepcji wolnosci umozliwia —
zdaniem M. Novaka — podtrzymywanie moralnego ideatu wolnosci, ktorego akcep-
tacja i wprowadzenie w zycie jest wolnym aktem cztowieka i zarazem wyborem
wolnego obywatela®.

Polityczne i moralne pojecie wolno$ci wzajemnie si¢ uzupetniaja, gdyz maja
zmierza¢ do ochrony podstawowego dobra czlowieka, jakim jest jego wolnos$¢ stowa,
czynu i mysli. Powinno to efektywnie by¢ wykonane zawsze w kontekscie zycia
spotecznego. Wolnos¢ bowiem polityczna rézni si¢ od wolnosci moralnej zakresem
oddziatywania. Podczas gdy wolno$¢ polityczna obejmuje prawne zabezpieczenie
wolnoséci sumienia obywateli, wolno$¢ moralna stanowi natomiast forme¢ ideatu,
ktory kazdy cztowiek moze zasymilowaé osobiscie, bez narzucania jej innym droga
prawng. Dokonuje sie to na wspomnianej juz drodze perswazji i edukacji.

W przekonaniu M. Novaka nieodzowno$¢ moralnego wymiaru wolnosci w
kontekscie wolnosci politycznej wynika z faktu, iz zaden ustrdj polityczny w
dalszej perspektywie nie moze utrzymywacé politycznej koncepcji wolnoscei, jesli
obywatele sami dobrowolnie nie zaakceptuja wewngtrznego systemu karnosci i
przymusu. Wydaje sig, ze jest to bardziej niezbedne, anizeli nawet podtrzymy-
wanie systemu ,,nieuporzadkowanej wolnosci”. Wolnos¢ moralna prowadzi do
sprawowania kontroli ludzi nad wlasnymi interesami, nami¢tno$ciami, przesa-
dami, czy tez dazeniami do zdobycia wtadzy i uzyskania korzysci. Dopiero przy
zaistnieniu takich zdolno$ci obywatele beda w stanie utrzymac polityczna auto-
nomig. To z kolei wymaga wysokiego z ich strony poziomu prawosci moralne;j.

Majac na uwadze tak wielkie wymagania moralne, nie wystarcza — w opinii
M. Novaka — zaakceptowanie tak pojetego systemu ,,uporzadkowanej wolnosci”,
w ktéorym nie wolno prawem ogranicza¢ wolnosci jakiegokolwiek obywatela.
Bez rozumienia koniecznos$ci moralnych ograniczen wolnosci wynikajacych z
obiektywnej 1 absolutnej prawdy, zycie spoteczne stanie si¢ gra silniejszych ze
stabszymi, w ktorej subiektywna prawda tych pierwszych wyznaczy reguly po-
stepowania 1 dziatania slabszym. Z powyzszych racji pojgcie moralne wolnosci
jest nieodzowne dla pojecia politycznego®.

M. Novak jest wigc innego zapatrywania na spraw¢ wolnosci pozytywne;j i
negatywnej nizeli Isaiah Berlin, wedlug ktorego istota wolnos$ci negatywnej jest

2 por. tamze.
2L por. tamze, s. 29-30.
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zasada, ,,ze nikt nie wtraca si¢ w moje sprawy. Im wigkszy jest obszar tego nie-
wiracania sie, tym wicksza jest moja wolno$¢”%,

Isaiah Berlin obawial sie¢, ze przyjmujac forme ,,wolnos$ci pozytywnej”, mo-
ze ona sta¢ si¢ w rgkach racjonalistow powodem do osiggniecia despotyzmu,
podczas gdy wolnos$¢ kojarzyta mu si¢ ze zdolnoscig kierowania wlasnym losem.
Pozytywny sens wolnosci wedlug niego ,,wynika z pragnien jednostki chcacej
by¢ panem swego losu. Zycze sobie, aby moje zycie i decyzje zalezaly ode mnie,
a nie od sil zewnetrznych jakiegokolwiek rodzaju. Chce by¢ narzgdziem swojej,
a nie cudzej woli. Chce by¢ podmiotem, a nie przedmiotem, kierowac si¢ wia-
snymi racjami i zamiarami, a nie ulega¢ czynnikom sprawczym dziatajacym na
mnie z zewnatrz. Chce¢ by¢ kims, a nie nikim; tym kto decyduje za siebie, a nie
tym, za kogo decyduja, samosterowanym, a nie kierowanym przez prawa natury
lub poprzez innych ludzi, jak gdybym byt rzecza, zwierzeciem lub niewolnikiem
niezdolnym udzwigna¢ rolg cztowieka, to znaczy wyznaczy¢ sobie wlasne cele i
kierunki dziatania oraz zmierza¢ do ich realizacji. [...] chce przede wszystkim
by¢ §wiadomym siebie jako istoty myslacej, pragnacej, dzialajacej, ponoszacej
odpowiedzialno$¢ za wybory, ktorych dokonuje i potrafigcej wyjasniac je przez
odniesienie do wiasnych idei i zamierzen™?.

Wprowadzenie do poje¢ ,,wolno$ci negatywnej” i ,,wolno$ci pozytywne;j”
terminologii wolno$ci moralnej i wolno$ci politycznej, rzuca inne §wiatlo na
powstaty problem. W rozumieniu M. Novaka prawdziwa wolnos¢ wymaga
znacznych zdolnosci moralnych, ktore z czasem staja si¢ ,,druga natura” czto-
wieka przestrzegajacego moralnej dyscypliny. Do tych zdolnosci moralnych
zaliczyt on miedzy innymi powsciagliwos¢, odwage, sprawiedliwos¢ sadu 1 wie-
dzg¢ praktyczng. W kontekscie takich zdolnosci moralnych — zdaniem M. Novaka
— Jefferson i cata tradycja liberalna rozumiata problematyke prawdziwej wolno-
$ci.

Warta podkreslenia jest rowniez koncepcja Lorda Actona, w ktorej stwier-
dza, ze religijne pojecie wolnosci rozni si¢ od wspotczesnego $wieckiego spoj-
rzenia na problematyke wolnosci, ktérego wizj¢ nakreslit Isaiah Berlin. Religijne
pojecie wolnosci polega na ,,zdefiniowaniu wolno$ci nie jako moznosci czynie-
nia tego, co nam si¢ podoba, lecz jako prawa umozliwiajacego czynienie tego, co
powinni$my czyni¢”**,

Zwrocenie uwagi na powinno$¢ wyraza podjecie problematyki odpowie-
dzialno$ci osoby ludzkiej wobec wlasnego sumienia, spoleczenstwa, historii, jak
rowniez wobec Boga Wszechmogacego. Ten aspekt zagadnienia nosi charakter
,»Izadow sumienia”, do ktorych nawotuje Lord Acton. Wyrazone jest tutaj takze
podobienstwo do personalizmu Karola Wojtyly, ktéry wyraznie i z przekona-

22| Berlin, dz. cyt., s. 116,

% Tamze, s. 129.

2J.E.E.Dalberg-Acton, Essays in Religion, Politics, and Morality: Selected Writings of
Lord Acton, wyd. Fears, J.F., t. I1l, Liberty Classics, Indianapolis 1988, s. 613.
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niem wypowiada slowa: ,,Czyz moze historia poptynaé¢ przeciw pradowi su-
mien?”® Z tego wzgledu w personalistycznej koncepcji sumienia i wolnosci
osoby ludzkiej K. Wojtyta kladzie akcent na potrzebe nieustannej formacji su-
mienia moralnego, aby cztowiek potrafit jasno i pewnie wybiera¢ prawdziwe
dobro w swoim zyciu.

Zwrdcenie uwagi na chrzescijanski wymiar wolnosci w koncepcji Lorda Ac-
tona wyrazony w stowach: ,,Prawda was wyzwoli” (J 8, 32), pozwala na zblize-
nie stanowiska autentycznej liberalnej koncepcji wolnosci, w ktérej swobodne
czyny wyplywaja ze spokojnych i rozwaznych sadéw na temat prawdy, z chrze-
$cijanska koncepcja wolnosci opartg na prawdzie obiektywnej i absolutnej.

W autentycznej liberalnej koncepcji wolnosci — zdaniem M. Novaka — ko-
rzystanie z wolno$ci pociaga za soba odpowiedzialno$¢ za czyny. W praktyce
oznacza to, ze cztowiek wolny podlega osadowi wtasnego sumienia, a takze osa-
dowi sumienia ,bezstronnego obserwatora” lub ,,obiektywnego $wiadka” oraz
osadowi historii i Boga Wszechmogacego. Chrzescijanska koncepcja wolnosci
wykracza poza pojecie ,,negatywne”, biorgc swoje zrodlo ze specyficznie du-
chowych nakazow. Taka wolno$¢ lezy u podstaw ludzkiej autonomii, odpowie-
dzialnosci i godnosci cztowieka. W ten sposdb pozwala ona na dziatanie zgodnie
z planem i na wzor Boga-Stworcy?.

Powyzszy sposob traktowania wolnosci stanowi o mozliwosci funkcjono-
wania trzeciej koncepcji wolnosci, ktorej brak w tezach Berlina. Jest ona nato-
miast widoczna w perspektywie rozwazan Actona na temat koncepcji wolnosci
traktowanej jako ,,rzady sumienia”. W mysli Lorda Actona istnieje Scisty zwia-
zek miedzy wolno$cig a sumieniem oraz miedzy polityka a moralno$cia. Z tego
wlasnie wynika wzajemne oddziatywanie moralnego i politycznego rozumienia
,,wolnosci” oraz indywidualnego i spotecznego wymiaru ,,sumienia””’.

W koncepcji Lorda Actona mozna wyszczeg6lni¢ elementy tradycji auten-
tycznie liberalnej, jak i chrzescijanskiej. To, dzigki czemu mozna taki wniosek
postawi¢ odnosi si¢ do twierdzenia, ze wolnosci towarzyszy odpowiedzialnos¢,
ktora z kolei jest wyznaczona przez osobiste sumienie, bezstronny osad innych
ludzi oraz przez sad Boga.

Jest to wigc koncepcja wolnosci jako odpowiedzialnos$ci osobistej. Nie
mozna jej traktowac jako jedynie odmiang wolnosci ,,pozytywnej” wedtug Berli-
na, jako ze ten ostatni upatrywal w wolnosci ,,pozytywnej” tendencje¢ do posze-
rzania systemow przymusu, podczas gdy Lord Acton w swojej koncepcji zmierza
do ochrony osobistej odpowiedzialnosci przed jakakolwiek proba stosowania
przymusu przez innych ludzi. Lord Acton nadaje swojej koncepcji charaktery-

%35 A. Gruda (K. Wojtyta), ,, Myslgc Ojczyzna” (Krakow 1974), [w:] T. Styczen,
E. Balawajder, Jedynie prawda wyzwala. Rozmowy o Janie Pawle I, Polski Instytut Kultury
Chrzeécijanskiej, Roma 1987, s. 23.

% por, M. Novak, dz. cyt. s. 30-31.

2" por.J.E.E.Dalberg-Acton, dz. cyt., s. 489-508, por. takze J. Gray, dz. cyt., s. 74-79.
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styke bardziej duchowa, to znaczy okresla w niej warunki wolnosci, ktore sa
duchowymi warunkami postepowania wolnej osoby ludzkiej.

Koncepcje wolnosci jako ,,rzadow sumienia” wedlug Actona analizowali
wielcy tworcy liberalni. Alexis de Tocqueville w swojej ksigzce O demokracji w
Ameryce, analizujac ja w kontek$cie amerykanskiej koncepcji wolnosci, rowno-
cze$nie powotuje si¢ na stowa Cotton Mathera, ktory rozrdéznia miedzy wolno-
$cig jako rozwiaztoscia wynikajaca z realizacji wszelkich pragnien i wolno$cia
wynikajaca z powinno$ci rozumianej w §wietle praw naturalnych i praw natury
Bozej. Wolnos$¢ ta rozumiana jest jako wolnos¢ uporzadkowana. Cotton Mathera
twierdzi bowiem: ,,Ponadto, nie chcialbym wprowadza¢ was w blad w kwestii
waszej wlasnej wolnosci. Istnieje wolnos¢ zdeprawowanej natury, ktora ludziom
1 zwierzgtom kaze czyni¢ to, czego zapragna, i ta wolno$¢, nie mogaca $cierpiec
zadnych ograniczen, nie daje si¢ pogodzi¢ z autorytetem. Istnieje wszak wolnos¢
cywilna, moralna, federalna, ktora stanowi wlasciwy cel i przedmiot autorytetu
wladzy; jest to wolno$é czynienia tylko tego, co sprawiedliwe i dobre™?.

Actonowska koncepcja wolnos$ci czerpie inspiracje ze specyficznie zydow-
skich i chrzescijanskich zrodet. Niemniej jednak trzeba przyznaé, ze nie ogranicza
si¢ ona wylacznie do nich. Jednakze stwierdza on, ze lansowana przez niego kon-
cepcja wolno$ci jako odpowiedzialnosci osobistej nie wystepuje poza kulturami
zakorzenionymi w chrzescijanstwie. ,,Poza chrzeécijanstwem nie bylo wolnosci.
Opatrzno$¢, powotujac wigkszg cze$¢ ludzkosci do korzystania z dobrodziejstw
prawdy, ktora jest blogostawienstwem religii, powotata tez wigksza cze$¢ rodzaju
ludzkiego do korzystania z wolnosci, ktora jest btogostawienstwem porzadku poli-
tycznego — wolnos¢ ta powinna by¢ religijna, zas religia ta — wolna™°,

Powyzsze twierdzenie Acton wypowiedzial po zapoznaniu si¢ z materiatami
historycznymi w tej dziedzinie. Dzigki nim moégl takze uzasadni¢ swa tezg o
historycznej relacji miedzy wolnoscia i chrzescijanskim pojeciem sumienia®.
Analizujac koncepcje wolno$ci Actona w $wietle wczesniejszych rozwazan na
temat wolnosci politycznej i moralnej, nalezy stwierdzi¢, ze jego koncepcja od-
powiada bardziej wolnosci moralnej anizeli politycznej: ,,Wolno$¢ jest ochrong
przed kontrolowaniem nas przez innych. Wymaga wigc samokontroli, a tym Sa-
mym poddania si¢ wptywom religijnym i duchowym: edukacji, wiedzy, pomys$Ino-
$ci. Wolno$é staje sie w wickszym stopniu kwestia moralnosci niz polityki”*".

Pomimo jednak tak ujetej wolnosci, czlowiek zyjacy w spoteczenstwie
prawnie zorganizowanym nie moze ogranicza¢ si¢ jedynie do moralnych zasad,
ale takze by moc cieszy¢ si¢ taka wolnoscia w sposob nieskrgpowany, potrzebuje
rozwoju kultury oraz zbioru instytucji politycznych, ktére bedg mu gwarantowac
jego niezbywalne prawa w sposob instytucjonalny i prawny madrze wyartykuto-

% Cytatza A. de Tocqueville, O demokracji w Ameryce, przet. M. Krél, Warszawa 1976.
2 J E.E.Dalberg-Acton, dz. cyt., s. 491.

% por. tamze, ss. 29-30.

31 por, tamze, s. 490.
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wany: ,,Wolno$¢ zalezy od podziatu wladzy. Demokracja sktania si¢ ku jednosci
wladzy. Aby utrzymaé podziat czynnikdéw, trzeba oddzieli¢ zrodia, to znaczy,
trzeba utrzymac lub stworzy¢ odrebne ciata administracyjne. W perspektywie
rozszerzania si¢ demokracji jedynie mozliwym sposobem kontrolowania wtadzy
i centralizmu jest ograniczony system federalny”*.

Zadania Lorda Actona odno$nie do dostatecznie rozwinietej kultury i ma-
drych instytucji politycznych wynika — jego zdaniem — z faktu, ze czesto w histo-
rii cztowiek spotykat si¢ z pogwalceniem i ograniczeniem jego wolnos$ci osobi-
stej przez niezbyt przychylng kulture lub opresyjny system polityczny. Jego kon-
cepcja wolnos$ci jako odpowiedzialnosci osobistej ma zar6wno wymiar moralny,
jak i polityczny, a co za tym idzie takze wymiar wysoce 0sobisty i zarazem spo-
leczny. Ta wszechstronnos$¢ sformutowan zbliza jego koncepcje do chrzescijan-
skiej koncepcji wolnosci opartej na zwiazku wolnosci z prawda, ktora cztowiek
odczytuje w swoim sumieniu formowanym wedlug obiektywnych norm moral-
nosci i prawa naturalnego®.

Sommario

La democrazia cristiana e la democrazia liberale si trovano nel dialogo incessante. E un
dialogo che si svolge prima di tutto sui diritti individuali e sociali dei cittadini nello stato
democratico. Nella storia della constuzione della democrazia si evidenziano le differenze teoretiche
sia nell’ambito di diverse filosofie politiche, come pure all’interno del liberalismo stesso, in cui si
distingue tra il liberalismo classico e moderno.

Un problema particolarmente interessante tocca i diversi concetti della liberta. Nello studio
presente ¢ stato preso in considerazione il concetto della liberta nel senso liberale, come pure
quello cristiano, caratteristico per la scienza sociale della Chiesa. Per trovare i punti che uniscono
tutti i due concetti della liberta, Michael Novak propone di analizzare nel sistema liberale, oltre la
liberta politica, la liberta morale, come ideale a cui aspira ogni vero cittadino dello stato. In questo
senso la legge positiva ¢ radicata nella morale a livello dell’ideale.

La scienza sociale della chiesa critica nel liberalismo il concetto negativo della liberta, che
esclude il suo concetto positivo. Il concetto morale della liberta, oltre il concetto politico,
corrisponde — secondo M. Novak — alla liberta positiva secondo la scienza sociale della Chiesa.
Questa proposta dell’analisi del concetto liberale della liberta serve a trovare il campo della
riconciliazione tra il liberalismo e la scienza sociale della Chiesa.

32 por, tamze, s. 558.
® por. M. Novak, dz. cyt., s. 32-37.
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MLODZIEZ W CENTRUM PASTORALNEJ TROSKI
SALEZJANOW: ORATORYJNA PROPOZYCJA PRACY
Z MLODZIEZA DLA KOSCIOLA W POLSCE

WSTEP

Salezjanski system pedagogiczny, z racji swoich pastoralnych cech, moze
znalez¢ swoje zastosowanie nie tylko w instytucjach wychowawczych, lecz takze
w ogoblnie rozumianym duszpasterstwie. Odpowiednio zinterpretowany i zaktua-
lizowany w danym srodowisku, jest w stanie rozwigza¢ wiele problemow, kto-
rymi zyje wspolnota koscielna. Skuteczno$¢ jednak niesienia pomocy wydaje si¢
by¢ uwarunkowana, z jednej strony, znajomos$cig aktualnych potrzeb duszpaster-
skich Kos$ciola, z drugiej, stopniem wiernosci salezjanow pierwotnym zatoze-
niom ich instytutu, ktéry jest nosicielem systemu prewencyjnego. Wtedy bo-
wiem, gdy pielegnuje on i rozwija postannictwo, do ktorego zostal powotany,
jest zdolny na swdj sposob i w ramach petnionej misji do twdrczej obecnosci we
wspolnocie Ludu Bozego. Sobor Watykanski I przypomina w tym wzgledzie
zakonnikom: ,,Jest rzecza korzystng dla samego Kosciota, zeby instytuty miaty
swoj odrebny charakter i wlasne zadania. Nalezy wiec wiernie rozeznawac i
zachowywac¢ zdrowe tradycje, bo wszystko to stanowi dziedziczng wilasnosé
kazdego instytutu [...]. Instytuty powinny popiera¢ wsrod swoich cztonkéw nale-
zyte poznanie warunkow zycia, ludzi i okolicznosci czasu oraz potrzeb Kosciota,
a to w tym celu, aby rozumnie oceniajgc w Swietle wiary potozenie dzisiejszego
$wiata i patajgc gorliwoscia apostolska, mogty skutecznie nie$¢ pomoc ludziom”
(DZ 2, bd). Wtedy takze, jak méwi ten sam dokument: ,, Kos$ciot jest nie tylko
przysposobiony do wszelkiego dobrego dzieta i gotowy do wykonywania postugi
celem budowania Ciata Chrystusa. lecz takze okazuje si¢ ozdobiony roéznymi
darami swoich dzieci, jak Oblubienica strojna dla swojego mgza; przezen tez
daje si¢ pozna¢ wieloraka madros¢ Boza” (tamze 1).

Refleksja nad mozliwos$cig i sposobami wigczenia si¢ salezjanOw w zaspO-
kajanie aktualnych potrzeb duszpasterskich Kosciota w Polsce uwzglednia wiec
te zaleznos$ci i ukazuje zar6wno najbardziej podstawowe rysy dziatalnosci zgro-
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madzenia w duchu prewencyjnym, jak rowniez znajomos$¢ zycia ko$cielnego i
jego problemow. Pragnie zaakcentowal konieczno$¢ bardziej dynamicznego i
tworczego wilaczenia si¢ salezjanow w zycie Kos$ciota polskiego, takze w zna-
czeniu wytyczania nowych drog apostolskiej obecnosci. Oczywiscie, salezjanski
system prewencyjny nie jest w stanie zaspokoi¢ wszystkich potrzeb, ktére rodza
si¢ we wspolnocie Ludu Bozego w Polsce. Moze jednak zaspokoié te potrzeby,
ktére wylaniajg si¢ w pracy wychowawczej i katechetycznej z mtodziezg i dzie¢mi
na terenie parafii, proponujac nowe rodzaje rozwigzan zawarte w idei oratorium.

Zetknigcie sie¢ w Kosciele polskim salezjanskiej mysli wychowawcze]j ze
swiatem mlodych nie tylko wzbogacito dzialanie duszpasterskie, lecz stalo si¢
okazja do dalszych tworczych poszukiwan apostolskiej aktywnosci zgromadze-
nia. Impulsem do tego typu dziatania stata si¢ zarowno zmiana w sytuacji mto-
dego pokolenia, rodzaca si¢ w wyniku przemian spoteczno-politycznych i urba-
nizacyjno-technicznych, jak réwniez posoborowe dokumenty, ktore ktada nacisk
na jakosciowo nowa obecno$¢ salezjanéw wsrod mtodziezy — bardziej efektywna
i odpowiadajgca wspotczesnym potrzebom pluralistycznej rzeczywistosci. W tej
sytuacji, daza oni do tworzenia takiego srodowiska wychowawczego (Oratorium-
Centrum mlodziezowe), ktore bytoby w stanie zaspokoi¢ potrzeby miodych w
dziedzinie rozwoju osobowosci 1 tworczego zaangazowania si¢ w zZycie spolecz-
ne, tak w wymiarze ko$cielnym, jak i $wieckim. Dlatego duze znaczenie przypi-
suje si¢ katechezie systematycznej oraz uwzglednianiu w pracy duszpasterskiej
trudnej sytuacji wynikajacej z rozszerzania si¢ uzaleznien o charakterze patolo-
gicznym i dewiacyjnym. Zwraca si¢ przy tym uwage na budzenie odpowiedzial-
no$ci wychowawcdow za ich dziatanie.

* % %

Gléwna forma wychowania salezjanskiego pozostaje oratorium, uznawane
od Soboru Watykanskiego Il za podstawowe kryterium tozsamosci zgromadzenia
w Kosciele'. W Polsce funkcjonowato ono do czasu odebrania salezjanom szkot
przez komunistyczne panstwo i ich przejscia do pracy w duszpasterstwie para-
fialnym®. Powojenne przeobrazenia polityczno-spoteczne sprawily, ze w okresie
tym Kosciot zostal zmuszony do zdecydowanej obrony swojego status quo i
koncentrowat si¢ na przetrwaniu i zachowaniu ciagltosci swojej misji apostol-
skiej. To oczywiscie wptyngto w duzej mierze hamujaco na rozwdj pracy dusz-
pasterskiej w parafii. Szczeg6lnie trudne warunki do przetrwania stwarzato pan-
stwo na terenie tzw. Ziem Odzyskanych, gdzie zgromadzenie salezjanskie posia-

! Zoh. Konstytucje i Regulaminy Towarzystwa $w. Franciszka Salezego, Rzym 1984, art. 40.

2 Zoh. J. Strus, Attese cui vennero incontro i Salesiani in Polonia dal 1898-1918, [w:] La
famiglia salesiana di fronte alle attese dei giovani, Torino 1979, s. 193-196; P. Biegus, System
prewencyjny w okresie miedzywojennym, Lublin 1976 (masz. — Arch. KUL); T. Biesaga, System
prewencyjny w zakladach salezjanskich, Lublin 1976 (masz. — Arch. KUL).
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dato wiekszo$¢ swoich domow i placowek duszpasterskich. Dodatkowym obcia-
zeniem byla konieczno$¢ przystosowania si¢, w wyniku decyzji panstwa pozba-
wiajace] salezjanow udziatu w szkolnictwie, do form pracy duszpasterskiej w
parafii, co stanowito dla nich nowo$¢®. Nie byt to wiec okres sprzyjajacy pracy
typowo salezjanskiej. W kolejnych latach ich dzialalnosci parafialnej zabraklo
glebszej 1 krytycznej refleksji nad sposobami zapobiegania wypaczeniom mysle-
nia i dziatania w duchu systemu prewencyjnego na rzecz rozumienia i oceniania
spraw duszpasterskich w kategoriach wyplywajacych z uwarunkowan $rodowi-
skowych, czysto polskich. Takie niebezpieczenstwo zarysowato si¢ i salezjanie
nie potrafili go w pelni odeprze¢. Ponadto, zaangazowanie si¢ w duszpasterstwo
parafialne, bez proby powrotu do stylu pracy wynikajacego z zatozen ks. Bosko
sprawilo, ze salezjanie polscy upodobnili si¢ do duchowienstwa diecezjalnego,
od ktorego roznili si¢ tylko forma zycia wspdlnotowego, bedacego wymogiem
ztozonej profesji zakonnej. Nie ustrzegli si¢ réwniez typowego dla polskiego
Kosciota klerykalizmu, ktéory wyraza si¢ brakiem zaufania do wspotpracy z
ludZzmi $§wieckimi i w konsekwencji stwarza silny przedzial miedzy duchowien-
stwem a laikatem. Tymczasem praca oratoryjna wymaga duzego zaangazowania
$wieckich, jezeli ma spelnia¢ warunki systemu prewencyjnego i swoja apostol-
ska misje w Kosciele".

Rozwijajace si¢, szczegdlnie po Soborze, mtodziezowe ruchy religijne przy-
czynity si¢ do zahamowania dzialalnosci oratoryjnej, gdyz salezjanie nie bardzo
wiedzieli, jakie miejsce wsrod nich mogloby zaja¢ oratorium i jak si¢ do tych
ruchow ustosunkowac. Brakowato takze odpowiednich publikacji o charakterze
naukowym czy popularnonaukowym, ukazujacych zasady pracy oratoryjnej we
wspotczesnych warunkach. A przeciez wspomniane ruchy rokowaly nadzieje
zaspokojenia potrzeb polskiej mtodziezy.

Istniejaca do potowy lat szes¢dziesiatych izolacja Zgromadzenia w Polsce,
wynikajaca z niemoznosci przekroczenia granic, od spraw, ktérymi zyli salezja-
nie w Kosciele powszechnym, zmuszata do wypracowania wlasnych metod, kto-
re pozostawatyby przynajmniej og6lnie zgodne z linig salezjanskiej mysli pre-
wencyjnej. Wydawato si¢, ze katecheza parafialna dzieci i mtodziezy bedzie
prowadzona wedlug zasad prewencyjnego wychowania®. Najblizsza przyszto$é,

8 Zob. S. Styrna, Zgromadzenie salezjaiskie w Polsce w poszukiwaniu form odpowiedzi na
potrzeby wychowawcze i duszpasterskie w latach 1898-1974, [w:] 75 lat salezjanéw w Polsce.
Ksigga pamigtkowa, L.6dz—Krakow 1974, s. 22-32.

4 Zob. P. Natali, La famiglia salesiana di Don Bosco oggi, [w:] La famiglia salesiana riilet-
te sulla sua vocazione nella Chiesa di oggi, Torino 1973, s. 65-103; A. Martinelli, Rapporto
tra cooperatori e salesiani di Don Bosco, [w:] Costruire insieme ia Famiglia Salesiana, red. M.
Midali, Roma 1983, s. 363—-405; L. Ricceri, Noi missionari dei giovani, ,,Atti del Consiglio
Superiore della Societa Salesiana”, 56, 1975, n. 279, s. 41-43; F. Floris, D. Sigalini, Preti e
laici nella pastorale giovanile, ,,Note di Pastorale Giovanile”, 20, 1986, nr 2, s. 4-9.

5Zob. S. Styrna, dz. cyt., s. 25-26; M. Majewski, Salezjanie polscy wobec probleméw
katechizacji, [w:] 75 lat..., s. 83.
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niosgca ze sobg przeobrazenia soborowe oraz kryzys szkoly prywatnej w Europie
Zachodniej, potwierdzita stusznos¢ zwigzania mysli prewencyjnej z duszpaster-
stwem parafialnym. Doswiadczenia za$ pracy katechetycznej salezjanéw pol-
skich staty si¢ bardziej powszechne i przydatne salezjanom z innych regionow
$wiata, przechodzacych do pracy parafialnej. Zaowocowalo to pozytywnym
ustosunkowaniem si¢ wladz zgromadzenia do parafii, dotychczas spychanej na
plan dalszy. Potwierdzeniem tej linii dziatania byta Kapituta Generalna Specjal-
na (KGS, 400-441).

Obecnie, w wyniku nowych przemian polityczno-spotecznych, zaistniaty ko-
rzystne warunki do powrotu i rozwoju pracy oratoryjnej z mtodzieza. Jednak pod-
jecie aktywnos$ci apostolsko-wychowawczej nie moze ograniczaé si¢ jedynie do
pewnych technicznych zalecen tworzenia instytucji oratoriow, gdyz bytoby to nie-
wystarczajace ze wzgledu na zamierzone skutki wychowawcze. Pierwszym zada-
niem, najbardziej wiasciwym i podstawowym, zgodnym z drogami odnowy syste-
mu prewencyjnego po Vaticanum I1° jest pelna ewangelizacja $rodowiska sale-
zjanskiego. Naczelng bowiem sprawa, ktorej podjecie i rozstrzygniecie moze za-
pewni¢ sukces apostolski, jest zmiana $wiadomo$ci poszczegdlnych cztonkow
wspoélnoty zakonnej w kierunku wiasciwego zrozumienia potrzeby oratoryjnego
dziatania na rzecz mlodziezy. Zgromadzenie, ktdre jest zywa czastka Ludu Bozego,
nie moze zapomnie¢, ze Koscidt, pragnac skutecznie nies¢ oredzie zbawienia
czlowiekowi wspotczesnemu, ,,zaczyna swe dzieto od ewangelizowania samego
siebie. Jako wspoélnota wierzacych, i jako wspolnota nadziei wyrazanej zyciem i
dzielonej z innymi oraz jako wspolnota braterskiej mitosci, musi ciagle stuchaé
tego, w co wierzy, i motywow swej nadziei, i nowego przykazania milosci. Jako
Lud Bozy, ktory zyje wsrdd §wiata i czgsto jest kuszony przez jego bozki, usta-
wicznie musi przyjmowac wiesci o »wielkich sprawach Bozych« (Dz 2, 11; 1 P 2,9),
dzigki ktorym nawrdcit si¢ do Pana, zeby znéw przezen by¢é wzywanym i zgro-
madzonym w jedno [...] Kosciol zawsze winien by¢ ewangelizowany, zeby moc
zachowaé swg $wiezos¢, zarliwos¢ i moc w gloszeniu Ewangelii” (Evangelii
nuntiandi, 15). Podobnie zgromadzenie salezjanskie uznaje potrzebe ewangeli-
zowania samego siebie, w celu bardziej wiernego spelniania swej misji w Ko-
$ciele 1 t¢ droge uwaza za najpewniejsza, gdy pragnie powréci¢ do zrodta swego
charyzmatu’. Kapituta Generalna XXI podkreslita, ze ,;jako osoby i jako wspol-
nota salezjanie posiadaja specyficzny charyzmat, dzigki ktéremu oddaja si¢ wy-
chowaniu. Zyjac w $wiecie [...], odczuwajg nieustanng potrzebe stuchania Stowa
Bozego, nawracania do niego, wzmacniania serca wiernoscia przykazaniom mi-
losci i1 perspektywa nadziei. Pragng upodobni¢ si¢ do Chrystusa w duchu ks.
Bosko, aby ewangelizowac tak jak on przez wychowanie. Dlatego kazdy salezja-

®Zob. K. Misiaszek, Drogi odnowy systemu prewencyjnego w nowej rzeczywistosci paszo-
ralnej po Soborze Watykanskim II, ,,Seminare”, Krakow—Lad—L6dz 1995, t. 11, s. 99-122.

7 Zob. J. Aubry, Esigenze della Chiesa e missione della Congregazione salesiana, [w:] La
missione dei salesiani nella Chiesa, Torino 1970, s. 181-201.
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nin we wspolnocie zakonnej i wychowawczej rozwija si¢ 1 przyczynia si¢ w tej
mierze, w jakiej go na to sta¢ do wzrostu wlasnego cztowieczenstwa i do rozwi-
jania wlasnych talentow” (KG XXI, 15-16).

Podstawowym wymogiem ewangelizacji jest doktadna znajomo$¢ mtodzie-
zy. Aby praca pedagogiczna mogta mie¢ charakter rzeczowy i pozyteczny dla
wychowanka, nie moze opiera¢ si¢ na zalozeniach generalnych i na og6élnych
wskazaniach. Musi uwzglednia¢ znajomos$¢ jego wieku i plci, srodowiska i kul-
tury. Analiza jego sytuacji zyciowej umozliwia poznanie wzorow, jakie srodowi-
sko proponuje, napie¢, jakie tworzy, zadan, ktore stawia oraz jego osobistych
aspiracji, planow, sposobu uczestnictwa w zyciu spotecznym itp. (zob. KG XXI,
20).

W przypadku Polski, zauwazany wséréd mtodego pokolenia rozdzwiek mig-
dzy deklaracja wiary a zyciem codziennym, niski poziom religijnosci i moralno-
$ci, brak zaangazowania spolecznego, zrywanie z uznanymi autorytetami i war-
tosciami chrzescijanskimi, ucieczka od odpowiedzialno$ci, rosnaca agresja, czy
tez rozmaite uzaleznienia®, zmuszaja, aby na nowo, w $wietle powyzszych zja-
wisk, przemysle¢ przede wszystkim role parafii. Jezeli bowiem mamy mowic o
oratorium jako $rodowisku wychowawczym, to najpierw musimy uznaé, ze ona
powinna spetnia¢ zadania wychowawcze. W istniejagcym duszpasterstwie litur-
gicznym, chorych, charytatywnym, misyjnym itp., w pracy katechetycznej i ma-
lych grupach musi istnie¢ okre§lony profil tego wychowania. Dopiero wtedy,
gdy parafia ma $§wiadomos$¢ zobowigzan pedagogicznych, zwrocong potencjalnie
ku wszystkim, a szczegodlnie dzieciom i mtodziezy, jest sens méwienia o orato-
rium i tworzenia go jako konkretnego wymiaru pracy salezjanskiej®.

Oratorium — centrum miodziezowe jest sprawa fundamentalng dla salezjan-
skiej parafii. Stanowi bowiem S$rodowisko, w ktéorym skutecznie rozwija si¢
wspolnota koscielna, nawiazuje gleboki kontakt z ludzmi mtodymi, bedacymi
przysztoscig Kosciota, nadajacymi mu charakter dynamiczny i tworczy. W swo-
im wymiarze pastoralnym zmierza do tego, aby odpowiedzie¢ na wymagania i
potrzeby wychowania chrzescijanskiego w konkretnym czasie i okres$lonej rze-
czywisto$ci. Podstawowym za$ problemem ludzi mtodych jest bezposredni kon-
takt z Chrystusem, poglebiajacy si¢ na rdéznych stopniach rozwoju i obejmujacy
tak osobe, jak i grupe'®.

87ob. J. Marianski, Kondycja religijna i moralna miodych Polakéw, Krakéw 1991; ten-
ze, Obraz polskiej miodziezy — analiza socjologiczna, [w:] Komisja Episkopatu Polski Duszpaster-
stwa Ogolnego, Program duszpasterski na rok 1991/92: Ewangelizacja miodziezy, Katowice 1991,
S. 89-120; J. Marszatek, Obraz polskiej mltodziezy w oczach duszpasterza i pedagoga, [W:]
tamze, s. 120-135; Cz. Cekiera, Wspolczesne zagrozenia mlodziezy i formy psychoprofilaktyki,
[w:] tamze, s. 136-149; H. Luczak, Podkultura mlodziezowa, [w:] tamze, s. 150-155; Pryma-
sowska Rada Spoleczna, Mlode pokolenie wobec katolicyzmu i Kosciota, [w:] tamze, s. 79-89.

®Zob. L. Longoni, L oratorio e il suo iano formativo, [W:] Ragazzi all oratorio, . 1, Torino
1981, s. 13 nn.

19 Zob. tamze, 5.13-16.
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Wychowanie jednak jest sztuka, ktora wymaga kompetencji i specjalizacji,
taktu i zdolno$ci nawigzywania bezposrednich kontaktow. Dlatego oczekuje si¢
od pedagogdéw znajomosci tajnikow psychologii, socjologii oraz technik, ktdre
podsuwa wspotczesna pedagogika i dydaktyka. Wplywy wychowawcze powinna
cechowa¢ nieustanna ewolucja. Temu prawu winno podlega¢ takze oratorium, z
jego koncepcja, strukturami oraz dzialaniem. W Polsce, moze stanowi¢ pozadany
typ otwartego sSrodowiska wychowawczego, ktore dotychczas nie jest znane (lub
w malym stopniu) duszpasterskiej praktyce Kosciota. Istniejace juz grupy mto-
dziezowe o charakterze eklezjalnym, jakkolwiek zaktadaja szeroki program for-
macyjny, to jednak w matym stopniu uwzgledniaja wspodlng zabawe, rozrywke,
modlitwe itp. Natomiast oratorium, ktére przenika duch religijnego wychowa-
nia"', zaktada formacje takze przez powyzsze wartosci. Wspdlne przezywanie
radosci 1 bolesci zacie$nia wiezy przyjazni, kolezenstwa, pozwala na glebsze
poznanie sig, uczy wzajemnego szacunku. Sport, ktory jest obecny w oratorium,
ksztatci site woli, tezyzne fizyczna, uczy zdrowej rywalizacji itp.'? Teatr, muzy-
ka, $§piew, przy wlasciwym rozumieniu ich wychowawczej funkcji, wprowadzaja
w dziedzing kultury i sztuki, odkrywaja uniwersalne wartosci ludzkie i chrzesci-
janskie, ksztattujg wrazliwo$¢ na pigkno, oraz formujac postawy religijno-
moralne. Srodowisko oratoryjne inspiruje takze tworczo$é religijna. Formy takie,
jak: teatr mtodziezowy, konkursy piosenki czy poezja, wystawy malarstwa, rzez-
by o charakterze religijnym lub prezentujacym egzystencjalna sytuacje wspot-
czesnego cztowieka, sztuka ludowa, to tylko niektore z mozliwosci tworczych.
Nie mozna oczywiscie sprowadza¢ spotkan tylko do wspdlnej zabawy i zycia
kulturalnego, ale tez nie ma oratorium tam, gdzie brakuje tych warto$ci. Pragnie
ono bowiem polaczy¢é w wychowaniu religie i kulture, aby nie doszto do niebez-
piecznego rozdzielenia tych dwoch warto$ci, a tym samym, aby kultura nie zna-
lazta si¢ poza wychowawczym oddziatywaniem religijnym.

Potrzeba takiego typu $rodowiska ukazuje si¢ jeszcze wyrazniej, jesli zwa-
zy¢, ze moze ono shuzy¢ pomocg w zapobieganiu negatywnym zjawiskom spo-
lecznym: narkomanii, alkoholizmowi czy przestgpczos$ci nieletnich. Dzigki zasa-
dzie ,,otwartych drzwi”, mlody cztowiek moze w kazdej chwili wejs¢ i partycy-
powac w jego zyciu w sposob tworczy. Ofiarowuje ono tak mozliwos¢ rozwinig-
cia osobistych zainteresowan (sekcje kulturalne, samoksztalceniowe, instrukta-
zowe itp.), poglebienie zycia duchowego (grupy o charakterze religijnym), jak i
przyjemne spedzenie wolnego czasu (zabawa, rozrywka, sport itp.). W sytuacji,
gdy mtodziez polska niejednokrotnie jest ,,skazana” na wybor grupy o charakte-
rze antywychowawczym (brak innych, proponujacych wartosci wychowawcze),

1 7ob. E. Vigano, List okélny o stowarzyszeniach religijnych, ,,Atti del Consiglio Superiore
della Societa Salesiana”, 60, 1979, nr 293, s. 3-12; tenze, Il progetto educativo salesiano, ,,Atti
del Consiglio Superiore della Societa Salesiana”, 59, 1978, nr 290, s. 3-42.

2 70b. V. Peri, Uno sport per crescere, [W:] Ragazzi all’oratorio, t. 2, Torino 1981, s. 82—
89.
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istnienie oratorium-centrum mtodziezowego jest ciekawa i interesujaca alterna-
tywa, zdolna rozbudzi¢ potencjat tworczy i wykorzysta¢ go w pracy na rzecz
drugiego cztowieka. Klimat rodzinny, serdeczno$¢ i prostota w kontaktach, oj-
cowskie i braterskie podejscie salezjanina wychowawcy moze takze okaza¢ sig
bardzo pomocne mtodym ludziom, ktérzy do$wiadczyli juz osamotnienia, roz-
czarowan, przezyli stresy ptynace z niedowarto$ciowania ich pracy, czy tez od-
czuwaja lek przed otwarciem sie na drugiego cztowieka, a tym samym sg bardzo
podatni na wplywy zta. Jakkolwiek §rodowisko to nie zastapi domu rodzinnego,
to jednak dzigki swemu klimatowi moze przyczyni¢ si¢ pozytywnie do prawi-
dlowego przebiegu procesu socjalizacji®’.

Oratorium czy centrum mtodziezowe sta¢ si¢ moze takze jeszcze jedna, cie-
kawa z punktu widzenia pastoralnego, propozycja ku przeobrazeniu masowego, o
tradycyjnej religijnosci Kosciota polskiego w rzeczywista wspolnote wspdlnot.
Salezjanie otwarci sg na Ko$ciot i wszystkie procesy w nim zachodzace. Proponuja
zarazem nowy, oryginalny styl jego przezywania, ktorego cecha jest daznos¢ do
rozwijania zycia o charakterze grupowo-wspolnotowym. Ukazuja mlodziezy wy-
chowanie we wspolnocie i dla wspolnoty, dajac jej w ten sposob mozliwos¢ zreali-
zowania si¢ w spoteczenstwie, co odnosi si¢ takze do wspdlnoty Ludu Bozego, w
ktérej moze ona znalezé wiasne miejsce. Pozytywnym potwierdzeniem takiego
stylu pracy sa takze wypowiedzi Ko$ciota. W deklaracji O wychowaniu chrzesci-
Jjanskim czytamy w tej sprawie: ,,Ko$ciot wysoko ceni i stara si¢ swoim duchem
przepoi¢ oraz udoskonali¢ takze inne pomoce, ktére naleza do wspolnego dziedzic-
twa ludzkosci, 1 ktére bardzo przyczyniajg si¢ do rozwijania umystow i ksztattowa-
nia ludzi: $rodki spolecznego porozumienia sie, rozmaite zrzeszenia, ktorych celem
jest ¢wiczenie duchowe i cielesne, stowarzyszenia mtodziezowe, a zwlaszcza szko-
ly” (DWCH, 4). W dekrecie O formacji kaptanskiej znajduja si¢ wzmianki doty-
czace ,,zwlaszcza katolickich stowarzyszen” do ,,popierania sprawy powotan”
(DFK, 2). Przede wszystkim za$ dekret O apostolstwie swieckich rozwija temat
dotyczacy doniostosci apostolstwa zespotowego, jego wielkiej réznorodnosci, oraz
szacunku 1 troskliwosci, z jaka powinno pielegnowaé stowarzyszenia, zwlaszcza
dla celow apostolskich (DA, 18-19, 21).

Odnowione konstytucje salezjanskie przypominaja: ,,...ozywiamy i rozwijamy
grupy i ruchy o charakterze formacyjnym oraz apostolskim i spotecznym. W nich
bowiem mtodzi ksztattuja $wiadomos$¢ wiasnej odpowiedzialnosci i ucza si¢ wno-
si¢ swoj niezastapiony wklad w przeobrazenia $wiata i w zycie Kosciota...”™.
Ksztaltowanie ducha wspolnotowosci wérod mtodziezy jest wigc nieodzownym

18 7ob. P. Gianola, Piano psico-pedagogico per un oratorio, [w:] Il Circolo Giovanile Sale-
siano, Torino 1963, s. 119-130.
% Konstytucje i Regulaminy..., art. 35.
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wymogiem systemu prewencyjnego i planu ustalonego przez $w. Jana Bosko'.
Moze temu stuzy¢ takze liturgia, przezywana oddzielnie w poszczeg6lnych gru-
pach i. stowarzyszeniach, jak réwniez w ramach calego oratorium, gdyz grupy
eklezjalne zyja gleboko celebracja liturgiczng, wzbogacajac swoje do§wiadczenie
wiary 1 braterska tacznos¢. Dostrzega to takze Sobor, gdy mowi: ,,duszpasterze
niech zabiegaja gorliwie i cierpliwie o liturgiczne wychowanie oraz czynny udziat
wiernych, tak wewnetrzny, jak i zewngtrzny stosownie do ich wieku, stanu, rodzaju
zycia 1 stopnia kultury religijnej, spetniajac w ten sposéb jeden z gléwnych obo-
wigzkow wiernego szafarza Bozych tajemnic” (KL, 19).

Oratorium, odpowiadajac na ten apel, moze sta¢ si¢ terenem przezywania li-
turgii, przyblizonej do $wiata mtodych, bedacej wyrazem ich problemow, ze
swej natury bowiem jest ona dzietem Ludu Bozego zgromadzonego, aby wielbi¢
Boga; jest dzietlem konkretnej wspolnoty i wyraza¢ winna w jezyku jej zrozumia-
lym wszystko to, co staje si¢ przedmiotem kultu — prosby: dziekczynienia i ofia-
ry. W obecnej masowo przezywanej liturgii, mato jest miejsca na to, aby wspol-
nota mogta wlaczy¢ sie w ,,akcje” liturgiczng, a czasem nawet czuje si¢ w niej
obco, do czego przyczyniaja sie: stowa, ktorych nie wypowiada, wyrazenia, kto-
re nie sg dla niej zrozumiale czy tez gesty, ktore pozostaja jej dalekie. Wydaje
si¢, ze problem ten jest nadal aktualny i toczaca si¢ we wspotczesnej katechetyce
dyskusja na temat jezyka liturgii nie moze go pomina¢™.

Przy tym nalezy pamigta¢, ze powinno znalez¢ si¢ miejsce dla spraw, kto-
rymi dana wspolnota zyje na co dzien, aby interpretowac je w Swietle wiary i w
perspektywie Krolestwa Bozego, a samo zycie grupy i poszczegodlnych jej czton-
kéw wlaczy¢ bardziej aktywnie w stuzbe na rzecz innych. Wazne jest takze to, ze
liturgia przezywana w matej grupie podkresla, a zarazem tworzy klimat rodzin-
ny, co doswiadczeniu Kosciota nie jest obce, czasy postapostolskie znaly bo-
wiem zgromadzenia liturgiczne o takim wtasnie wewnetrznym klimacie, z wia-
sciwymi dla niego stosunkami, spontaniczno$cig i sposobem wyrazania przezy-
wanych spraw’’. Jest on wazny z punktu widzenia rozwoju grupy i jej dziatalno-
$ci apostolskiej. W ten sposob Kosciot polski, ktory zna doswiadczenie zycia

15 Zob. E. Vi gano, dz. cyt.,, s. 9; P. Scilligo, Dimensione comunitaria dell ‘educazione sa-
lesiana, [w:] Il sistema preventivo di Don Bosco tra la pedagogia antica e nuova, Torino 1974, s.
88-103.

16 7ob. np.: R. Tonelli, L. Gallo, M. Pollo, Narrare per aiutare a vivere. Narrazione e
pastorale giovanile, Torino 1992; J. Gevaert, Catechesi e cultura contemporanea.
L’insegnantento della fede in un mondo secolarizzato, Torino 1993, szczegdlnie rozdz. VI:

Il linguaggio della catechesi, s. 161-192; P. Brooks, La comunicazione della fede nell’eta dei
media elettronici, Torino 1987 (tytut oryginalny: Communicating Conviction, London 1983);

S. Lanza, La narrazione in catechesi, Roma 1985; Comunicazione e catechesi, pr. zbior., Torino,
brw.; Predicare oggi, red. G. Saldarini, Milano 1982; H. Halibas, Linguaggio ed seperienza
nell’insegnamento della religione. Una nuova linea per la catechesi, Roma-Brescia 1970.

177ob. L. Della Torre, La liturgia nei gruppi giovanili, [w:] Pastorale giovanile in un
mondo secolarizzato, Torino 1970, s.127-135.
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(takze liturgicznego) grup nieformalnych, zostatby wzbogacony liturgia miodzie-
zowa, a salezjanie mogliby, wykorzystujac do$wiadczenia liturgii oratoryjnej,
stac si¢ jej propagatorami zar6wno poprzez réznorodne dziatania pastoralne (re-
kolekcje, dni skupienia, dni po$wigecone problematyce powotaniowej, misyjnej
itp.), jak i tworczos¢ publicystyczng czy to o charakterze naukowym, czy popular-
nonaukowym.

Oratorium-centrum mitodziezowe, poprzez prace w grupach i stowarzysze-
niach, takze o charakterze religijnym, kultywowanie kultury oraz rozwijanie
klimatu bezposredniosci i rado$ci, pragnie dazy¢ do naturalnego rozwoju, zespo-
lenia wiary z zyciem, wspolprzenikania ewangelizacji i wychowania'®, Aspekt
religijny wplywu wiary na zycie codzienne w grupie zawiera: jasne uswiadomie-
nie sobie celu ostatecznego, pelnienia obowigzkéw jako postannictwa religijne-
go, rozeznanie, pielggnowanie i dojrzewanie powotania, stuzebng i ofiarng mi-
los¢ wzgledem najbardziej potrzebujacych nawet w stopniu bohaterskim, wspot-
odpowiedzialnos$¢ za apostolstwo wynikajace ze chrztu. Sprzyja wiec rozumieniu
zycia jako podstawowej jednoSci wspottworzacych go wymiardéw i wynikajacego
stad powotania religijnego. W ten sposob dobrze funkcjonujace oratorium-
centrum mogloby przyczynic¢ si¢ do zmniejszenia charakterystycznej dla reli-
gijnosci polskiej dychotomii migdzy deklaratywnos$cia wiary a codziennym
zyciem. Potwierdzeniem tej prawdy moga by¢ obserwacje klimatu oratorium
za czasow ks. Bosko, ktore poczynit A. Caviglia, a powtorzy! general zgroma-
dzenia, E. Vigano: ,,Uwazam za rzecz wazng podkreslanie tego punktu odniesie-
nia: na poczatku i w czasie rozkwitu towarzystw mtodziezowych w oratorium
istniata jedrna i ptodna duchowos$¢ salezjanska, czyli zwarty zasob tego zna-
miennego ducha ks. Bosko, jaki przenikat srodowisko i wychowawczy klimat
naturalnej §wietosci [...]. Jego [ks. Bosko] tajemnicg bylo to, ze nie wystepowat
przeciw dazeniom miodzienczego ducha (potrzeby zycia, wylewnosci, radosci,
wolnosci, przysztosci), lecz takze to, ze stopniowo i rzeczywiscie doprowadzat
chtopcow do przekonania, ze jedynie »zyjac w tasce«, tzn. w przyjazni z Chry-
stusem, zrodtem nieustannej radosci, ich ideaty staja si¢ w pelni mozliwe i rze-
czywiste”'®. Wynika stad wniosek, ze instytucje te powinny tak formutowaé
swo0j program wychowawczy, aby wyrazal on w sposob jasny i precyzyjny, ze
celem ludzkiego Zycia na ziemi jest dazenie do doskonatosci; a one maja poma-
ga¢ w zaspokojeniu tych dazen. Statyby si¢ w ten sposob srodowiskiem pomaga-
jacym w formowaniu wspotczesnych §wietych.

Wazne miejsce w oratorium zajmuje katecheza systematyczna, ktora uczest-
niczy w klimacie rodzinnym, jaki to §rodowisko stwarza, dlatego moze wzboga-
ci¢ si¢ wewngtrznie istniejagcymi tam wartos$ciami i przezwyciezy¢ szkodliwg

8 7ob. R. Tonelli, Un progetto di educazione aperto alla fede, [w:] Ragazzi all'oratorio...,
t. 1, s. 38-54; tenze, Una domanda religiosa ,,dentro” una forte domanda di relazione, ,Note di
Pastorale Giovanile”, 19, 1986, nr 3, s. 21-29.

¥E Vigano,dz. cyt, s. 12.
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lekcyjnos¢é. Wiaczona w proces dynamicznego zycia oratoryjnego, bez wigk-
szych przeszkéd moze sta¢ si¢ spotkaniem nieformalnej grupy eklezjalnej, o
wyraznym charakterze formacyjnym, otwartej na potrzeby Ko$ciola i sSrodowiska
spotecznego, w ktorym sie realizuje”®. Tak pomyslana katecheza mogtaby stuzy¢
Kosciotowi w glebszym przezywaniu przygotowania do sakramentow inicjacji
chrzescijanskiej (Chrzest, Eucharystia, Bierzmowanie), tym bardziej, ze szkota
nie jest w stanie tego przygotowania w sposob wlasciwy realizowac. Potrzebuja
one bowiem prawdziwie eklezjalnej wspolnoty i klimatu, facznosci z liturgia i
doswiadczeniem zycia, co jest przeciez wewnetrznym wymiarem oratoryjnego
stylu dziatania.

Oratorium salezjanskie, opierajac si¢ na osiggnieciach psychologii rozwoju
dzieci i mlodziezy, proponuje wychowanie w ramach nastepujacych okresow
rozwojowych: Okres tzw. afektywny (7 i 8 rok zycia), ktérego cecha charaktery-
styczna jest intensywne ksztaltowanie si¢ potrzeb spotecznych. Dziecko w tym
czasie, jak pisze L. Wotoszynowa, ,,szuka oparcia w osobach dorostych, przy
czym szczegblnego znaczenia nabiera w jego oczach nauczyciel-wychowawca,
ktorego autorytet w sprawach szkolnych przewyzsza nawet autorytet rodzicow.
Miedzy soba dzieci obcuja na zasadzie kontaktow indywidualnych, stopniowo
uczac sie wspotdziatania, wspolpracy i wspélnych zespotowych gier”?:. Dziecko
wowczas uczestniczy w katechezie inicjacyjnej Kosciota, ktora wprowadza je w
rodzine Dzieci Bozych. Procesy te rzutuja na kontakt z zyciem oratoryjnym,
ktoére, zgodnie ze swoimi zatozeniami, przedtuza i poglebia zrozumienie i prze-
zycie spolecznego wymiaru Kosciola. Oratorium rozszerza doswiadczenie kate-
chezy inicjacyjnej, proponujac dziecku wspodlprace w grupach religijnych —
chlopcom, np. poleca udziat w pracy Liturgicznej Stuzby Oftarza (w roli kandy-
datéw), dziewczynkom za$ organizacje tzw. bielanek, itp. Wprowadza takze
dziecko, przy wyraznej pomocy wychowawcy, w zycie innych grup, przewaznie
o charakterze ksztalceniowo-instruktazowym (np. modelarnie, kolo mtodych
fotograféw), kulturalnym (schole, chory, dzieciecy teatrzyk itp.), sportowym
(zespoty, np. pitki noznej, recznej, gry zrgcznosciowe, ruchowe, ogolnorozwo-
jowe itp.), nie zaniedbujac wspolnej spontanicznej rozrywki i zabawy.

W okresie tzw. narratywnym (9-10 rok zycia) dziecko staje si¢ bardziej sa-
modzielne i spotecznie aktywne. Postgpujacy w nim wzrost §wiadomosci powo-
duje uzewnetrznienie motywow uczenia si¢. Natomiast jego odniesienie si¢ do
autorytetu starszych przestaje by¢ bezwarunkowe, sklaniajace si¢ juz do racjo-

20 70b. G. Groppo, Vita sacramentale, catechesi, formazione spirituale come elementi es-
senziali del sistenla preventivo, [w:] Il sistema educativo..., s. 52—74.

2. Wotoszynowa, Mlodszy wiek szkolny, [w:] Psychologia rozwojowa dzieci i mlodzie-
2y, red. M. Zebrowska, t. 3, Warszawa 1986, s. 530-531; P. Galimard, Da 6 ai 11 anni. Svi-
luppo dell’inteligenza, maturazione affettiva, scoperta della vita sociale, confronti familiari, Mila-
no 1991 (tytut oryginalny: 6 a 11 Ans, Toulouse 1990).
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nalnej, rzeczowej, a cze$ciowo nawet krytycznej ich oceny®. Narasta w nim
potrzeba kontaktéw i wspdldziatania z rowiesnikami, zaczyna wiec kierowac sie
normami wspodtzycia wytworzonymi i obowigzujagcymi w grupie. Zyskuje przez
to na umiejetnosci wspotzycia i wspotpracy w zespole.

Religijno$¢ na tym etapie, podobnie jak i poprzednim, przyjmuje postac¢ au-
torytarno-moralne;j. ,,Powinnos¢ religijna jest uyymowana jako obowiazek i postu-
szenstwo ze wzgledu na starszych, a Bog — jako strdz tej powinnosci, a nie zro-
dlo i cel. W tym okresie z reguly nastepuje odkrycie instytucji religijnych i
»0sob religijnych« (ksiadz i zakonnica), z ktorymi laczy si¢ funkcja przekazywa-
nia tresci religijnych dokonuje si¢ »transfer instytucjonalny«, czyli przeniesienie
roznych cech i funkcji z rodziny na Koscioél. W obrazie Boga dominuje antropo-
morfizm moralny, a wigec przypisywanie Bogu atrybutoéw wyzszej jakosci, jak
np. dobroci, madrosci, sprawiedliwosci, swigtosci. W odczuwanym za$ kontak-
cie z Bogiem zarysowuje si¢ przeciwstawienie obawy i radosci, a wigec swoista
ambitendencja. Na skutek rozwoju tendencji krytycznych, odbioru réznych (cze-
sto nieprzychylnych dla religii) informacji oraz konfrontacji z réznymi opiniami
1 stanowiskami, bez mozliwosci ich uzgodnienia pojawiaja si¢ pierwsze, z reguty
fragmentaryczne, watpliwosci w wierze. Mozna by ten okres nazwac takze okre-
sem realizmu poznawczego i praktycznego, gdyz w wieku 7-9 lat ksztattuje sig
pierwsza wizja $wiata, zblizona do obiektywnej”?*. Jest to okres zywego uczest-
nictwa w katechezie, w wyniku czego dochodzi do zaniku zar6wno prymityw-
nych form antropomorfizmu, jak tez interpretacji magicznych. Kontynuuje ona,
przekazujac zagadnienia historii zbawienia, formowanie w dzieciach poczucia
przynaleznos$ci do Ludu Bozego, probuje da¢ w miarg organiczny i spojny obraz
chrzescijanstwa, koncentruje si¢ na poglebieniu zycia liturgicznego, znajomosci
znakow sakramentalnych, praktykach religijnych i odpowiedzialnosci moralnej?”.
Oratorium, uwzgledniajac cechy charakterystyczne tego okresu rozwojowego,
wprowadza glebiej w zycie wspolnotowe poprzez prace w roznych grupach i
stowarzyszeniach, takze religijnych (np. oaza ,,.Dzieci Bozych”, ministranci,
»Przyjaciele Dominika Savio” itp.), ze szczegdlnym odniesieniem do zycia Ko-
$ciola. Zwraca przy tym uwage na formowanie postawy aktywnej i tworczej,
wyrabiajagc w wychowanku zdolno$¢ samodzielnego myslenia i oceny moralne;j.
W dziedzinie zycia kulturalnego proponuje wspdlng zaréwno zabawe, gry spor-
towe, jak i pewne formy tworczosci wychowankow, np. male formy teatralne,
konkursy plastyczne, muzyczne, $piewacze itp.>

22 70b. L. Wotoszynowa, dz. cyt., s. 532.

2 Cz. Walesa, Psychologiczna analiza rozwoju religijnego czlowieka ze szczegdlnym
uwzglednieniem pierwszych okresow jego ontogenezy, [w:] Psychologia religii, red. Z. Chlewinski,
Lublin 1983, s. 150-151; por. G. W. Allport, Individuo ela sua religione. Interpretazione psico-
logica, Brescia 1972, s. 74-79.

24 7ob. L. Longoni, dz. cyt., s. 24.

% Zob. tamze.
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Okres trzeci, tzw. systematyczny (11-15 rok zycia) i problemowy (15-19
rok zycia) jest wiekiem dorastania lub adolescencji?®®. Mimo $cistej tacznosci
wystepujacych w nich zjawisk i problemow, praktyce oratoryjnej zaleca si¢ two-
rzenie odregbnych grup dla kazdego z nich. Caty ten etap charakteryzuje si¢ szyb-
kim dojrzewaniem plciowym, a takze silnie wyrazanym poczuciem wtasnej toz-
samosci i odrgbnosci ,,z czego rodzi si¢ jakby kult wlasnej osoby, przejawiajacy
si¢ w akcentowaniu swego »ja« buncie przeciw srodowisku i w ogole negatywi-
zmie spotecznym. Jest to czas usamodzielniania si¢ mtodziezy, wyzwalania si¢
spod opieki rodziny, a jednoczesnie czas wzmozonego zainteresowania si¢ dzia-
taniami grupowymi i heteroseksualnymi; czas intelektualnej ekspansji i rozwoju
oraz czas rozwoju i przehierarchizowania wartosci”?’. Jest to takze okres licz-
nych trudnosci, wynikajacych z dostosowania si¢ mtodziezy do nowych zadan,
sytuacji i rol spotecznych. Przejawiajg si¢ one w roznorakich konfliktach z doro-
stymi i przybieraja ksztalt niezdyscyplinowania, przekraczania regulaminu, lek-
cewazenia polecen, rozkazow i zakazdw, rodzenia si¢ konfliktéw miedzy grupa-
mi réwiesniczymi, zwlaszcza innej ptci. Wchodzg tu w gre: niewtasciwy dobor
przyjaciol lub calkowita niemozno$¢ ich znalezienia, odrzucenie przez grupe
rowiesnicza 1 w zwigzku z tym catkowite osamotnienie. Specjalne trudnosci i
konflikty wynikaja z przedwczesnych kontaktow seksualnych®,

Jest to takze czas trudnosci $wiatopogladowych, ktore rzutujg bardzo czgsto
na postaw¢ mtodych wobec otaczajacego $wiata, spoteczenstwa i dobr kultural-
nych wytwarzanych przez spoteczenstwo. Szczegodlnie niepokojace w zachowa-
niu mlodziezy jest odrzucenie wzoroéw i norm moralnych, niechg¢ do zaangazo-
wania spotecznego, sktonnos¢ do alkoholizmu, pojawienie si¢ czynow przestep-
czych, uzaleznienia toksyczne itp.”

Jezeli chodzi o zycie religijne, to wtedy ksztattuje si¢ tzw. religijnos¢ auto-
nomiczna. Charakterystyczna dla tego okresu rozwojowego ogolna tendencja do
szybkiego stawania si¢ dorostymi, poprzez niezalezno$¢ intelektualng, moralna i
religijng prowadzi do sprzecznych doznan, poczucia dezorientacji i zagubienia.
,»10 poczucie zagubienia uwrazliwia na problematyke przyczyn istnienia i skla-
nia do poszukiwania genezy zjawisk. Rewizja krytyczna tresci religijnych pro-
wadzi do upadku religijnosci »sakralnej«, »utylitarnej« i »modelowej«. W wyni-

% 70b. R. Lapinska, M. Zebrowska, Wiek dorastania, [w:] Psychologia rozwojowa...,
dz. cyt., s. 664-668; G. W. Allport, dz. cyt., s. 79-83; Adolescencja. Wybrane aspekty rozwojo-
we i wychowawcze, ujecia teoretyczne i empiryczne weryfikacje, red. A. Oleszkowicz, Wroctaw
1993; M. Kreutz, Rozwdj psychiczny mlodziezy, Londyn 1975.

21 J.E. Horrocks, The psychology of adolescence, Boston 1951: cyt. zaR. Lapinska,

M. Zebrowska, dz. cyt,, s. 674; M. Kreutz, dz. cyt., s. 44-69; P. Gianola, dz. cyt,, s. 122
nn.

270b.R.Lapifiska, M. Zebrowska, dz. cyt., s. 790-792; A. Oleszkowic z, Przebieg
kryzysu adolescencyjnego w aspekcie przezwycigzania niezgodnosci migdzy celami a mozliwoscia-
mi jednostki, [w:] Adolescencja..., s. 7-21.

2 70b.J. Marianski, dz. cyt., s. 45-82.
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ku tej rewizji wylania si¢ religijno$é czysta i osobista, ale indywidualizacja od-
bywa si¢ w zinterioryzowanym kontekscie kulturowym. W idei Boga dominuja
tresci osobowosciowe, a wiec Boga pojmuje si¢ jako Kogo$, kto jest jednocze-
$nie Stworca, panem i Ojcem. Powstajg tez warunki do proby wiasnych sil. Do-
rastajacy ksztaltuje wlasne poglady (Swiatopoglad), a praktyki staja si¢ bardziej
$wiadome i dobrowolne”.

Zycie oratoryjne dazy wtedy do oddzielenia dzieci od mtodziezy dorastaja-
cej, tworzy dla niej specyficzne i wlasne grupy czy stowarzyszenia. Podziat ten
ma rowniez miejsce w spotkaniach katechetycznych, praktykach liturgicznych, w
dniach skupienia czy wycieczkach.

Tworzone grupy i podjeta w nich praca, doceniajac wolno$¢, samodzielnosé
1 niezalezno§¢ mtodziezy, zmierzaja do formowania osoby i wspodlnoty. Trzeba
na tym etapie nada¢ im charakter apostolski, jezeli chce si¢ utrzymac tkwiacy w
nich dynamizm rozwojowy, ukierunkowany na zaangazowanie dla innych. Wy-
raza to bowiem dazenie mlodziezy do zycia autentycznego, otwartego na sprawy
bliznich. Zaangazowanie odnosi si¢ takze do wewnetrznego zycia oratorium, w
ktérym mlodzi moga spetnia¢ role animatorow grup dziecigcych, instruktorow,
przewodnikow itp. W ten sposdb, wedlug terminologii $w. Jana Bosko, dokonuje
si¢ wychowanie ,,jednego przez drugiego”, co wydaje si¢ by¢ niezmiernie wazne
dla Kosciota w Polsce, ktory bedac otwarty na grupy nieformalne, nie ma — jak
dotad — dopracowanych form wspotpracy w nimi®'. Warto dodaé, ze np. w tak
typowo polskim ruchu Swiatto-Zycie” (niedostatecznie wydaje si¢ dowartoécio-
wanym w Kosciele polskim) uczestniczy duza liczba mtodziezy. ,,Oazy — twier-
dza socjologowie — ozywiaja ducha apostolskiego i rozwijaja si¢ bardzo dyna-
micznie w wielu diecezjach polskich, ksztalca mtodziez zdolng do podjecia apo-
stolatu w Kosciele i w parafiach, a takze w srodowiskach obojetnych pod wzgla-
dem religijnym i zdechrystianizowanych”®. Energia ta w wielu wypadkach nie
jest dostatecznie wykorzystana w wyniku braku wtasciwej koncepcji pracy para-
fialnej. Zdarza sig¢, ze duszpasterz posytajacy mtodziez, np. na rekolekcje oazowe
(lub do innych grup czy ruchéw), nie potrafi jednocze$nie zapewni¢ w ramach
zycia parafialnego potrzebnych do jej aktywnos$ci apostolskiej form, przeciwnie,
czesto zdecydowanie hamuje podejmowane przez nig inicjatywy. Grupy te, nie
majace zapewnionej odpowiedniej formacji eklezjalnej w parafii, powoli ging, a
wraz z nimi cate bogactwo zycia religijnego. Nalezy przy tym zda¢ sobie sprawe,
ze w przysztosci nie zawsze udaje si¢ je wskrzesi¢, co wiecej, ich czlonkowie
moga stac si¢ obojetni wobec Kosciota.

% Cz. Walesa, dz. cyt., s. 151-152.

31 Zob.J. Marianski, Male grupy szansq apostolstwa swieckich, ,,Homo Dei”, 55, 1986,
n. 1, s. 44-45; K. Misiaszek, Mate grupy czynnikiem dynamizujgcym zycie Kosciola, ,.Bobola-
num”, t. 4, Warszawa 1993, s. 111-121.

%2 ). Marianski, Male grupy..., s. 42.
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Na tym tle oratorium-osrodek mtodziezowy, propagujac prace z mtodziezg i
poprzez mtodziez, staje si¢ srodowiskiem dynamicznego wzrostu i jednosci Ko-
$ciota, wykorzystania apostolskiego zapatu i ukazywania rozmaitych form ak-
tywnosci. A jezeli twierdzi sig, ze nie ma ws$rdéd mlodych $wieckich ludzi odpo-
wiednio przygotowanych do pracy animacyjnej w KoSciele, nalezy ze wszech
miar dazy¢ do stworzenia im szans eklezjalnego i teologicznego ksztalcenia i
formacji.

Oratorium moze takze obja¢ swoim zasiegiem miodych ludzi w wieku 19—
25 lat, ktory dla pewnej grupy jest okresem akademickim. W tym czasie ksztattu-
je si¢ tzw. religijno$¢ autentyczna, krystalizuja si¢ wiasne poglady na tematy
religijne 1 moralne oraz ustalajg si¢ postawy dotyczace praktyk religijnych. Wia-
ra staje si¢ dla mtodego cztowieka zrodtem sensu zycia i czynnikiem dojrzatosci
tak osobowej, jak i spotecznej. Pojawiaja si¢ wtedy takze liczne konflikty na tle
intelektualnym, uczuciowym i religijnym. Ich pomyslne rozwigzanie jest ko-
rzystne do uformowania religijno$ci autentycznej, i przeciwnie — rozstrzygniecia
niepomyslne lub ich brak moga doprowadzi¢ do ateizmu lub podwazenia religij-
nosci®>. W tym okresie notuje si¢ wiccej niz potowe odejéé od wiary i wiele za-
burzen rozwoju osobowosci*,

Oratorium proponuje na tym etapie forme duszpasterstwa akademickiego, an-
gazujgcego studentow w sprawy spoleczne i koscielne. Chodzi tu szczeg6lnie o
pomoc mtodszym kolegom w uczeniu si¢, rozwijanie kot zainteresowan, wybor
okreslonego typu studiéw uniwersyteckich czy zawodu. W odniesieniu do spraw
Kosciota zaleca bardziej dynamiczne wiaczenie si¢ w zycie roznorakich eklezjal-
nych grup nieformalnych, udzial w programowaniu pracy wychowawczej i duszpa-
sterskiej, prace w poradniach matzenskich, bibliotekach parafialnych, czytelniach itp.

W petnieniu swej wychowawczej funkcji oratorium utrzymuje $cista wspot-
prace z rodzing i szkota, jako instytucjami podstawowymi w procesie socjalizacji
dzieci i mlodziezy. Nie moze zastepowac rodziny i szkoty, ale obecno$¢ w nim
rodzicow i nauczycieli bytaby nie tylko bardzo potrzebna, ale i wskazana. Moga
oni stuzy¢ srodowisku oratoryjnemu swoja kompetencjg, prowadzi¢ np. kota o
charakterze instruktazowym z r6éznych dziedzin czy pomaga¢ w organizacji pra-
cy dydaktyczno-wychowawczej. Wspotpraca z nimi mogtaby przyczyni¢ si¢ do
utrwalenia przekonania u dzieci i mtodziezy, ze wychowanie jest jednym cia-
glym procesem, a osoby starsze uwrazliwiatyby na wazno$¢ wiernosci zasadom
wyplywajacym z wiary. Srodowisko nauczycieli szkolnych nie jest jeszcze w
warunkach polskich przyktadem wspolnoty osob doglebnie przekonanych co do
stusznosci 1 celowos$ci obecnosci wartosci religijnych i chrze$cijanskich w szko-
le, stad obecno$¢ nauczycieli mogtaby wzmocni¢ u uczniow motywacje na rzecz

% 7Zob. Cz. Walesa, dz. cyt,, s. 152; G. W. Allport, dz. cyt., s. 83-97; R. Pomianow-
ski, Przynaleznosé do Kosciotla studiujqcej mlodziezy, Lublin 1994.

% Zob. R. Pomianowski, Psychologiczne problemy ksztattowania sig religijnosci i jej de-
wiacje, ,,Seminare”, Krakow—Lad 1975, s. 159.
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wiary. Samo natomiast oratorium statoby si¢ w ten sposob $rodowiskiem wy-
chowawczym integrujacym wiele inicjatyw i dziatan w dziedzinie chrzes$cijan-
skiego formowania mtodego pokolenia.

Riassunto

I giovani al centro della cura pastorale dei salesiani: la proposta oratoriana del lavoro con i
giovani per la Chiesa m Polonia.

La prmcipale forma dell’educazione salesiana rimane 1’Oratorio, dal Consiglio Vaticano II
riconosciuto come il fondamentale criterio dell’identita della Congregazione nella Chiesa. Come un
risultato dei cambiamenti socio-politici in Polonia, sono emerse le condizioni favorevoli per ritonio
e svihippo del lavoro oratoriano con i giovani. Tuttavia, la ripresa dell’attivita educativa e pastorale
non deve essere limitata solamente alle raccomandazioni tecniche nel processo dell’organizzazione
dell’istituzione oratoriana, perché essa fosse non sufficiente a causa dei scarsi risultati educativi. 11
primo compito ¢ la piena evangelizzazione degli ambienti salesiani per poter ra gere una nuova
mentalita dei singoli membri della comunita religiosa e nello stesso tempo, comprendere meglio
tutti 1 bisogni dell’attivrta oratoriana a favore dei giovani. Il secondo, ¢ la precisa conoscenza dei
giovani, dei loro ambienti e un ripensamento del concetto della parrocchia, perché essa possa real-
izzare il compito di evangelizzare e di educare. Lo stesso oratorio m Polonia pud diventare un
apertn e desiderato ambiente pedagogico, che sa unire cultura, fede, formazione, socializzazione,
preghiera e divertimento. Bisogna dire, che i gruppi ed anche i movimenti religiosi, non sempre
vedono integralmente la loro missione. Spesso mettono 1’accento solo su un aspetto del loro lavoro
pastorale. Cosi si potrebbe realmente raggiungere una trasformazione complessa: dalla tradizionale
religione della Chiesa polacca alla comunita delle piccole comunita. Invece 1’Oratorio dovrebbe,
per essere piu efficace, prendere m considerazione, durante la sua attivita educativa, le fasi dello
sviluppo di bambmi e di giovani. Cosi si evitarebbe un pericoloso processo, che ultimamente si sta
notando, e cio¢ la separazione della religione dalla cultura.
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OBRAZY W NAUCZANIU RELIGIINYM

UWAGI WSTEPNE

Swiadomie ograniczytem swoje rozwazania do jednego obiektu, mianowicie
obrazu, ale nie do konkretnej dziedziny, czyli do nauczania religijnego, ponie-
waz pouczenie religijne oraz zainicjowane i kierowane przez nie procesy uczenia
si¢, mogg i powinny przebiega¢ we wszystkich fazach zycia. Chciatbym zasadni-
czo skupi¢ si¢ na dwoch torach rozwazan, teoretyczno-dydaktycznym i dydak-
tyczno-metodycznym.

1. ROZWAZANIA TEORETYCZNO-DYDAKTYCZNE

1.1. Znaczenie obszaru w uczeniu si¢ religijnym

Znaczenie obrazu w procesach uczenia si¢ mozna tatwiej wyjasni¢ w powia-
zaniu z innymi, istotnymi dla uczenia si¢ czynnikami. Wedlug obowigzujace;j
obecnie teorii nauczania-uczenia si¢ istotne sg trzy ogolnie okreslone obszary:
adresaci, spoleczenstwo, nauka.

Jezeli chodzi o odbiorcow, to potrzeba orientacji na sytuacj¢ biografii cate-
go ich zycia: jakie majg zatozenia i interesy?

Na obszarze okreslonym mianem spoleczenstwa szczeg6élnie wazne sa na-
stepujace czynniki: nastawienie rodzicow badz opiekundéw, wiarygodne wzory,
zywotna parafia, nastawienie do praktyk religijnych. Trzeci obszar dotyczy fa-
chowej, naukowej orientacji: wiarygodnej tresci, np. solidnej teologii.

Na tych trzech obszarach, znaczace sg dla uczenia si¢ religijnego liczne
czynniki teologiczne, socjologiczne i psychologiczne.

Obraz jest medium (Srodkiem) szczegélnego rodzaju. On umozliwia specy-
ficzne przedstawienie personalnego, socjalnego i teologicznego zwiazku. Moze-
my tutaj mowic o ikonicznej prezentacji, ktora wprawdzie rézni si¢ od poznaw-
czej 1 psychomotorycznej, jednakze ma z nimi powigzania. W kazdym badz razie
obraz jest wyrazng alternatywa w opisowo-definicyjnym wyjasnieniu. Ten kto
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zna definicyjng odpowiedz, wie o co chodzi, polepszyt stan informacji, w najlep-
szym wypadku pojal istote rzeczy i moze to przekaza¢ w zaleznos$ci od potrzeby.
Kto jednak rozumie histori¢ i kogo fascynuje wizja obrazu, ten zostanie poruszony.

1.2. Naukowe uzasadnienie dydaktyki obrazu

Panuje obecnie ogolne przekonanie, ze lekcja religii badz tez w szerszym zna-
czeniu nauczanie religijne powinno uwzglednia¢ odbiorce w jego osobistej sytuacji
1 z jego doswiadczeniami. Wymagania wiary i jej historii dziatania nalezy tematy-
zowa¢ w kontek$cie zycia, realizujac tak zwang dydaktyke korelacyjna (zbudowa-
nie mostu miedzy nauka i zyciem). Cztowiek musi by¢ przy tym omawiany cato-
$ciowo, jako ciato, dusza i duch. Nauczanie lub lekcja odbywa si¢ tatwo, jak poka-
zuje do$wiadczenie, na drodze kognitywnej, ktorej jednak koniecznie podporzad-
kowana musi by¢ plaszczyzna uczuciowa. A t¢ mozna poruszy¢ bezsprzecznie
wiasnie za pomoca obrazow. Zastosowanie obrazow stanowi alternatywe do 1o-
gicznego i abstrakcyjnego myslenia w pracy z tekstem i tylko czysto abstrakcyjnej
konfrontacji z wiara. Te dwie ptaszczyzny nie wykluczaja si¢ wzajemnie, 0 wiele
bardziej moga by¢ ze soba potaczone i przynies¢ korzysci.

Ponadto, nowoczesna kultura wizualna, ktora czyni z nas ,,ludzi-oczu”, wyma-
ga pracy z obrazem. Jezeli lekcja religii ma by¢ udana, powinna uwzglgdnic te
potrzeby i przede wszystkim katecheta powinien zna¢ struktury komunikowania.
Naturalnie nie nalezy pomija¢ znanych negatywnych skutkow tak zwanego zalewu
mediéw. Nastepstwa te to zubozenie fantazji, brak tworczosci lub poprostu przesyt.

Wedtug amerykanskich badan mozna przedstawi¢ nastepujaca skale efek-
tywnosci.

Zapytani uczniowie pamigtali przy zastosowaniu:

— $rodkéw audytywnych badZz akustycznych — 70% tego, co ustyszeli natych-
miast po ustyszeniu, 10% po trzech dniach;

— $rodkow wizualnych badz optycznych — 72% tego, co widzieli zaraz po obej-
rzeniu, 20% po trzech dniach;

— $rodkow audiowizualnych —86% tego, co zobaczyli i ustyszeli zaraz po tym,
65% po trzech dniach.

Waznym metodycznie warunkiem jest przygotowanie pomieszczenia i cisza,
aby pojedynczy obraz w ogole mogt wywrze¢ wrazenie i zainteresowac ucznia.

Abstrahujac od nowoczesnego 1 wspotczesnego przygotowania lekcji, za
dydaktyka obrazu opowiada si¢ tradycja wielkiej sztuki chrzescijanskiej. Chrze-
$cijanstwo jest religig na wskro$ przyjazng obrazowi. Z jednej strony wychodzi
ono naprzeciw wizualnej potrzebie prostego poboznego cztowieka (Biblia pau-
perum), z drugiej, odpowiada istocie cztowieka, ktory zdany jest na do§wiadcze-
nia zmystowe, rowniez w dziedzinie religijne;j.

Dotaczy¢ tu nalezy kolejng mysl: wykorzystanie obrazow wydaje si¢ o tyle
sensowne, ze kazdy obraz wzywa czlowieka do innego spojrzenia na siebie i
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swiat, jak réwniez prowokuje do nauki. Implikuje state wyja$nianie podstawo-
wych probleméw (pytan) ludzkiego zycia. Obrazowe przedstawianie jest bar-
dziej zrozumiate i tatwiejsze do zapamigtania niz pojg¢cia. To whasnie uwzgled-
nia Pismo Swiete w swoim obrazowym i metaforycznym jezyku. Ono samo jest
niewyczerpalng ksiega — ,,Obrazéw”, ktéra w kazdym czasie byla natchnieniem
dla artystow do tworzenia nowych obrazow. Pozostaja wigc one jako zywa kon-
frontacja z przekazang wiarg i umozliwiaja znalezienie jej tozsamosci. Tak prze-
strzegane obrazy powstate na podstawie Biblii nie sa wiec tylko ilustracja tekstow,
lecz za kazdym razem samodzielnym wypowiedzeniem sie.

Bezsprzecznie w centrum lekcji religii, znajduja si¢ centralne prawdy wiary
i w zwiazku z tym wykorzystanie Pisma Swictego, podstawowego dokumentu
wiary, jest konieczne i nieodzowne. Trudnosci wynikaja jednak z faktu, iz pro-
ponowane uczniom teksty biblijne wcale badz z trudem moga oni powiazaé ze
swoimi do§wiadczeniami, by¢ moze otrzymuja tez zbyt mato materiatéw pomoc-
niczych w celu zrozumienia danego tekstu. Prawdziwa pomoc oferuja nam obra-
zy do Pisma Swictego, jesli ich oddzialywanie utatwia badz wrecz w ogole
umozliwia dotarcie do wypowiedzi wiary. Ma to szczeg6lne znaczenie w Swiecie
racjonalnosci 1 $wiadomosci technicznej, gdyz dydaktyka obrazu i dydaktyka
biblijna mogg si¢ wzajemnie wspiera¢. Stwarzaja one mozliwosci, ktore nie by-
lyby osiagalne tylko przez jedng z nich. Oprocz tego obrazy stanowia pomoc w
przypadku nieznajomosci biblijnego jezyka symboli oraz obrazéw. A poniewaz
teksty biblijne ogdlnie dos¢ szybko zostaja pomijane, jako ,,od dawna znane” i
nudne, dzigki obrazowi mozna na nowo wzbudzi¢ zainteresowanie i zajmowanie
si¢ biblijna tematyka. Obraz odzwierciedla zyciowe znaczenie wypowiedzi teo-
logicznych, umozliwia teologiczng interpretacje¢ rzeczywistos$ci zycia i stwarza
uczniowi w ten sposdb mozliwosci identyfikacji oraz pomoc zyciowa, gdyz stu-
zace za podstawe teksty biblijne organizuja i obejmujg istotne sprawy cztowieka.
Z cala pewnoscia wspomniana juz wczesniej znajomos$¢ historii biblijnych przez
ucznia jest o tyle korzystna, ze nie jest on postawiony bez przygotowania przed
jakim$ obrazem, lecz dostrzega co$ innego, nowego w poréwnaniu z wlasnym
utworzonym przez siebie obrazem. Afektywne cele uczenia si¢ zostaja osiagnie-
te, gdy wywola si¢ wewnetrzne poruszenie, zostanie nawigzana komunikacja
miedzy obrazem a wlasnym wngtrzem oraz zainspirowanie do interakcji z inny-
mi osobami ogladajacymi obraz. Obraz skierowuje rozmowe na pewien temat,
motywuje do rozmowy oraz ,,pomaga w zwerbalizowaniu wiasnych doswiad-
czen. Slowa nie sg z gory podane jak w filmie [...]. Obraz jest otwarty na r6zno-
rodne interpretacje”.

Wreszcie obrazy biblijne spetniaja funkcj¢ posredniczaca na drodze ku ab-
solutnemu Bogu. Umozliwiaja transcendencje w kierunku Absolutu, ukazuja
swiat, w ktorym zyjemy w sensie religijnym. Obrazy bowiem wskazujg na nie-
widzialng rzeczywistos¢, ktora nalezy uczyni¢ widzialng.
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2. WSKAZOWKI DYDAKTYCZNO-METODYCZNE

2.1. Wybor obrazéw

W zZadnym wypadku nie da si¢ wyczerpa¢ rezerwuaru impulsow i wskazo-
wek, ale w praktyce potrzebny jest pewien ich zasob i nalezy go wypetnic.

Przed kazdym nauczycielem pojawia si¢ fundamentalne pytanie: co chcial-
bym poprzez ten obraz przekaza¢ moim adresatom odno$nie do widzenia wiary
zycia, by mogli to ugruntowaé¢ w swojej sytuacji, w swoim zyciu?

Wyboru dokona¢ mogg rowniez uczniowie majacy do dyspozycji wiele ob-
razéw oraz zadanie polegajace na uzasadnieniu wyboru, co juz moze by¢ nie-
zmiernie owocne.

Nastepnie nalezy sobie zada¢ pytanie: w ktérym miejscu 1 w jakim bardzo
konkretnym celu ma by¢ wykorzystany dany obraz? Chodzi wigc o miejsce dy-
daktyczne. Zasadniczo nalezy pamigta¢ o tym, ze celem wykorzystania obrazu
jest spotkanie, z ktérego ogladajacy ma wyjs¢ w jaki§ sposdb przemieniony.
Niezmiernie wazne jest tutaj, by sam przekazujacy byt w szerokim tego stowa
znaczeniu poruszony danym obrazem, by co$ moglo si¢ rozpoczaé, musi sam
zajmowac si¢ 1 skonfrontowa¢ z obrazem. Poczatkiem wlasciwego ,,pojmowa-
nia” jest, z jednej strony, wiedza dotyczaca faktu, iz kazdy obraz powstat w kon-
kretnym czasie i sytuacji i dlatego, z drugiej strony, koloryt czasowy odzwier-
ciedla duchowy charakter wiary, podobnie jak wiarg okre$lonej grupy lub osoby.
W zwigzku z tym mozemy mowic o elementach ikonografii.

2.2. Metodyka zastosowania obrazow

Przez prace z obrazami mozna z catg pewno$cig zwiekszy¢ efektywnosé lek-
cji religii. Nalezy przy tym przestrzega¢ ogélnych warunkow i regut dotyczacych
wykorzystania mediow w ogéle. Dadzg si¢ one ujaé w cztery wskazania:

— muszg one shuzy¢ jako $rodek komunikacji i nie mogg zastapi¢ nauczyciela,
by¢ ,,murem ochronnym”, za ktéorym skryje si¢ nieudolno$¢ mowienia i dawa-
nia odpowiedzi;

— nie mogg by¢ pojmowane jako instrument wladzy do indoktrynacji religijnej,
lecz powinny stuzy¢ duchowemu uwolnieniu cztowieka;

—nie moga one zastgpi¢ ani stow, ani osobowego kontaktu nauczyciela z
uczniami; powinny natomiast by¢ traktowane jako wzmocnienie stowa i pod-
stawa interakcji;

— powinny uwidacznia¢ wartosci duchowe i by¢ pomocne w zrozumieniu reli-
gijnego wymiaru rzeczywistosci.

Posrod trzech typow Srodkdw: audytywnych, wizualnych i audiowizualnych
obraz jako $rodek wizualny ma przed innymi pierwszenstwo, poniewaz moze by¢
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dopasowany do tempa klasy uczniowskiej. Chcac nalezycie oceni¢ obraz z jego
procesem funkcjonowania, nie nalezy od razu postugiwac si¢ odpowiednim tek-
stem biblijnym badz innym wiazacym si¢ z nim. Unika¢ nalezy zbyt pospiesznie
formutowania interpretacji za pomocg tytulu obrazu badz tekstu, o ile tytut lub
tekst nie dadza si¢ od razu rozpoznaé. Obraz jako $rodek otwarty nalezy wyko-
rzysta¢ we wszystkich specyficznych dla niego mozliwosciach. Nie nalezy go
naduzywac jako ,,wypelniacza luki” ani ozdoby, badz tez przynety. Ze strony
uczniow istotnym warunkiem jest gotowos$¢ do ,,przezycia” obrazu oraz odpo-
wiednia atmosfera, tak by wykorzystanie obrazu mogto przynies¢ korzysci. Spo-
kojna i budzaca zaufanie sytuacja rozmowy, w ktorg zostaje wlaczony nauczyciel
jako partner, oddzialywuje szczegodlnie korzystnie. Odpowiednie ustawienie
krzesel moze tu by¢ bardzo pomocne.

Jesli chodzi o metode spotkania z obrazem i zrozumienie go, nie ma jakiego$
sztywnego schematu. W kazdym badz razie schemat ten powinien poruszac
istotne aspekty. Przezycia emocjonalne i racjonalne myslenie musza wspotgracé
ze soba. Nalezy zmierza¢ do procesu komunikacji miedzy obrazem, ogladajacym
a tworca. Oznacza to wigc wystanie ucznia na odkrywcza podroz po obrazie.
Podczas niej powinien on odkry¢ sam obraz, tworce, siebie samego i innych. W
tak przebiegajacej podrozy nauczyciel religii przejmuje role przewodnika znaja-
cego sie na rzeczy, ktory w zalezno$ci od obrazu, aktywno$ci i wycéwiczenia
klasy musi mniej lub wiecej dziata¢. Zastosowanie obrazu nie jest zwigzane z
konkretng fazg lekcji, moze ono nastgpi¢ w kazdej, a wigc w fazie motywacyjne;j,
wprowadzajgcej, poglebiania i kontroli. Sposoby postgpowania sg réznorodne w
zaleznos$ci od celu. Obejmuja one medytacj¢ obrazu, porownywanie obrazow,
burzg moézgdéw oraz odgrywanie rol. Danym obrazem mozna si¢ zajmowac jako
catoscig badz tez wybra¢ pewien jego aspekt. Istotne jest wigc staranne przygo-
towanie pod katem celow. Naturalnie nie da si¢ z gory i we wszystkich szczego-
tach zaplanowac, jak bedzie przebiegalo ogladanie obrazu, gdyz zalezne to jest
od wielu czynnikoéw sytuacyjnych.

2.3. Postawowy model lekcji z wykorzystaniem obrazu
2.3.1. Spontaniczne spostrzeganie jako pierwszy krok

Popularny i1 wszechstronnie dzi§ stosowany model opracowany zostat
przez Tomasza Zachariasza w formie trzech krokow, ktore sformutowat on do
analizy swych drzeworytéw (od tych drzeworytow zdystansowat si¢ — ,,Kate-
chetische Blatter” 11/1984m. s, 749-755). Metod¢ t¢ mozna oczywiscie w za-
leznos$ci od przedmiotu, wieku, sytuacji w klasie, tresci nauki oraz celu, prze-
ksztatcac i rozszerzac.

Uczen oglada obraz (przychodzi do obrazu) ze swoimi wczesniejszymi do-
$wiadczeniami i nastawieniami. On musi si¢ po cichu ,,wczyta¢” w obraz, by zna-
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lez¢ swoje wlasne podejscie (wizje). Korzystna jest przy tym cicha muzyka. Istot-
nym technicznym warunkiem jest to, by kazdy uczen mial dane medium (obraz)
przed soba, co mozliwe jest do osiagniecia w rézny sposob (pocztowka, slajd, fo-
lia, epidiaskop). Do pierwszego nawiazania kontaktu z obrazem niezbedne sg czas i
spokoj. Dopiero wtedy, to co zostalo niesystematycznie spostrzezone, moze by¢
opisane oraz mogg by¢ zebrane, uporzadkowane, bez komentarza i cenzury, pierw-
sze wrazenia i oceny. Mozna po nie potem stale sigga¢. Poczatkowo zbieraniem i
porzadkowaniem moze zaja¢ si¢ nauczyciel, zapisujac to w swoich notatkach lub
na tablicy. Uczniowie moga to réwniez robi¢, samodzielnie badz z partnerem. W
ten sposob nauczyciel dowiaduje si¢ o wczes$niejszych nastawieniach swoich
ucznidéw, co dla przebiegu lekcji jest bardzo korzystne.

Pod wzgledem pedagogicznym faza ta jest niezmiernie wazna. Uczniowie sg
pobudzani do aktywnosci, gdyz kazdy moze co$§ powiedzie¢. W ten sposéb tatwo
w klasie nawigzuje si¢ komunikacja. Stabsi uczniowie moga doswiadczy¢ sukce-
su, gdyz tutaj nikt nie moze nic powiedzie¢ ani dobrze, ani zle. Wykorzystanie
obrazu przyczynia si¢ w znacznym stopniu do rozluznienia i roztadowania na-
piecia podczas lekcji.

Przedtem jednak nauczyciel musi zastanowi¢ si¢, czy obraz fascynuje, to
znaczy zachgca do interpretacji, czy tez do tej interpretacji (okreslonego znacze-
nia) powinien zosta¢ przygotowany. Bodzce, dostosowane do okreslonej klasy,
powinny raczej wptywacé aktywizujaco na odbieranie obrazu, ale nie moga ste-
rowa¢ nim. Pomocne w patrzeniu i spostrzeganiu sg proste pytania: ,,Co ja wi-
dzg?” ,,Co szczegolnie rzuca si¢ w oczy?” Jak juz wcze$niej powiedziatem, le-
piej jest nie pokazywac uprzednio tytulu obrazu, lecz poleci¢ jego wymysSlenie.
Uczniowie nie beda mocno ukierunkowani (?).

2.3.2. Analiza struktur formalnych

W trakcie drugiego kroku zajmujemy si¢ systematycznie stanem obrazu i
strukturami formalnymi, tak zwang syntaktyka obrazu, ktorg poddajemy analizie.
Naleza do niej: forma (koto, kwadrat z przekatna, elipsa z punktami cigzkosci
itd.); kolor, $wiatto, ruch, kontrast, obramowanie, punkt ci¢zkosci, spokoj, nie-
pokdj; konfrontacja dwoch figur, rozszerzajacy si¢ srodek, figura na pierwszym
planie do ogladania, zamknigta figura, aktywna strefa w gornym rogu obrazu,
dystans miedzy gora i dotem (pusty $rodek itd.).

Przyktadowo, mozna poleci¢ narysowanie linii kompozycji oraz ruchu na
obrazie lub naszkicowanie kolorystyki, by potem zada¢ pytanie dotyczace skoja-
rzen wywolanych kolorami badz formami. Wprowadzajace wyjasnienie linii
nadaje w kazdym wypadku kierunek dalszemu ogladaniu obrazu.
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2.3.3 Analiza struktury tresciowej

Krok trzeci koncentruje si¢ na tresciach i znaczeniach, na podstawie
dwoéch nastepujacych punktéw widzenia: tematyka obrazu, czyli np. temat
biblijny i znaczenie egzystencjalne lub tez podstawowe doswiadczenia
uczniéw. Doktadniej pyta si¢ o tre§¢ obrazu, jego zwigzek z rzeczywistoscig i
tekstami biblijnymi. Umiejscawia si¢ skojarzenia i uczucia, ktére obraz badz
poszczegodlne jego elementy wywotuja w osobie ogladajacej. Podkresla sie
rowniez wlasne miejsce w obrazie, ewentualnie za pomoca nastepujacych py-
tan (wedlug G. Lange): Co wywoluje we mnie obraz? (koncentracja we-
wnetrzna). Co obraz ten oznacza? (analiza tres$ci obrazu). Gdzie odnajduje
siebie w obrazie? (identyfikacja z obrazem).

Za najwazniejsze osiagnigcia takiej analizy dzieta nalezy uwaza¢ komunika-
cje 1 przynajmniej czgsciowa identyfikacje poszczegdlnych osob z obrazem. Do
tej fazy nalezy wiaczy¢ i zinterpretowaé dotychczasowe obserwacje, elementy
formalne. Interpretacja obejmuje rowniez aspekty biograficzne, historyczne,
teologiczne, religijne lub ikonograficzne. Impulsy mys$lowe sg przy tym bardzo
pomocne.

— W przypadku skojarzen pytania typu: Co ci przypomina obraz? Czym odpycha
ci¢ czy przyciaga? Jaki nastr6] wywoluje w tobie? Jak oddzialywaja i jaka
funkcje spetniaja kolory lub formy? Co oznaczajg znaki i symbole? Co w
zwiazku z tym przychodzi co do glowy?

— Jesli chodzi o tres¢ obrazu pomoca stuzy¢ moga nastepujace pytania: Jaki
zwigzek istnieje miedzy obrazem i tworca, miedzy obrazem a czasem jego
powstania? Jakie ma on odniesienie do rzeczywistosci? Czy jest on czyms$
nowym, czy tez umacnia tradycje¢? Jakie doswiadczenie wiary lezy u jego pod-
staw? Jak doszlo do tego, ze artysta tak wlasnie go namalowal? Co przezyt?

— Odnosnie do identyfikacji mozemy zapytac¢: Jaki punkt widzenia i stanowisko
oferuje ci obraz i w jaki sposdéb mozesz na to zareagowac? Ktora z postaci jest
ci najblizsza? Na czyim miejscu chciatby$ by¢?

Naturalnie mozna to kontynuowa¢, wykorzystujac teksty lub obrazy o po-
dobnej tematyce. Kiedy i jak wykorzysta¢ wiazacy si¢ z obrazem tekst biblijny,
zalezy od fazy lekcji, tematu i celu. Uwzgledniajac stosunek obrazu i tekstu,
istnieja rézne mozliwosci. Jak najbardziej celowe i korzystne jest ich porowna-
nie, ktore pozwoli na uchwycenie roéznic, a przez to wyrazniejsze stanie si¢ po-
stawienie akcentow oraz interpretacja. W odpowiednich warunkach sami ucz-
niowie moga by¢ tworczy, gdy maluja dany tekst biblijny oraz poréwnuja swoje
dzieto z obrazem.
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2.3.4. Praktyczny schemat metody trzech krokow

— Spokojna kontemplacja obrazu, ewentualnie z cichg muzyka w tle.

— Pierwsze zblizenie si¢ do obrazu z pytaniami: Co widzg, co mogg odkry¢?

W zorganizowanej w taki sposéb podrozy odkrywczej, na tym ,,przej$ciu”
przez obraz, mozna nazywac wszystko co si¢ tylko widzi (w sporadycznych sy-
tuacjach mozna rozpoczac te spostrzezenia w sposob stereotypowy: Widzg...).

— Nastgpnie mozna przywolaé skojarzenia wigzace si¢ z obrazem. Pytania moga
by¢ nastepujace: Co dostrzegasz? Co ci si¢ z tym kojarzy? O czym myslisz
ogladajac obraz? Co ci przypomina ten obraz?

— Teraz chodzi o poglebione spostrzeganie szczegdldow, struktury obrazu. Po
pierwszym obejrzeniu nastepuje poglebienie spostrzezen dotyczacych formy,
barwy, kompozycji obrazu. Ma to na celu poszerzenie dialogu z obrazem. By
umozliwi¢ to poglebione spostrzeganie nalezy da¢ uczniom pomoce typu — dat
i informacje dotyczace dzieta, przedmiotowe znaki na obrazie — poprowadze-
nie spogladania — linie, kierunki, punkty — ptaszczyzny — barwy jasne i ciemne
— kompozycja — poczatki interpretacji, odniesienie do dzieta i jego recepcji.

— Po przejsciu tych wstepnych krokow mozna zapytaé, co zostalo przedstawio-
ne, przyktadowo: Jakie biblijne wydarzenie zostato przedstawione, jakie do-
$wiadczenie wiary lezy u podstaw tej pracy?

Zupetnie $wiadomie i celowo mozna postawi¢ rowniez nastepujace pytania,
by poglebi¢ zrozumienie. Kto stworzyt to dzieto? Jak przedstawia si¢ biografia
artysty? Kiedy obraz ten zostal namalowany? Jakie okolicznosci spoteczne, poli-
tyczne, socjalne i religijne nalezy ukazac¢? Bezpos$rednie stawianie pytan, z punk-
tu widzenia metodyki, wplywa rozluzniajaco i urozmaicajaco. Dlaczego nie
przedstawit pan przyktadowo Boga, lecz tylko ogromna dion? Dlaczego dobrat
pan tak kolory?

Dane biograficzne powinny pomdc w zrozumieniu tego, co widzimy. Nie
mozna jednak tylko przez ich pryzmat patrze¢ na dzieto. Istotne jest, by doszto
do spotkania mi¢dzy uczniem a obrazem. Mozna zainicjowaé¢ rowniez ,,dialog z
obrazem” i w tym celu kierowa¢ pytania do obrazu.

— Na dalszym etapie nalezy zada¢ pytanie: Co mowi nam ten obraz? Jakie ore-
dzie obrazu nalezy przyjac¢? Co w tym obrazie przemawia do mnie w szcze-
g6lny sp0osob?

Rozpoczeta w ten sposob probe identyfikacji mozemy wzmocni¢ poprzez
wyrazenie w slowach tego, co wywarlo na nas wrazenie w tym obrazie. Metoda
ta odpowiada perspektywicznemu opowiadaniu po spotkaniu z tekstem. W tym
celu mozna wyszuka¢ na obrazie miejsce lub osobe, ktéra chciatoby si¢ by¢. Na
przyktad: ,Jestem tg mata postacia, jestem Dawidem...” Chodzi tu o zwerbalizo-
wanie tego, co dana osoba mogtaby opowiedzie¢, co mogta przezy¢. W ten spo-
sOb dany obraz staje si¢ naszym obrazem, moim obrazem. Moge si¢ zidentyfi-
kowac, ja jestem catkowicie i w petni tego stowa ,,w obrazie”.
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— Obrazowi mozna nada¢ tytul, motto.

— Ogladanie obrazu moze zakonczy¢ samodzielna aktywna twdrczo$¢. W zwiaz-
ku z opowiadaniem o Abrahamie mozna przyktadowo samemu namalowac ob-
raz dotyczacy Abrahama. W podobny sposdéb mozna wedtug przypowiesci o
synu marnotrawnym lub mitosiernym ojcu, po konfrontacji z réznymi moty-
wami co do tego tematu, samemu stworzy¢ obraz dotyczacy ,,Nawrocenia —
powrotu — przyjecia”.

Nalezy jednak pamigta¢ o tym, ze w ramach ,,spotkania z obrazem” nie jest
konieczne realizowanie tych wszystkich faz i etapow. Decydujaca role odgrywa
cel, dla ktérego korzystamy z obrazu.

3. PRAKTYCZNE PRZYKELADY STOSOWANIA OBRAZOW

3.1. Mojzesz otrzymuje tablice przymierza, Marc Chagal
3.1.1. Opis obrazu

Odnoszace si¢ do tego teksty biblijne: Wj 20, 1-21; 32, 1-14; Dt 5, 1-22; 1
Krl 12; Ps 106, 19-23; Am 7; 1z 6; Jer 2; Ez 1 n; Mt 17; Dz 9.

Jest to prawie kwadratowy obraz olejny (2,338 x 2,34 m). W obrazie, jako
jedynym w catym cyklu, dominuje btyszczacy kolor zo6tty. Centralng, ponadwy-
miarowo duzg postacig jest Mojzesz w diugiej biatej szacie. Klgczy, prawie uno-
szac si¢ na bialej gorze, na Synaju i wycigga r¢gce w strong nieba, by przyjaé
dwie duze tablice z hebrajskimi literami. Format obrazu podkresla centralne
umiejscowienie postaci Mojzesza. Dwie dlonie, widzialne dtonie niewidzialnego
Boga, podaja te tablice z bialozlotozolte] chmury w gornym rogu obrazu. Jak
wiadomo chmura jest czgsto uzywanym w Biblii obrazem Boga. Cato$¢ tworzy
przekatng od lewego dolnego rogu do prawego gornego. Spogladajace ku gorze
oczy Mojzesza jeszcze ja wzmacniajg. Moment przekazania, wrecz symetryczna
catos¢, odbywa si¢ nie na niebieskim tle, co byloby naturalnym kolorem nieba,
lecz ztotozottym — barwie oznaczajacej wspaniato$é Boga. Pismo Swiete nazywa
ja ,,Kabod” (= doxa). W tym momencie niebo i ziemia zanurzone sa catkowicie
w tym $wietle. Transcendencja polaczona jest z immanencjg poprzez zdarzenie,
poprzez przekatng i poprzez barwy. Mojzesz, jako ten, ktory znajduje si¢ bezpo-
srednio naprzeciw Boga wkracza do tego zlotozottego obszaru i sam zaczyna
jasnie¢ (por. Wj 34, 29 nn). Z otwartymi ustami bierze w posiadanie tablice,
zdziwiony i przejety caltym wydarzeniem. Jedynie dolnym skrajem swej szaty i
swymi golymi stopami dotyka on jednobarwnej pomaranczOwo-Czerwonej ziemi
z lewym dolnym brzegu obrazu. Stamtad on sam pochodzi. Tam w cieptym od-
blasku ztotej barwy, ale o wiele mniejsi, o wiele bardziej oddaleni, znajduja si¢ u
podnodza jasnej gory, spokojni, obejmujacy si¢ wzajemnie ludzie. Wznosza rece
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w modlitwie i zdaja si¢ czeka¢ na Mojzesza i wskazanie Boze. Za tym tlumem,
posrodku lewego brzegu obrazu, stoi na cokole ,,ztoty cielec”, bozek. (Posta¢ ta
pojawia si¢ stale w obrazach Chagalla, jako symbol wybranych przez cztowieka
bozkéw 1 uzaleznien, symbol oderwania si¢ od Boga Stworcy, Boga wolnosci).
Ponad cielcem, za obejmujaca si¢ para, sg kilkoma liniami zaznaczone domy, a
w bialym gérnym lewym rogu obrazu, mate anioty.

W prawym brzegu obrazu znajduja si¢ postacie, stojace w sposob szczegol-
ny w blasku zlotego §wiatta: Aaron, kaptan, w fioletowej szacie, niesie siedmio-
ramienny $wiecznik, symbol wspaniatosci Bozej; Jakub, w zielonej szacie, za-
glebiony jest w ksigzce; obok matki z dzieckiem i siedzacego na swym tronie
wladcy, krdla Dawida, brodaty mezczyzna zwraca si¢ jako jedyny z tej grupy w
strong $wiatla, z ktorego ptynie w jego kierunku aniot ze zwojem; jest on jednym
z prorokéw, ktorzy otrzymujg od Boga jakie$ postannictwo. W goérnym prawym
brzegu obrazu stoi kilka osob, ktore nie sg ubrane orientalnie i przygladaja si¢ z
daleka catemu zdarzeniu. Gorne rogi obrazu sg biale i puste, jako miejsca niewi-
dzialnego Boga. Gléwna linig obrazu, przekatna, otaczajg dwie linie, ktore z
prawej badz lewej strony z gory biegna ku dotowi, ku punktowi wyjscia przekat-
nej. Opisuja one droge cztowieka, ktory urodzit si¢ kiedy§ w domach znajduja-
cych sie w lewym goérnym brzegu obrazu, ktory przeszedt w swym zyciu obok
»ztotych cielcow”, przestrzegal Bozych pouczen i dlatego wszedt do mieszkania
Boga. Oproécz tego przebieg linii podkresla otwarcie w kierunku gory, to znaczy
na nadejs$cie transcendencji.

3.1.2. Pomoce w interpretacji

To centralne wydarzenie, przekazanie przez Boga pouczen Mojzeszowi, jest
jednym z momentem w historii zbawienia, w ktorym niewidzialny Bog mowi o
sobie $wiatu i objawia swa wolg. Uporzadkowanie obrazu podkresla to wspania-
le. Mojzesz jest jedna z pierwszych postaci w historii zydowskiej i wybrany,
ktoremu przypadto w udziale objawienie, ktory taczy niebo i ziemig, nie bedac z
niej zabrany, lecz wlasnie na niej ma dalej realizowa¢ swoje zadanie, co podkre-
sla kompozycja i dobor barw. Promienie otaczajg glowe Mojzesza: spotkanie
Boga nie przeszto obok niebo bez sladu. To wydarzenie — i to jest szczegdlne w
tym obrazie, nie jest ograniczone do momentu ustalonego w tradycji biblijnej,
lecz obecne jest we wszystkich czasach, w calym zyciu czlowieka. Wskazuje na
to fakt, iz domy na lewym brzegu obrazu, nie s3 namiotami Nomadow i ludzie na
prawym goérnym brzegu noszg nowoczesne europejskie stroje.

Nie tylko to bezposrednie zwrocenie si¢ Boga do cztowieka poprzez posred-
nika Mojzesza, lecz rowniez tres¢ tablic i wskazowki Boga dotyczace wszelkich
ludzkich form zycia, stanowig temat tego obrazu. Obraz ten budzi pytanie o zna-
czenie i oddzialywanie tego prawa dla zycia wszystkich ludzi rowniez nas. I daje
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takze na to odpowiedz. Pouczenia te nie stracity na aktualnosci, sg rowniez dzi-
siaj cennym darem Boga dla nas ludzi, by udane byto nasze zycie.

3.1.3. Wstawka praktyczna (np. CuLP 8, 2)

Pracg¢ nad tym obrazem nalezy rozpoczaé od stwierdzenia, ze interpretacja
jego zostala ustalona przez tradycje i krag kulturalny. Rozwazania dotyczace
ewentualnego tytulu sa zbgdne. Scena ta jest jednoznacznie do rozpoznania. Ze
wzgledu na glebi¢ obrazowego przedstawienia, nadaje si¢ do ukazania znaczenia
dziesigciu przykazan lzraela i wszystkich ludzi. Mozna go wiec wykorzystaé
podczas omawiania tematu: ,,Przykazania — obciazenie czy pomoc?” Na poczat-
ku mozna porozmawia¢ o sensie istnienia jakichkolwiek przepiséw i w zwiazku
z tym moga by¢ powotane do$wiadczenia uczniéw. Jest przy tym jasne, ze przy-
kazania prawie zawsze odbierane sg raczej negatywnie, jako ograniczenie wol-
no$ci, a tym samym jako autorytatywne, uciskajace. Po tym moze nastapi¢ ogla-
danie obrazu. Ukazuje on zupetnie inne dos§wiadczenia i powinien poglebic te-
mat. Istotne pytanie moze jako impuls by¢ napisane na tablicy i brzmie¢: ,,Przy-
kazania i/lub wolnos¢?”

Natychmiast, w pierwszej fazie ogladania mozna zauwazyc¢, ze brakuje tu
tego uciskajacego i negatywnego rysu. Poprzez ciepte barwy stworzona zostata
na wskro$ przyjemna i pogodna atmosfera. Na poczatku mozna od razu zadaé
pytanie, w ktérym na obrazie dana osoba si¢ znajduje. To samo pytanie padnie
potem jeszcze raz. Istotna wypowiedz obrazu dotyczy faktu, ze dziesie¢ przyka-
zan Bozych to stowo, ktére zostalo ogloszone przez powotanych do tego ludzi
takich jak Mojzesz.

Kolejnym istotnym sktadnikiem tresci jest historia cztowieka z dziesigcioma
przykazaniami. Burza mézgow (petlne swobody wypowiedzi) dotyczaca poszcze-
golnych elementéw stwarza mozliwo$¢ do zebrania pytan zyciowych, ktore wia-
73 si¢ z poszczegolnymi etapami, np.

— Bog: Kim jest Bog? Co oznacza on w tym $wiecie? Czy Boga mozna poznac?
Czy mozna go zobaczy¢? Czy mozna przed Nim uciec?

— Ztoty cielec: Czym sg ,,ztote cielce”? Z jakimi ja spotkatem si¢ do tej pory i
spotykam si¢ nadal?

— Thum ludzi: Skad przyszli ci ludzie, dokad ida? Co stanowi ich wspdlne zycie?
Wedtug jakich zasad moga wspotzy¢é w pokoju? Jakie znaczenie dla nich ma
przezycie na gorze? Co to zmienia? Co zmienia si¢ dla mnie?

Kompozycja przydziela osobie ogladajacej, miejsce w ktoérym zbiegajg si¢
linie obrazu. Staje si¢ on przez to nie tylko widzem, lecz osobg bezposrednio
uczestniczaca. Stoi on w tym miejscu, gdzie przekazane zostaly ludziom tablice i
gdzie musieli oni zdecydowa¢, czy beda prowadzi¢ zycie zgodne z tym prawem
dajacym orientacje, czy nie. To samo musi uczyni¢, rOwniez uczen, ma w tym
celu r6zne mozliwe miejsca (gdzie moze si¢ ustawic¢), przyktadowo moze by¢
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dystansujacym sie, ogladajacym w goérnym brzegu obrazu. Punktem ciezko$ci w
tym rozumieniu jest pierwszenstwo przekatnej. Poprzez szkic najwazniejszych
linii uczniowie moga zauwazy¢, ze jest on zbudowany w formie drabiny. Zada-
niem drabiny jest tagczenie gory z dotem. Dalsze formalne elementy wyraznie
wskazuja, ze fakt ten i tutaj stoi na pierwszym planie, a mianowicie polaczenie
migdzy gora a dotem, miedzy niebem i ziemia, pomiedzy transcendencja i imma-
nencjg. Ten D6t i Gore moga uczniowie blizej scharakteryzowac, postugujac sie
parami przeciwienstw. Na pytanie, w jaki sposob cztowiek moze dostaé si¢ na
gore, pada odpowiedz: po drabinie, czyli poprzez Mojzesza i dziesie¢ przykazan.
A jesli zapytamy dalej: jak odbierane sg tutaj te przykazania? Wowczas usty-
szymy, ze prowadza one dalej, to znaczy ,,si¢gaja w przestrzen pelng $wiatta”,
uwalniajg z ciemnos$ci ziemi, tacza z Bogiem. Ten rezultat nalezy wyja$ni¢ na
podstawie tekstu biblijnego. Nalezy wyjasni¢ kontekst dekalogu w wyjsciu Zy-
doéw z niewoli oraz przeanalizowa¢ tak zwane wcze$niejsze jego rozumienie.
(Dekalog nie znajdowat si¢ pierwotnie w Ksigdze Wyjscia. Przez to umiejsco-
wienie jednak trafna jest wypowiedz teologiczna dotyczaca jego znaczenia i
sensu). Polecenie wydane uczniom mogloby brzmieé: ,,Zrobcie zestawienie
wszystkich tytutow rozdziatow w Ksiedze Wyjscia az do momentu przekazania
Dziesieciu Przykazan!” Podstawowym i istotnym w Ksiedze Wyjscia doswiad-
czeniem jest, iz Bog lzraela jest Bogiem oswobodzenia. Jahwe wyprowadzit
swoj lud z Egiptu do wolnosci. Nalezy te wolno$¢ zachowac¢. Zachowa si¢ ja
poprzez przestrzeganie przykazan. Wbrew ogélnej ocenie, przykazania sa pod-
stawg wolnosci. Boskim kierunkowskazem w kierunku wolnosci, poniewaz nale-
7y ja rozumie¢ jako wyznanie najwazniejszych wartosci ludzkiego zycia. By
jednak stato si¢ to jasne dla ucznidow, nalezy doktadniej rozwazy¢ poszczegolne
wskazania, to o czym mowig i w jaki sposob najglebiej strzega ludzkiej wolno-
$ci. Aktualne ustosunkowanie si¢ moze wyglada¢ réznorodnie, np. przedstawie-
nie uwag dotyczacych szybkiego postepu technicznego.

Jako podsumowanie jeszcze raz pokazujemy obraz, gdyz poprzez wielokrot-
ne ogladanie utrwala si¢ jego wymowa. Mozna doszukiwac si¢ zwigzkow obrazu
z wynikami pracy z tekstem. Dzigki obrazowi mozna tez przejs¢ do innych tema-
tow, jak np. ,,Cze$¢ oddawana Torze w judaizmie” (Ps 119) lub ,,Stanowisko
Jezusa wobec prawa” (Mt 5, 17).

3.2. Dobry pasterz — Tomasz Zacharias

Obraz pasterza i jego trzody jest wyraznie podzielony na dwie czgsci. W
gornej czesci obrazu znajduje si¢ zagroda z tuzinem owiec. W dolnej czgsci jest
jedna. Owce na gorze sa obok siebie, leza spokojnie na ziemi. Owca na dole jest
sama i jest w ruchu. Grupa owiec czuje si¢ bezpieczna dzigki szerokiemu potko-
lu wzdtuz 1 wszerz ustawionych czarnych pali, rodzaj gniazda. Samotna owca
jest w ciemnosci, ale na otwartej przestrzeni. Zwierzgta w grupie odznaczajg si¢
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poprzez migkkie, raczej okragle ksztalty i ciepte barwy czerwieni, z6lci, bieli na
jasnozielonym tle, poprzecinanym plamami nieostrego biekitu. Samotne zwierzg
odcina si¢ ostrzej od biekitnoczarnego tla, stwarza wrazenie indywidualnos$ci i
znajduje sie w odosobnionym miejscu, mianowicie na dole, na koncu przekatne;j,
przebiegajacej z prawego gornego rogu w strone lewego dolnego. Tam gdzie
przebiega przekatna stoi pasterz. Barwy, w ktorych jest namalowany, przypomi-
naja zielonozotty kolor otworu drzwi. Lekko sie pochyla, prawa dlon jest otwarta
w zapraszajacym i zachecajacym ge$cie. Po dluzszym, intensywnym wpatrywa-
niu si¢ mozna za plecami pasterza dostrzec cienie wilkdw. Stanowia czgs¢ ciem-
nego otoczenia i nie wyrdzniajg si¢ z niego. Dobrze jest oglada¢ ten obraz naj-
pierw bardzo ,.trzezwo”, gdyz pojecia ,,Pasterz — stado i owca” od razu si¢ jed-
noznacznie kojarza. Drzeworyt zadaje kltam takim stereotypom. Z jego pomoca
mozna odnalez¢ prawdziwe motywy moéwienia 0 pasterzu i jego trzodzie, o sa-
motnej drodze owcy i poszukiwaniach pasterza. W obrazie pasterza i jego owiec
chodzi o ludzkie pierwotne sytuacje. Pozostaja one niezmienione, nawet jesli nie
widzimy juz stad owiec.

Poruszony juz zostal problem bycia blisko. Wszyscy lubimy ,,przebywac¢ w
gniezdzie”, czujemy potrzebe ciepta i ostony. Zyjemy dzieki naszym wzajemnym
zwiazkom i stosunkom. Nie jest to idylla. Barwa zewnetrzna jest czesciowo i w
srodku. Brama jest otwarta. Burzy ona charakter gniazda — stale znajdujemy si¢
na zewnatrz. Nie musimy zy¢ od razu na marginesie. Gdybym byt ciagle w §rod-
ku, nigdy samotnie, nigdy sam, wowczas nie bylbym soba, nie mialbym wtasne;j
woli, wlasnych planéw, wlasnego sumienia. Catkowite bycie w $rodku oznacza-
loby bycie zagubionym, bez wlasnej twarzy i bycie powtarzalnym. Jednakze
Zupelne bycie na zewnatrz réwniez oznaczaloby bycie zagubionym. Ten, kto
chce wszystko robi¢ sam i mie¢ wszystko dla siebie, kto nigdy nie powie ,,dzie-
kuje”, ten marnieje i schnie. Nasze szczeScie w zyciu zalezy bez watpienia od
tego, czy bedziemy w stanie uporac si¢ z tym napieciem, czy znajdziemy droge
migdzy byciem w §rodku i na zewnatrz, byciem z ludzmi i byciem z sobg samym,
pomiedzy zaufaniem do innych a zaufaniem do samego siebie.

W postaciach wilkoéw pokazane zostaly niebezpieczenstwa czyhajace na
drodze do samorealizacji. Agresywnos¢ wilkéw ukazuje o co toczy si¢ walka.
Pomiedzy nimi a samotng owca na dole stoi pasterz, jako osoba odpowiedzialna.
Mimo woli stawiamy si¢ najpierw w sytuacji tych, ktorzy zostali mu powierzeni.
Nie nalezy zapomina¢ o tym aspekcie, iz jego rola jest rowniez jednym z naszych
zadan. Pasterz sam wybral si¢ na wolng przestrzen, opuszczajac ochraniajacy go
mur. Tym samym ryzykowat swoim zyciem oraz zyciem tych, co pozostali. Czy-
ni to jednak, gdyz ta samotna owca na zewnatrz potrzebuje oparcia w tej sytua-
cji. Jednakze pasterz nie narzuca si¢ i zachowuje ze swej strony dystans. Poszu-
kiwana owca odwraca glowe. W tym gescie, jak rowniez w odpowiadajagcym na
to gescie otwartej dtoni pasterza, wyraza si¢ ich osobisty stosunek.
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Patrzac powtdrnie na obraz jako cato$¢, mozna zobaczy¢ siebie w roli rodzi-
cow, wychowawcoéw, badz osoby majacej na kogos wptyw. Sukces naszego
wptywania na kogo$§ i wychowania zalezy od tego, czy uda nam si¢ zar6wno
stworzy¢ atmosfere bycia wspdlnego, w ktorej kazdy si¢ dobrze czuje, jak tez
pozostawi¢ otwarte drzwi — do wyj$cia na zewnatrz i powrotu. Wazne jest row-
niez by$my kazdemu z powierzonych nam dodawali odwagi, do pdjécia wiasna
droga, bycia innym niz wszyscy, ciekawym i znajacym ryzyko i czy uda nam si¢
zarazem bycie we wlasciwym momencie do jego dyspozycji.

Podsumowujac, mozemy powiedzie¢, ze wykorzystanie obrazow moze za-
poczatkowa¢ zdolno$¢ do transponowania tematow biblijnych bezposrednio w
sytuacje 1 stosunki wspolczesne. Latwo jest kontynuowac temat wynikajacy z
obrazu poprzez teksty biblijne i ,,poczu¢ go”, np. zycie Jezusa jako pasterza, a
przez to reprezentanta objawiajacego si¢ mitosci Bozej (por. Lk 15, 4-7; Mt 18,
12-14;J 10, 1-18 i inne).

K.Bitz, R. Mack, Sachbilder zur Bibel, Lahr u. Miinchen 1984.

G.Bimer, H. Kochanek Red. Menschenbild und Gotteshild in der Bibel, Stuttgart 1981.

B. Krandick, Bilder von Marc Chagall zu den Themen des Lehrplans der Jahrgangsstufen 5-11.
Bibel — und bilddidaktische Anregungen und Einsatzmaglichkeiten, Miinchen 1991 (Materia-
lien fur den Religionsunterricht an Gymnasien. Red. v. Kath. Schulkommissariat in Bayern.
1/91).

K. Fror Red. Zeichnung und Bild im kirchlichen Unterricht, Miinchen 1966.

G. Lange, Bilder des Glaubens. 24 Farbholzschnitte zur Bibel von Thomas Zacharias, Miinchen
1978.

F. Leist, Der Mensch in Bann der Bilder, Miinchen 1962.

G. Martini, Malen als Erfahrung, Stuttgart 1977.

Religionspddagogische Seninar-Arbeitshilfen fur den Religionsunterricht an Grunt u. Hauptschu-
len, Red. v. Kath. Schulkommisariat in Bayern, Miinchen 1992.

Zusammenfassung

In dem ersten theoretischen Teil zeigte man eine Bedeutung der Bilder in der religiésen Un-
terweisung. Hier sind wichting: Adresaten, Gesellschaft, Wissenschaft. Eine amerikanische Unter-
suchung zeigte: daf3 die grofite Effektivitit in gedéachtnis, nach drei Tagen, 65% ist, wenn wir mit
audiovisueller Medien lehren. Auschaulichkeit ist verstandlicher und einpragsamer als Begriffe.
Didaktisch-methodische Uberlegungen betraff: Auswahl die Bilder und ihr didaktischen Ort. Met-
hodik der Bilderschlisung hatte vier Hinweise: Bilder miissen als Kommunikationsmittel, als Be-
freiung, als Verstiarkung des Wortes und als Veranschaulichung der religiésen Dimension dienen.
Modell des Unterrichtes von Thomas Zacharias hatte drei Schritte: — Spontane Wahrnehmung, —
Analyse der formalen Strukturen und — Analyse der inhaltlichen Struktur.

Als praktische Beispiel (Folie) waren die Bilder: ,,Mose ampféngt die Tafeln des Gesetzes’
von Marc Chagall und ,,.Der gute Hirt” von Thomas Zacharias.

Die Bilder konnen biblische Themin direkt in heute moglische Verhéltnisse und Situationen
transponieren.

i
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UWAGI WSTEPNE

W 1991 r. obchodzili$my stulecie urodzin Ludwika Stefaniniego, zatozycie-
la personalizmu wloskiego® i jednego z glownych przedstawicieli personalizmu
wychowawczego. W $wietle tego zagadnienia chciatbym przedstawi¢ w poniz-
szym artykule gtdéwne idee tegoz filozofa i pedagoga.

Najpierw jednak chcialbym przyblizy¢ istote personalizmu. Personalizm, ja-
ko wydarzenie historyczne, pojawit si¢ we Francji wraz z postacia Emmanula
Mounier (1905-1950) i grupy os6b skupionych wokot czasopisma ,,Esprit”
(1932). Powstat on jako odpowiedz na kryzys polityczny i spoteczny, ktory do-
tknat kraje Europy®.

We Wtoszech czyniono proby, by odkry¢ i na nowo odczyta¢ mysl persona-
listyczng filozofow 1 pedagogow XIX wieku, zwlaszcza takich jak: Gioberti
(1801-1852) i Rosmini (1797—1855). Powazny jednak wplyw na mysl personali-
zmu wloskiego miata, wspomniana wyzej, grupa skupiona wokot ,,Esprit”.

1. WLOCHY W EPOCE ODBUDOWY NARODOWEJ

Sytuacja spoteczno-polityczna Wtoch w latach trzydziestych i czterdziestych
roznita si¢ znacznie od sytuacji francuskiej. Stefanini znat i doceniat mys$l Mou-
niera. Biorgc jednak pod uwage realia rzeczywistosci wloskiej, nadawat persona-
lizmowi wloskiemu nieco inny charakter. Najbardziej dotyczyto to personalizmu
wychowawczego, o ktérym pisat: ,,Formuta personalizmu w swoim pedagogicz-

Ypor. G. Catalfamo, Der historische Personalismus und seine Pcidagogik, ,,Rassegna di
Pedagogia”, 1981, 39, s. 4.
Zpor. A Ri gobello, Il personalismo, Citta’ Nuova Editrice, Roma 1975, s. 7-8.
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nym zastosowaniu jest nastepujaca: sytuacja, ktéra obejmuje uniwersalnos¢ po-
staci wychowawczych jest najbardziej osobowa™.

Inny fakt, ktory lezat u podstaw personalizmu wloskiego, to reakcja i sprze-
ciw wobec btedow indywidualizmu i totalitaryzmu kolektywistycznego. Fakt ten
nie jest obcy innym krajom, lecz we Wloszech nabrat on szczegdlnego znacze-
nia, zwlaszcza w ostatnim etapie Il wojny Swiatowej.

1.1. Poczatki demokracji

Lata przedwojenne we Wtoszech to czasy, w ktorych na polu pedagogiki
najbardziej znany byl Giovanni Gentile (1875-1944) i jego aktualizm®. Laczyt
on z jednej strony wychowanie z polityka, z drugiej zas mysl pedagogiczng z
filozoficzng. Jego wptywy na polu kulturalnym, wychowawczym i politycznym
byly bardzo duze. Potaczenie mys$li wielu filozofow z faszyzmem doprowadzito
do prawdziwej hegemonii. Po zakonczeniu wojny i upadku faszyzmu hegemonia
ta zostata odrzucona.

W latach przedwojennych pojawiajg si¢ uczniowie Gentile. Jednym z nich
byt filozof Armando Carlini, pedagog Mario Casotti i wspomniany wczesniej
Luigi Stefanini. Bez watpienia odrzucali oni niektore przestanki ideologiczne
swojego mistrza, akceptowali za§ wyznawana przez niego ,transcendencje religii
chrze$cijanskiej” i duchowy idealizm®.

Faszyzm i lata dyktatury odcisnety glebokie pigtno na narodzie wloskim. Po
1945 1. optymizm idealistyczny wydawal si¢ zbedny. Jego miejsce powoli zaczat
zajmowacé egzystencjalizm. We Wiloszech spoteczenstwo domagato si¢ nowej
filozofii, innego spojrzenia na rzeczywisto$¢, czego$, co wyznaczatoby narodowi
tak doswiadczonemu przez wojn¢ nowy kierunek: ,,Wigkszo$¢ odnowionej de-
mokracji parlamentarnej we Wloszech stanowita demokracja chrzescijanska, ta
za$, gdy chodzi o kulture, nawiazywata do korzeni katolickich™®.

Tak rozumianej kultury o korzeniach chrzescijanskich i katolickich spote-
czenstwo wloskie domagato si¢ od dluzszego czasu i to na ré6znych poziomach
i w roznych grupach spolecznych. Ograniczajac si¢ jednak tylko do pedagogi-
ki, nalezy stwierdzi¢, ze mysl katolicka XIX wieku (Lambruschini, Rosmini,
Gioberti, Aporti, Tommaseo) nie miata znacznego wptywu na szkot¢ i wycho-

®L.Stefanini, Personalizmo, [w:] Centro di Studi Filozofici di Gallarate. Enciclopedia fi-
losofica, t. IV, Sansoni, Firenze, 1967, kol. 1529.

* Aktualizm to okrecelenie doktryn filozoficznych, ktére wyprowadzaj! cewiat rzeczy z samego
czystego aktu. Gentile opiera® si€ tutaj na pogl'dach filozoficznych Hegla i Fichtego. Por.
N. Abbagnano, Dizionario di filosofia, UTET, Torino 1971, s. 87.

% Por. tamze, s. 454-455. Kierunek filozoficzny przeciwstawny materializmowi. Wedtug niego
$wiat realny nie istnieje niezaleznie od poznania. Pierwszenstwo ma duch. Por. tamze, s. 454—-455.

®A.Rogobello, dz. cyt. s. 9.
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wanie w okresie miedzywojennym. Wtochy po okresie zjednoczeniowym byty
typowo laickie. Taki sam charakter miato wychowanie’.

Nowy klimat polityczny, jaki zaistnial po zakonczeniu dziatan wojennych, a
zwlaszcza osoba Maritaina, ktory przebywatl w Watykanie jako ambasador, stwo-
rzyt nowe mozliwosci i nowe horyzonty myslowe. Bardzo czesto do pogladow
Maritaina i Mouniera nawigzywali cztonkowie zgromadzenia ustawodawczego,
ktérzy debatowali nad przysztoscia szkoty i wychowania wloskiego. ,,Ma si¢ wra-
zenie — stwierdza Macchietti — Ze personalizm zakorzeni si¢ we Wtoszech jako
ruch kulturalny, inspirujacy politykow katolickich, odpowiedzialnych za problemy
wychowania. Z pewnego punktu widzenia jawi si¢ on jako ruch spekulatywny
dajacy sity nowej demokracji, bo odkrywa na nowo warto$¢ pojedynczej osoby,
zagrozonej przez tendencje indywidualistyczne i kolektywistyczne. To moze by¢
bardzo pozytywne, bo zbuduje w naszym kraju szkot¢ opartg na zasadach demokra-
tycznych. Ta z kolei umozliwi obrone wolnosci nauczania i przyczyni si¢ do stwo-

rzenia szkoly katolickiej jako alternatywnej do szkoty laickiej”®.

1.2. Orientacja personalistyczna

Personalizm interesuje si¢ osoba i jej wartoscia, a takze sprawa wychowa-
nia. Na te elementy zwrocili uwage filozofowie i pedagodzy zwiazani ze spirytu-
alizmem. To wlasdnie tutaj, na gruncie spirytualizmu wloskiego, tworzyla sie
orientacja, ktora pdzniej nazwano personalistyczna.

Wyzej cytowany Macchietti uwaza, ze 1954 r., jest czasem oficjalnych na-
rodzin wloskiego personalizmu wychowawczego®. Wtedy odbyt si¢ zwotany
przez wykladowcow uniwersyteckich o orientacji chrzescijanskiej, pierwszy
kongres Centrum Studiow Pedagogicznych ,,Schole”. Na kongresie tym obec-
nych byto wielu filozofow i pedagogéw europejskich: Agazzi, Braido, Corallo,
Garcia, Hoz, Kriekemans, Munoz Alonso, Planchard, Schneider. Zaproponowa-
no tam stworzenie pedagogiki opartej na chrzescijanskim personalizmie. Warto
zauwazy¢, ze w swojej publikacji juz w 1953 r. rzucit podobne hasto Stefanini®.

"Por. J. M. Prellezo, Luigi Stefanini (1891-1956). Approccio al ,,personalismo educativo”,
,»Orientamenti Pedagogici”, 1991, s. 1313.

8S.S. Macchietti, Pedagogia del personalismo italiano, Citta’ Nuova Editrice, Roma
1982, s. 16.

® Por. tamze, s. 19.

Wpor, L. Stefanini, Pedagogie personaliste, ,,Nuova Rivista Pedagogica”, 1953, 3, s. 10-12.
Na poczatku lat piecdziesiatych w Pietralba, powstata ,,Wspolnota Braterska” zrzeszajaca niewielka
grupe nauczycieli i wychowawcow, ktorzy nawiazywali do idei personalizmu chrzescijanskiego,
maj'c na uwadze ,,integralny rozwdj osoby”. Grupa ta przyjmowa®a definicjé osoby wg Boecjusza.
Do tej ,,Wspolnoty” nale;a®* Marco Agosti, ktory przewodniczy® pierwszemu wy;ej wspomnianemu
Kongresowi. Por. J. M. Prellezo, dz. cyt., s. 1314-1315.
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2. DROGA DO PERSONALIZMU

Stefanini, jak sam wielokrotnie przyznaje, nie rozpoczyna od personalizmu,
ale do niego dochodzi po dlugich poszukiwaniach i refleksjach. Byt otwarty na
wszystkie kierunki filozoficzne i kulturalne, jakie pojawity si¢ w Europie na
poczatku XX wieku. Z biegiem jednak czasu jego spekulacje coraz bardziej za-
czety oscylowaé wokot idei personalizmu chrzescijanskiego.

2.1. Doswiadczenie zyciowe

W swoich licznych dzietach Stefanini przyznaje wprost, ze w jego ,,ducho-
wej drodze”, pewna osoba odegrata bardzo decydujacg role. Zapytany o pierw-
szego nauczyciela, odpowiedziat: ,,Punktem wyjscia byta moja matka. Od pierw-
szych lat mojego zycia zauwazytem w formie zycia mojej matki bardzo duzo
pogody pracowitej i $wiadomej, ukierunkowanej ku pewnemu celowi, widziatem
tyle delikatnosci i sity w przewidywaniu i przetrwaniu nieszczgs¢. To wszystko
wydawato mi si¢ niemozliwe, zeby w takiej formie zycia nie bylto czegos, co jest
najwickszym sensem egzystencji cztowieka™".

Luigi Stefanini urodzit si¢ w 1891 r. w Treviso kolo Wenecji. Byt to rok, w
ktorym papiez Leon XIII wydal encyklike Rerum novarum. Ten stawny doku-
ment papieski byl natchnieniem dla calego katolickiego regionu weneckiego,
regionu gtdownie rolniczego i zanurzonego w katolickiej tradycji charakteryzuja-
cej sie pewna swoista kultura™.

Rodzina Stefaniniego byta na wskro$ katolicka. Matka, Lucia De Mori, byta
nauczycielka. Kolo niej wyrastala posta¢ jego ojca — Giovanniego, wlasciciela
farbiarni, ktory oprocz pracy zawodowej byt bardzo czynny w kregach katolic-
kich regionu weneckiego. W 1890 r. zostat sekretarzem Komitetu Diecezjalnego.

Przyktad ojca wptywat na mlodego Luigiego. Juz w 1907 r., w wieku 16 lat,
wstapit do Klubu Katolickiego w Treviso. Trzy lata p6zniej zostat przewodni-
czacym sekcji parafialnej tegoz Klubu. W tym samym czasie pehit funkcje wi-
ceprzewodniczgcego na terenie miasta i funkcje sekretarza na szczeblu diecezji.
Nastepnie na trzy lata zostal przewodniczgcym catego regionu weneckiego. Jego
dziatalno$¢ w tej organizacji byta bardzo dtuga i bardzo aktywna. Pobyt i dzia-
lalno$¢ w organizacji katolickiej staty si¢ dla niego okresem dojrzewania osobo-
wego 1 chrzesécijanskiego. Z jego inicjatywy powstajg mlodziezowe czasopisma

1) . stefanini, Personalismo socialei, Editrice Studium, Roma 1952, p. 36. Warto
zauwajya, ;e pierwsze jego dzie’o pocewiécone pogl'dom Blondela zadedykowa® swojej matce:
»Mojej mamie, pierwszej mojej mi*oceci pierwszy wysi‘ek”.

2 por. L. Caimi, Educazione e persona in Luigi Stefanini, Editrice La Scuola, Brescia 1985, s. 10.
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»1l Foglio dei Giovani” (,,Pismo Mtodziezy”). Gtownym celem czasopisma byt
powr6t do nauczania i wychowania chrzescijanskiego™,

Mtody Stefanini interesuje si¢ wychowaniem, a w tym czasie, w Parlamen-
cie postowie debatuja nad zagadnieniem szkoly wloskiej. Spoteczenstwo byto
pod wrazeniem projektu ustaw wniesionego na forum Parlamentu przez mini-
strow Daneo i1 Credaro. ,,Il Foglio dei Giovani” zajat krytyczna postawe wobec
powyzszej ustawy, oskarzyt ja o ateizm, antyklerykalizm i masonizm. Na famach
czasopisma Stefanini napisat: ,,My [katolicy — dop. autora] nie mozemy zmieszaé
si¢ z innymi, i nawet przez jedng chwile nie mozemy stuzy¢ pod inna choragwia,
musimy czu¢ dume i mie¢ §wiadomos$¢ wlasnej godnosci wyplywajacej z nasze-
go charakteru i z naszej wiary”",

W tym czasie na Uniwersytecie w Padwie Stefanini rozpoczat studia filozo-
ficzne. Na uczelni dominowat duch pozytywizmu Roberta Ardigo, u ktérego
Stefanini zdat cztery egzaminy. Réwniez mocno dawat o sobie zna¢ spirytualizm
chrze$cijanski, reprezentowany przez Francesco Bonnatelli i Giuseppe Allievo.
Wiele lat pozniej Stefanini nazwie tego ostatniego ,,najbardziej znaczacym re-
prezentantem” spirytualizmu katolickiego éwczesnych Wioch®.

Jak juz zostato wspomniane wyzej, gdy chodzi o jego poglady filozoficzne,
Stefanini poczatkowo zajmowat si¢ wspolczesnym spirytualizmem. Stad tez jego
temat rozprawy doktorskiej dotyczyl M. Blondela, a konkretnie jego dzieta
, L’ Action”®.

Po ukonczeniu studiéw filozoficznych rozpoczat prace jako wyktadowca w
wyzszej szkole technicznej w Treviso. Zajecia te przerwat wybuch [ wojny §wia-
towej. Podczas stuzby wojskowej, ktora trwata do 1919 r., utrzymywat kontakt
ze swoim promotorem — prof. Alliota. Wspolprace t¢ wienczy obrona drugiego
doktoratu, poswigconego tym razem mysli estetycznej Gian Vincenzo Graviny.

Schytek lat dwudziestych we Wtoszech odznaczat si¢ silnymi napigciami
polityczno-spotecznymi, prowokowanymi przez czesto organizowane i do$é
brutalne manifestacje faszystowskie. Stefanini, jako wyktadowca i przewodni-
czacy mtodziezy katolickiej regionu weneckiego, zajmowat jasna pozycje w
stosunku do faszyzmu: ideologii tej nie mozna pogodzi¢ z chrzescijanstwem.
Ale z biegiem czasu podzial w samym ruchu mtodziezowym ,,pro i contra”
faszyzmu doprowadzil do sytuacji, w ktorej Stefanini, podtrzymujac swoje
zdanie, zrzekt si¢ czynnego w nim uczestnictwa. Jednak pobyt i dziatalno$¢ w

¥ por. tamze, s. 11.

4. stefanini, La sincerita’, 11 Foglio dei Giovani”, 1914, 11, s. 1.

5 por. L. Stefanini, Il centenario di un filosofo. Francesco Bonatelli, ,,L’Italia letteraria”,
1930, 17, s. 2.

%0 tym filozofie Stefanini powiedzia®: ,,0d Blondela rozpoczi®em, i jeceli nie powo*anie
filozoficzne, to przej'*em od niego przynajmnniej pierwsze poszukiwania i orientacje w kierunku
spirytualizmu”. L. Stefanini, 71 primo e l'ultimo Blondel, [W:] Attualita’ filosofiche, C. Giacon
(red.), (Atti del 111 Convegno del Centro di Studi Filozofici di Galarate), Liviana, Padova 1948,

s. 315.
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ruchu katolickim bardzo korzystnie wplynety na proces jego dojrzewania. To
do$wiadczenie rozbudzito w nim wrazliwos$¢ na chrze$cijanskie wychowanie, a
to odzwierciedlito si¢ w konkretnym stosunku do studentow, jak réwniez w
jego mysli filozoficzno-pedagogicznej. Te¢ ostatnig charakteryzowalo otwarcie
na zagadnienia religijne i moralne.

W 1925 r. otrzymat katedre pedagogiki w Padwie. W latach 1936/37
przeniost sie do Messyny, gdzie wyktadat filozofie teoretyczng. Po roku po-
bytu na potudniu Wtoch wygrat konkurs i powrocit na Uniwersytet Padew-
ski, by obja¢ katedr¢ pedagogiki i historii filozofii. W tym samym roku zo0-
stal zaproszony z wyktadami z pedagogiki do Instytutu Uniwersyteckiego
Ca’Foscari w Wenecji'’.

W tych latach coraz cze$ciej w mysli filozoficznej Stefaniniego pojawia
si¢ zagadnienie personalizmu wychowawczego. Jak zauwaza Rigobello:
»doktryna pedagogiczna Stefaniniego miesci si¢ w jego perspektywie teore-
tycznej: personalizm wychowawczy wydedukowany z personalizmu metafi-

zyczne go”m.

2.2. Pedagogika idealistyczna widziana przez katolika®®

Oproécz matki duzy wptyw na uksztattowanie filozofii Stefaniniego miat Pla-
ton i Blondel, do ktorych czesto odwotuje sie w swoich pracach.

W 1915 r., jak juz zaznaczylem, pierwsze dzielo Stefanini poswigcit Bonde-
lowi. Dziesie¢ lat po6zniej wydal obszerne studium podejmujace problem estetyki
Platona®. Dzielo to zostato bardzo pozytywnie przyjete w kraju i za granica.

W tekscie Platon autor przedstawia mysl filozofa greckiego, w ktorej na
pierwszy plan wysuwa si¢ dazenie do ustawicznego poszukiwania prawdy. Po-
glady Platona odnajdujemy w po6zniejszych licznych pismach Stefaniniego, w
ktorych podkresla on fakt, ze sztuka i pigkno$¢ sg elementami nieodzownymi w
wychowaniu cztowieka. Kontynuacj¢ tych pogladéw Stefanini znajduje u Blon-
dela. Filozof francuski probuje przekroczy¢ sztywna sfere intelektualng i stara
si¢ dotrze¢ ze swoja filozofig do doswiadczenia duchowego podmiotu.

Stefanini opowiada si¢ za idealizmem. Kierunek ten, w konfrontacji z po-
zytywizmem, ktory zatraca Boga i cztowieka, dowartosciowuje czynniki ideal-
ne i moralne, wyznaje wiar¢ w postep ducha, opowiada si¢ za osobowos$ciag

1 Por. J. Niewegltowski, Religone ed educazione nel pensiero di Luigi Stefanini,
Universita’ Pontificia Salesiana, Roma 1993 (praca doktorska), s. 18-21.

8 A Rigobello, Il personalismo educativo di Luigi Stefanini, ,,Rassegna di Pedagogia”,
1956, 14, s. 9.

YW 1927 r. Stefanini pocewiéci® temu zagadnieniu osobne dzie*o: La pedagogia dell’
idealismo giudicata da un cattolico, Societa’ Editrice Internazionale, Torino 1927.

2| Stefanini, 1l problema del bello e didattica dell’arte (con traduzione e commento del
Libro X della ,,Republica” di Platone), Societa’ Editrice Innternazionale, Torino 1924.
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autonomiczng i odpowiedzialng, podkres§la charakter transcendentny prawa i
wierzy w nie$miertelno$§¢. W swoich rozwazaniach filozoficznych nad ideali-
zmem Stefanini dochodzi do chrzescijanstwa. W nim bowiem przyszto$¢
czlowieka ,,jest podobna do wiecznego stawania si¢ w mitosci Boga, ktora
nie unicestwia, ale potwierdza zasadnicza tozsamos$é jedynego Boga”?. Dla-
tego podstaw stworzenia pedagogiki idealistycznej nalezy szuka¢ w chrzesci-
janstwie.

3. ELEMENTY PEDAGOGIKI PERSONALISTYCZNEJ

3.1. Osoba i spoteczenstwo

Lata wojenne i powojenne to rozkwit egzystencjalizmu. Stefaniniemu, ktory
jest otwarty na wszystkie prady kulturowe, nie sg obce te poglady.

Doswiadczenia wojenne i masowe ludobdjstwa, ktorych doswiadczyta Eu-
ropa, staly si¢ przyczyna innego spojrzenia na cztowieka. Na irracjonalng propo-
zycje ,,rozpadu bytu” Stefanini odpowiada: ,,Drogi wspotistnienia i bycia razem
z innymi nie sg praktykowane, jesli ktos przede wszystkim nie umie wspoétistnie¢
sam ze sobg poprzez site spajajaca jego osobowos¢ moralng, identyfikujacy si¢ z
racjonalno$cig. W tej zywej przynaleznosci do istoty swojej osoby i do porzadku
ontologicznego, ktory stanowi Jednostka, 1 ktéry definiuje cechy niepowtarzalne
wlasnej fizjonomii, jedno$¢ jest jedno$cig niezmienng. Jezeli natomiast osoba
podzielitaby si¢ wewnetrznie przez dazenie do realizacji wtasnych upodoban,
zniszczylaby swojg moralno$¢. Tylko twarz wady jest anonimowa, oryginalnos¢
osoby, jej zalety ksztaltuja w brazie obraz cztowieka i to jest wartosciowe”?,

Powyzszy fragment dotyczacy personalizmu, pochodzi z pozycji poswigco-
nej Giobertiemu. Mozna powiedzieé, ze jest to kolejny etap w dojrzewaniu filo-
zoficznym Stefaniniego. Okres ten to czasy odbudowy spoleczenstwa wloskiego,
powstajacego ze zniszczen wojennych i uwalniajgcego si¢ spod wladzy dyktatu-
ry faszystowskiej.

Poglady filozoficzne przedstawione w ksigzkach Personalizm spoteczny i
Metafizyka osoby, sa podstawg ,,personalizmu wychowawczego” Stefaniniego.
Stad tez wypada przyjrzec¢ si¢ im z bliska.

,Osoba” jako istota duchowa, indywidualna, racjonalna, wolna i autono-
miczna, zajmuje miejsce centralne w porzadku ontologicznym. Jednak wszech-
$wiat fizyczny i wszech$wiat cztowieka zyskujg znaczenie idealne i moralne,
jesli sa postrzegane w porzadku Absolutu osobowego, ktory podtrzymuje ich w
swojej ojcowskiej tworczosci. Dla Stefaniniego ,,czlowiek opuszczony”, pamig-
tajmy, Ze sg to czasy powojenne, to ,,cztowiek, ktory nie czuje si¢ dalej obecny w

2L Stefanini, La pedagogia..., s. 49.
22|, stefanini, Pedagogia esistenzialistica, ,,Rassegna di Pedagogia”, 1947, 5,s. 111.
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boskiej intencji; cztowiek, ktory traci szacunek osoby w sobie i w innych, traci
sens relacji pelnej zaufania i powaznych zobowiazan, przez ktore jest ztaczony z
duchowa Przyczyna i osobowym bytem”?,

Stefanini wyklucza tutaj zniewolenie osoby, ale méwi o autentycznej wol-
noséci. Zycie moralne postrzegane w perspektywie personalistycznej zakltada
bowiem pelng autonomig, ta z kolei prowadzi do wzrostu wewngtrznego i do
uznania prawa boskiego, ktore ksztattuje osobg. ,,Cztowiek — stwierdza Stefanini
— czuje si¢ na tyle odpowiedzialny za siebie i za innych, na ile poglebia swoja
swiadomos$¢ swojej zaleznosci metafizycznej i czuje si¢ ogarniety przez Wole
podtrzymujaca ludzka rodzing i histori¢”?.

Na podstawie powyzszych przestanek Stefanini stawia porzadek duchowy i
osobowy przed materialnym i ekonomicznym. Wedtug niego jest to problem
zawsze otwarty: ,,Osoba jest problemem: to znaczy, czlowiek nie jest ukonstytu-
owany od poczatku w swojej jednosci osobowej, racjonalnej, wolnej i moralnej,
ale zdobywa codziennym trudem swoja racjonalno$¢, wolnos¢, osobowos¢, ktora
moze ponie¢ kleske przez lenistwo, ztosliwosé i szalone okrucienstwo™?.

3.2. Osoba i wychowanie

Przypisujac osobie prymat metafizyczny, kosmiczny, spoteczny i moralny,
wedlug Stefaniniego, porzadek powinien zawiera¢ w sobie takze ,,prymat oso-
by w wychowaniu”®. Powyzszy problem wyjasnia szerzej w ksiazce Wycho-
wanie osoby (1955). Nie mozna méwic¢ o ,,wychowaniu bez wlasciwego zro-
zumienia tego procesu, poprzez ktory osoba wydobywa si¢ na $wiatlo i bierze
siebie w posiadanie, nie mozna tez mowic¢ o osobie bez wlasciwego zrozumie-
nia wychowania, poprzez ktére cztowiek podnosi si¢ z poziomu indywidualno-
$ci empirycznej do poziomu wartosci, w ktorej w pelni znajduje si¢ osoba.
Pomoc, jaka niesie czlowiek cztowiekowi w wypetnianiu tego procesu, to jest
wychowanie rozumiane jako relacja cztowieka do cztowieka, wychowawcy do
ucznia, jest niczym innym, jak »maieutykg osoby«. Inne cele wychowawcze,
moralne, spoteczne, polityczne, religijne nie odrywaja osoby od niej samej, ale
uzyskujg znaczenie tylko w relacji z osoba, ktora tworzy si¢ powoli i okresla
samg siebie w relacji do samych wartosci”?’.

Wychowanie Stefanini widzi w dwoch porzadkach: przedmiotu i podmiotu.
Odnosnie do pierwszego, kazda osoba jest celem sama w sobie, jest godnoscia
niezmienng, o ktora nalezy dba¢ w sposob religijny. Stad tez psychologiczne
sprowadzenie osoby do typow czy kategorii moze pomdc w przyblizeniu si¢ do

23| Stefanini, Personalismo sociale..., s. 7.

2 Tamze, s. 7.

% Tamze, s. 9.

% por. L. Stefanini, L alternativa pedagogica, ,,Giomale di Metafisica”, 1954, 9, s. 609.
2. Stefanini, L educazione della persona, ,,Studia Patavina”, 1954, 2, s. 56.
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osoby, ale z drugiej strony, nie moze zastapi¢ rozwazania o niej samej. Osoba
bowiem jest warto$cia, a warto$¢ ta nie wyplywa ze spoteczenstwa, ale jest ele-
mentem osoby. Stad tez odpowiedzialni za szkote i wychowanie nie moga redu-
kowa¢ odpowiedzialno$ci osobowej do produktu reakcji kolektywnych, nie moga
redukowa¢ woli moralnej do ,,woli ogolnej”?.

W porzadku podmiotu, dajac miejsce uprzywilejowane wychowankowi, nie
mozna pomina¢ roli wychowawecy, ktory nadaje ton relacji wychowawca — wy-
chowanek. Gdy chodzi o metody, $rodki i techniki stosowane w nauczaniu, nie
moga one przystoni¢ relacji osobowej i zaghuszy¢ inicjatywy podmiotu. Wymie-
nione $rodki maja wytworzy¢ odpowiednie instrumenty majace charakter stu-
zebny w stosunku do ludzkosci, poniewaz wychowanek, by zosta¢ cztowiekiem,
musi do§wiadczy¢ osoby w wychowawcy.

W takim $wietle Stefanini widzi nauczyciela i wychowawce, jego solidne
przygotowanie zawodowe, a przede wszystkim bogactwo osobowosci. Dlatego
tez twierdzil, ze cztowiek w szkole musi sta¢ wyzej od materii, ktéra naucza, a w
zyciu od zawodu, ktory uprawia®.

3.3.,,Czyni¢ szkote bardziej ludzka”

Mowigc o szkole, Stefanini wyrdznia nastgpujace trzy elementy: uczen, $ro-
dowisko i wychowawca. ,,Czyni¢ szkole bardziej ludzka” znaczyto dla niego spo-
tka¢ sie z konkretnym uczniem, wykorzysta¢ osiagniecia wspotczesnej nauki, prze-
de wszystkim psychologii. Ona to bowiem, pozwala widzie¢ w istocie ludzkiej nie
tylko ,.cztowieka zewnetrznego”, ale takze ,,cztowieka wewngtrznego™.

W procesie formacji osoby wazng rol¢ spetnia srodowisko. Im bardziej jest
ono ludzkie, tym wigkszy ma wptyw. W celu potwierdzenia swoich pogladow
Stefanini sigga do krytykowanej przez Dewey’a pedagogiki poéinocnoamerykan-
skiej. Przywigzywata ona zbyt wielka uwagg do roli §rodowiska, jednostke na-
tomiast zredukowata do ,,funkcji grupy spotecznej”. Brak elementu ludzkiego w
nauczaniu, byl najwickszym btedem szkoty amerykanskiej w XIX wieku. Po-
twierdza to takze psychoanaliza amerykanska, konkludujac, ze gtdéwng przyczyna
nerwic jest sSrodowisko bezosobowe i mechaniczne, w ktorym musi zy¢ czlowiek
wspotczesny™.

W przypadku nauczyciela — wychowawcy wazng rzecza jest czyni¢ jego na-
uczanie coraz bardziej ludzkim. ,,Moment, ktory najlepiej ujmuje skutecznosé
nauczania jest najbardziej osobowy”*!. Na innym miejscu Autor powie: ,,Dziec-
ko potrzebuje doswiadczy¢ kwiatow, zwierzat, roslin: ale przede wszystkim po-

2 por.J.M.Prellezo, dz. cyt., s. 1326-1327.

2 por. J.Niewegtowski, dz. cyt., s. 219.

®por.J.M.Prellezo, dz. cyt., s. 1327.

81, Stefanini, La prolusione Stefanini a Napoli, ,La Scuola Secondaria ¢ i suoi
Problemi”, 1952, 1, s. 81.
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trzebuje doswiadczy¢ cztowieka. Biada, jesli tego nie doswiadczy w osobie ojca
lub wychowawcy”*.

3.4. ,,Szkota dialogu”

W latach piecdziesiatych we Wloszech duzo mowilo sie o szkole aktywnej. Na
tym tle wielokrotnie dochodzito do podziatu spoleczenstwa, opowiadajacego sie
raz za aktywizmem $wieckim, raz za chrze$cijanskim. Stefanini, nie wchodzac w
zagadnienia dotyczace przeszto$ci, proponuje nowe wyrazenie ,,szkota aktywna
jako Szkota Dialogu”. Ta bowiem dotyka najgtebszych wymiaréw natury ludzkie;j i
moze by¢ punktem orientacyjnym problemow szkoty.

Dialog powoduje, ze ,,pojedyncza osoba nie jest sama z soba, bo nie
moglaby by¢ samg soba, kiedy jest sama, poniewaz jest polaczona z innymi
przez czynniki fizyczne, spoteczne, historyczne i metafizyczne. Dialog jest
wigc rozmowa z samym soba i z czyms, co istnieje poza mng: z rzeczami, z
innymi osobami, z Bogiem. Dialog jest uniwersalnym lacznikiem wszystkich
stworzen™®,

Rozwazajac powyzsze zagadnienia, nalezy pamigtac¢ o klimacie lat piecdzie-
siatych, w ktérych posta¢ nauczyciela, wychowawcy czy wykladowcy miata
niesamowicie wielkie znaczenie. Stad Stefanini mowi o wlasciwym przygotowa-
niu ich do przeznaczonych zadan. Do pracujacych na polu wychowania apeluje o
pozostawienie sztywnych ram przepisow i norm szkolnych. By dokona¢ tego
procesu, przydatna jest forma szkoty dialogu. Ona bowiem otwiera nie tylko na
wychowanka, ale takze na wiedze, ktora ciagle zdobywana, czyni zywy dialog
osobowy.

4. PERSONALIZM WYCHOWAWCZY — PODSUMOWANIE

Przedwczesna $mier¢ sprawita, ze Stefanini nie zdazyt opublikowac za zycia
pozycji dotyczacej personalizmu wychowawczego. Wszystkie materialy ktore
przygotowal, zebrali jego uczniowie i zamiescili w ksiazce Personalizm wycho-
wawczy wydanej w 1957 r.

Znajac spuscizng Stefaniniego, mozna dokonaé pewnej syntezy jego pogla-
doéw dotyczacych personalizmu wychowawczego. Dla niego ,,pedagogika perso-
nalistyczna to pedagogika, ktora koncentruje si¢ na koncepcji osoby, ktorg po-
strzega jako istote duchows, racjonalng, jednostkowa, wolng, odpowiedzialna,
weielona i zyjaca w $wiecie™.

s Tamge, s. 85.

3. Stefanini, La scuola del dialogo: interrogazione ed esame, ,,La Scuola Secondaria ¢ i
suoi Problemi”, 1954, 3, s. 6.

% L.Stefanini, Il personalismo pedagogico, ,.La Scuola ¢ I'Uomo”, 1957, 14, s. 3.
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Tak rozumiana osoba jest Swiadoma samej siebie, nigdy nie mozna zredu-
kowa¢ jej tylko do bytowania, wegetacji, ma bowiem mozno$¢ otwarcia si¢ na
relacje ja ubogacajace, jak np.: rzeczy, ludzie, historia, Absolut. Jednostko-
wos¢ czltowieka podkre$la jego warto§¢. Osoba nie ma ceny, ma godnosc.
Kazdy gest uczyniony drugiej osobie, nabiera wartosci ewangelicznej, ponie-
waz Bog odkrywa si¢ w kazdym, a zwlaszcza w najmlodszych. Do charaktery-
styki godnosci osoby, Stefanini wykorzystuje przede wszystkim fakt Wcielenia
i nauczanie dobrego pasterza, ktory zostawia stado, a idzie na poszukiwanie
zagubionej owieczki.

Z powyzszych rozwazan czgsto przechodzi do zastosowan praktycznych:
»Szkota, ktora ma koncepcje boska pojedynczej osoby, oprze si¢ pokusom po-
mieszania uczniéw z danymi statystycznymi i z anonimowa masa”>. Z drugiej
strony, kazdy wychowawca powinien pamietaé, ze istota duchowa jest ztaczona
ze $wiatem materii poprzez element fizyczny jednostki. Stad tez na polu wycho-
wania nalezy w sposob adekwatny doceni¢ i wykorzysta¢ wymiar fizyczny wy-
chowanka.

Dos¢ diuga i bolesna choroba przerwata przedwczesnie zycie profesora i
wychowawcy uniwersytetu padewskiego. Stefanini zmart 16 stycznia 1956
r., w czasie gdy jego poszukiwania filozoficzne i pedagogiczne byly w pet-
nym rozwoju. Jego poglady, a w sposodb szczegdlny ,,personalizm peda-
gogiczny”, sa konfrontowane z nowymi wyzwaniami i propozycjami, przed
ktorymi staje wychowanie: neofreudyzm, strukturalizm, kulturalna rady-
kalna, neonihilizm®.

W biezacym roku bedziemy wspomina¢ 40. rocznice $mierci Stefaniniego.
Pomimo uptywu wielu lat jego mysl jest dosé §wieza i aktualna. Swiadczg o tym
chociazby liczne wspomnienia, sympozja i ré6znego rodzaju zjazdy organizowane
we Wtoszech 1 w innych krajach Europy Zachodniej, a poswigcone jego mysli
filozoficznej i pedagogicznej. Na koniec chciatbym przytoczy¢ opini¢ o zmartym
profesorze i wychowawcy wyrazong w 25. rocznice jego $mierci; ,,Na przestrze-
ni dwudziestu pigciu lat pamig¢ o jego postaci nieco si¢ zatarta, ale nie zgasta.
To nie tylko dlatego, ze filozofowie, pedagodzy, wychowawcy czy ludzie szkoty
jego pokolenia i uczniowie podtrzymuja lampe jego pamigci, ale przede wszyst-
kim, ze jego dojrzata formuta personalistyczna zna zachowuje §wiezos$¢ i orygi-
nalno$¢ propozycji”™'.

3% Tamge, p. 3.

% por. J.Niewegtowski, dz. cyt., s. 247.

% L. Caimi, Nel 25 della morte di Luigi Stefanini. Una proposta pedagogica da rimeditare,
»Scuola Italiana Moderna”, 1981, 91, s. 6.
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Riassunto

Nell’anno 1991 si celebrava il centenario della nascita di Luigi Stefanini, ,,fondatore del
personalismo italiano” e una delle persone piu’ signnificative e rilevanti del personalismo
educativo. Quest’anno invece si celebra quaranta anni della sua morte. Il presente articolo
dimostra alcuni temi centrali del pensiero filosofico e pedagogico del filosofo padoviano, in
modo particolare mette in luce I’argomento del personalismo educativo.
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POSTAWY EKLEZJALNE MLODZIEZY
7Z SALEZJANSKICH SZKOL. SREDNICH

UWAGI WSTEPNE

Wychowanie ma na celu wszechstronny rozwo6j cztowieka, ktory zyje w spo-
leczenstwie i jednocze$nie wptywa na jego postep. Stad tez na calym $wiecie
poprzez prace wychowawcza dazy si¢ do tego, aby mtody cztowiek uksztaltowat
w sobie odpowiednie postawy spoteczne, moralne, religijne, ktore pozwolg mu
nie tylko zy¢ w spoleczenstwie, ale wptywac na nie, w celu zapewnienia mu
lepszej przysztosci'.

Sobor Watykanski I w Deklaracji o wychowaniu chrzescijanskim (DWCH)
nazywa miodziez nadzieja Kosciota®. To zainteresowanie mtodzieza jest zrozu-
miale, gdyz ona za kilka lat bedzie ksztaltowata oblicze Ziemi, narodow, spote-
czenstw i Kosciota. Obok rodzicoéw, ktorzy sa pierwszymi i glownymi wycho-
wawcami dzieci i mlodziezy, w odpowiedzialnym dziele wychowania wspoma-
gaja rodzicow panstwo i Kosciol, ktore majg niewatpliwie duzy wplyw na ksztal-
towanie sie postaw mtodziezy".

Ostatnie lata w naszym kraju charakteryzujg si¢ wielo$cig zmian politycz-
nych, spotecznych, gospodarczych, moralnych i kulturalnych, ktore niosg tak
pozytywne, jak i negatywne skutki w wychowaniu dzieci i mtodziezy. Wpltywaja
one niewatpliwie na postawy moralne, spoteczne i religijne mtodego pokolenia®.
Jedng z obserwowanych tendencji negatywnych jest odchodzenie mtodziezy od
Kosciota katolickiego, jak rowniez odrzucenia tych warto$ci, ktore on reprezen-
tuje. Fakt ten powinien budzi¢ wsrod katolikow nie tylko niepokoj, ale przede
wszystkim by¢ wyzwaniem w celu uleczenia tej sytuacji. Do tendencji pozytyw-
nych natomiast, nalezy zaliczy¢ mozliwo$¢ zakladania prywatnych szkol przez

Y Por. S. Kunowski, Postawy wspélczesnej pedagogiki, Warszawa 1993, s. 23-24.

? Por. DWCH 2.

% Por. tamze, 3.

“Por. J. Marianski, W. Zdaniewicz, Wartosci religijne i moralne mlodych Polakéw,
red. J. Marianski, W. Zdaniewicz, Warszawa 1991, s. 9.
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zgromadzenia zakonne i1 stowarzyszenia religijne, ktore poprzez swoje oddziaty-
wanie wychowawcze niewatpliwie wpltywaja na postawy moralne i religijne
mtodego czlowieka.

Problematyka postaw religijnych mtodziezy zajmowato si¢ w Polsce kilku au-
torow. W aspekcie socjologicznym temat ten podjeli W. Piwowarski®, J. Marian-
ski®, W. Zdaniewicz’ i J. Baniak®. Natomiast badaniami w aspekcie psycholo-
gicznym zajmowat si¢ W. Prezyna®. Zwiazek postaw religijnych z cechami oso-
bowosci podjeli T. Madrzycki'® i J. Bazylak™. Cennym wkladem na ten temat
jest rowniez pastoralne studium o przynaleznosci do parafii katolickiej R. Ka-
minskiego™.

Scisle tematyka postaw eklezjalnych miodziezy zajat sic R. Pomianowski®?,
ktory konstruujac skale do badania postaw eklezjalnych, przebadal postawy
eklezjalne mlodziezy akademickiej. Nalezy podkresli¢, ze jest to jedna z nielicz-
nych prob zajecia si¢ problematyka dotyczaca postaw eklezjalnych. Z tego
wzgledu stuszne wydawato si¢ podjecie badan w tym zakresie.

Poznanie postaw eklezjalnych mlodziezy wydaje si¢ jednym z istotnych wa-
runkoéw do wilasciwego ich ksztattowania, co w efekcie ma rowniez prowadzi¢
do ukazania mlodziezy wtasciwego i zrozumiatego obrazu Kosciota, a tym sa-
mym wptywa na ksztaltowanie si¢ postaw bardziej pozytywnych.

Na podstawie badan'® zostanie podjeta proba odpowiedzi, czy i w jakim
stopniu uczeszczanie do szkoty katolickiej ma wptyw na ksztaltowanie sig
bardziej pozytywnych postaw eklezjalnych. W przypadku uzyskania pozy-
tywnych wynikow badan, tzn. stwierdzenia faktu, ze mtodziez uczaca si¢ w
szkotach katolickich prezentuje bardziej pozytywne postawy eklezjalne, to
widoczna stanie si¢ zalezno$¢ postawy eklezjalnej od rodzaju szkoty, do
ktorej uczeszcza mtody cztowiek. Taki stan rzeczy bedzie musiat zmobilizo-

SPor. W. Piwowarski, Religijnos¢ miejska w rejonie uprzemystowionym. Studium socjolo-
giczne, Warszawa 1977.

®por. J. Marianski, Postawy spoleczno-moralne mlodziezy plockiej. Studium socjologiczne.
Ptock 1984; por. tenze, W poszukiwaniu sensu zycia. Szkice socjologiczno-pastoralne, Lublin 1980.

"Por.J.Marianski, W.Zdaniewicz, dz. cyt.

8 por. J. Baniak, Ksigdz w oczach mlodziezy. Studium socjologiczne, Poznan 1993.

®Por.W.Pr ¢zyna, Skala postaw religijnych, RF, 16, 1968, z. 4, s. 77.

Wpor, T.Madrzycki, Wplw postaw wobec religii na spostrzeganie cech osobowych i kontakty
spoleczne, ,,Zeszyty Naukowe Wydziatu Humanistycznego. Psychologia”, Gdansk 1980, 3, s. 9-27

Ypor, J. Bazylak, Postawy religijne mlodziezy i ich zwigzki z wybranymi elementami 0s0-
bowosci, Warszawa 1984.

2 por. R. Kaminski, Przynaleznosé do parafii katolickiej. Studium pastoralne, Lublin 1987.

B por. R. Pomianowski, Skala postaw eklezjalnych, RF, 27, 1979, z. 4, s. 53-69; por.
tenze, Psychologiczne aspekty przynaleznosci religijnej miodziezy akademickiej (Studium z psy-
chologii wychowawczej), Lublin 1977 (masz.) Arch. KUL); por. ten ze, Przynaleznosé do Koscio-
ta studiujgcej mlodziezy, Lublin 1994.

¥ Dane empiryczne pochodza z pracy magisterskiej: A. Paszek, Postawy eklezjalne mlodzie-
zy z salezjanskich szkot srednich, Lublin 1994, (masz. Arch. KUL).
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wacé osoby 1 instytucje koscielne do zaktadania szkot katolickich, a katolic-
kich rodzicow zacheci do utatwienia dzieciom i mlodziezy korzystania z tego
typu instytucji wychowawczych.

Zanim zostang przedstawione i omowione wyniki badan, krotko scharakte-
ryzujemy termin ,,postawa eklezjalna” oraz zrédta i uwarunkowania ksztattowa-
nia si¢ postaw.

POSTAWA EKLEZJALNA | PROCES JEJ] KSZTALTOWANIA

Problematyka postaw zajmuja si¢ przedstawiciele wielu dyscyplin nauko-
wych, jak psychologia, socjologia, pedagogika, filozofia, co prowadzi do roz-
nych ujeé i interpretacji tego zagadnienia®™. Nawet wérod przedstawicieli tych
samych dyscyplin istnieja réznice w rozumieniu tego zagadnienia'®. W tej pracy
przyjeto definicje postawy, ktora okreslit W. Prezyna. Wedlug niego postawa to
,»wzglednie trwale ustosunkowanie si¢, ktore wyraza si¢ w gotowosci podmiotu
do pozytywnych lub negatywnych reakcji (intelektualnych, emocjonalnych i
behawioralnych) wobec okre§lonego przedmiotu™"’.

Na podstawie powyzszej definicji postawy mozna wyodrebniC jej istotne
elementy sktadowe, do ktorych naleza: przedmiot, zakres, ztozonos¢, trwatosc,
kierunek, intensywno$é i wspotzaleznosé'®. Cechy te wskazuja, jak wiele aspek-
tow nalezy uwzgledni¢, omawiajgc problematyke postaw.

Wplyw na ksztattowanie si¢ i zmiang¢ postaw majg rozne czynniki, wsréd
ktorych najwazniejszymi sg zrodta ksztattowania si¢ postaw. Pr¢zyna wymienia
trzy gltéwne zrodta postawy. Pierwszym zrodlem jest potrzeba jednostki. Mowiac
o zaspokajaniu potrzeb, mamy na mysli nie tylko potrzeby ogdlne, wspolne wie-
lu jednostkom, ale takze potrzeby indywidualne i charakterystyczne dla danej
osoby, w konkretnych miejscach i czasach. Nalezy wskaza¢, ze gdy przedmiot
jest odbierany jako ten, ktéry zaspokaja potrzebe, to ksztaltuje si¢ wobec tego
przedmiotu postawa dodatnia. Gdy potrzeba nie moze by¢ zaspokojona, rodzi si¢
postawa negatywna. Wsrod roznych ludzkich potrzeb wskazuje si¢ takze na ist-
nienie ,,potrzeby religijnej”.

Drugim zrédtem wptywajacym na ksztaltowanie si¢ postaw jest informacja.
Do informacji postawotworczych zalicza si¢: podanie wiadomosci, pouczenie,
interpretacj¢, wyjasnienie naukowe, rozumienie, kontakt z autorytetem, do-
$wiadczenie osobiste itd. Chociaz czynnikowi informacji przypisujemy duzg role

®por.Z.Chlewinski, Postawy a cechy osobowosci, Lublin 1987, s. 11.

% por.J.Bazylak, dz. cyt., s. 17-18.

YW.Prezyna, dz. cyt., s. 77.

®por. J. Bielecki, Wybrane zagadnienia psychologii, Warszawa 1986, s. 85; por. Th.
M.Newcomb,R.H. Turner, Ph. E. Converse, Psychologia spoleczna, Wroctaw 1970,
s. 68-87; por. J. Bazylak, dz. cyt., s. 21-23.
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w tworzeniu postaw, to jednak nie mozna go jako najwazniejszego absolutyzo-
wac ani oddziela¢ od innych czynnikow.

Ostatnim, podkre§lonym przez W. Prezyne, czynnikiem bedacym zrédlem
postaw jest kontekst spoteczny. Przez kontekst ten, rozumiemy tutaj wptyw kon-
kretnych grup spotecznych na powstawanie postaw. Sa nimi: rodzice, rodzina,
grupy rowiesnicze, szkoly, srodowisko regionu czy kraju. Rowniez wydarzenia
historyczne, kultura, rozwoj gospodarczy oddziatuja na cata osobowos¢ cztowie-
ka, na jego intelekt, emocje i dziatanie.

Streszczajac, mozna powiedzieé, ze zrddia postaw to: a) potrzeby ogdlne
i jednostkowe, b) informacja o przedmiotach, c¢) srodowisko zycia (kontekst
spoieczny)lg.

Sobor Watykanski II stwierdza: ,,Do spotecznosci Kosciota wcieleni sg w
pelni ci, co majac Ducha Chrystusowego w catosci, przyjmuja przepisy Ko-
$ciota i wszystkie ustanowione w nim $rodki zbawienia i w jego widzialnym
organizmie pozostaja w tacznosci z Chrystusem rzadzacym Kosciotem przez
papieza i biskupoéw, w tacznos$ci mianowicie polegajacej na wigzach wyznania
wiary, sakramentow i zwierzchnictwa ko$cielnego oraz wspolnoty”?. Jak wi-
da¢ elementy, ktore $wiadcza o przynaleznos$ci do Kosciota katolickiego moz-
na zamkng¢ w trzech punktach: a) wiara, b) sakramenty ora c) wspélnota wraz
ze zwierzchnictwem?,

Ukazane elementy sg traktowane jako podstawowe funkcje Ko$ciota, ktore
wyrazajg si¢ w przepowiadaniu stowa Bozego, sprawowaniu liturgii i diakonii
chrzescijanskiej. Wszystkie trzy sa ze soba powiazane i wzajemnie si¢ warunku-
ja, dlatego nie nalezy ich rozdziela¢®. ,Przepowiadanie stowa Bozego i liturgia
bylyby niewiarygodne, gdyby realizowano je bez powiazania z diakoniag w for-
mie $wiadectwa, dobroczynnosci i stuzby. Przez stowo Boze, liturgie, a szcze-
golnie przez obchod Uczty Paniskiej cata wspolnota eklezjalna staje si¢ powiaza-
na braterska mitoscig”?®. Ustosunkowanie si¢ cztowieka do tych funkcji Kosciota
wskazuje na to, jakg postawe eklezjalng on reprezentuje. Celowe wydaje si¢ wigc
bardziej szczegblowe przyblizenie elementéw wchodzacych w sktad kazdej funk-
cji, do ktorych ma odnies¢ sie¢ miodziez, ktora jest przedmiotem badan.

¥ por. W. Prezyna, Zasadnicze zrédia postaw, RF, 21, 1973, z. 4, s. 121-130; por.
J.Bazylak, dz. cyt., s. 26-32.

D KK, 14.

Zpor, R.Pomianowski, dz. cyt., s. 54.

2 por, R. Kaminski, Funkcja diakonii w Kosciele, RTK, 37,1990, z. 6, s. 7.

2 Tamze.
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a. Przepowiadanie stowa Bozego

Pierwszym i1 podstawowym zadaniem Kosciola jest ewangelizacja, ktora jest
nauczaniem i wychowaniem w duchu Ewangelii. Dlatego tez przepowiadanie
stowa Bozego jest pierwszorzedng funkcja Kosciola. Przez ogloszenie stowa
Bozego, Koscidt wzywa do wiary i wychowuje do zycia we wspolnocie®.

Kontakt ze stowem Bozym dokonuje si¢ na réoznych ptaszczyznach. Przyj-
muje ono forme¢ nauczania ewangelizacyjnego, homilijnego lub katechetycznego.
Nauczanie ewangelizacyjne jest gloszeniem nauki o Jezusie Chrystusie. Jego
stowach, zbawczych czynach i fundamentalnych prawdach objawionych tym,
ktorzy jeszcze nie wierza lub wiare juz utracili, aby poznali Boga i zaczeli zy¢
wedtug Jego przykazan. Nauczanie katechetyczne jest natomiast skierowane do
ludzi juz wierzacych, w celu poszerzenia ich wiedzy religijnej, uporzadkowania
poznanych prawd wiary i poglebienia zycia religijnego. Powinno ono odbywacé
si¢ w domach rodzinnych, szkotach, organizacjach i ruchach religijnych. Réw-
niez do ludzi wierzacych jest skierowane nauczanie homilijne. Dokonuje si¢ ono
w czasie nabozenstw, sprawowania sakramentow, a szczegdlnie podczas mszy
swietej, kiedy to w ramach homilii wyjasniane sg czytania biblijne, tajemnice
zbawcze, obrzgdy liturgiczne, co przygotowuje wiernych do realizacji nauki
Kosciota w codziennym zyciu”. Postuga przepowiadania jednoczy wierzacych z
Chrystusem 1 jest rownocze$nie czynnikiem eklezjotworczym, poprzez bowiem
gloszenie stowa Bozego wierni jednocza si¢ w jeden lud Bozy, budujac i tworzac
Koscior?®. Jest to jedno ze zrodet ksztattowania postawy eklezjalnej.

b. Zwierzchnictwo ko$cielne

Okreslajac ogélnie rzeczywisto$¢ spoleczng Kosciota, nalezy stwierdzi¢ za
Soborem Watykanskim II, ze jest on wspolnota wyznawcow Jezusa Chrystusa®’.
Wszyscy cztonkowie tej wspolnoty sa braé¢mi i siostrami, r6znig si¢ jednak mig-
dzy soba sprawowanymi urz¢dami, funkcjami, postannictwem, charyzmatami
czy postugami, jakie pelnig w Kosciele.

Pelienie funkcji nauczycielskiej, kaptanskiej i pasterskiej powierzone zo-
stato Kolegium Biskupow, ktorzy kieruja Kosciotem pod przewodnictwem Bi-
skupa Rzymu, nastgpcy $w. Piotra. Kierowanie Kosciolem powierzyt Chrystus

2 por, R. Kaminski, Parafia wspélnotq wspolnot, [w:] Kosciél w stuzbie czlowieka, red.
W. Turek, J. Marianski, Olsztyn 1990, s. 206.

% por. M. Brzozowski, Przepowiadanie Stowa Bozego, [W:] By¢ chrzescijaninem dzis.
Teologia dla szkot srednich, red. M. Rusecki, Lublin 1992, s. 433-434.

% por, W. Lydka, Stowo Boze, [W:] Stownik teologiczny, t. 2, red. A. Zuberbier, Katowice
1989, s. 243.

" Por. KK 2.



244 POSTAWY EKLEZJALNE SALEZJANSKIE] MLODZIEZY

Piotrowi i Apostotom, a po nich nastepcy Piotra i biskupom?®®. Z mandatu Jezusa
Chrystusa jedynie do nich, jako Urzedu Nauczycielskiego Kos$ciota, nalezy in-
terpretacja i autentyczne wyktadanie prawd wiary i moralnosci w §wietle Ewan-
gelii®®. ,Jezus Chrystus, Pasterz wickuisty, zatozyt Kosciol, postawszy aposto-
16w, tak jak sam zostat postany przez Ojca (por. J. 20, 21); chciat tez, aby ich
nastepcy, mianowicie biskupi, byli w Jego KoS$ciele pasterzami az do skonczenia
$wiata. Zeby za$ episkopat byt jeden i niepodzielny, postawit nad innymi Apo-
stotami §wigtego Piotra i w nim ustanowit trwatg i widzialng zasade i fundament
jednosci i wspolnoty (communio)”®.

Wiladza ,,wigzania i rozwigzywana” (por. Mt 18, 18), jaka Jezus przekazat
Apostotom, laczy si¢ z pozwalaniem i zakazywaniem, uznawaniem pewnych
tresci za prawdziwe lub falszywe, naktadaniem obowigzkéw religijnych lub
zwalnianiem z nich, wigczeniem lub wylaczeniem ze spolecznosci koscielnej. Z
woli samego Chrystusa do Apostotéw i ich nastgpcow nalezy podejmowanie
decyzji w sprawach ksztattujacych zycie Kosciola®. Z tego tez wzgledu, istotng
sprawa jest stwierdzenie, w jakim stopniu jedno ze zrodet postawy eklezjalnej,
ktérym jest autorytet Kosciota w sprawach wiary i moralno$ci oraz przepisy i
zarzadzenia duszpasterskie wydawane przez papieza i biskupow, jest akceptowa-
ne przez katolikow*.

c. Sakramenty i kult liturgiczny

Jednym z wskaznikow mowiacych o przynaleznosci do Kosciota katolickie-
2o jest uczestnictwo w sakramentach i sprawowanym w Kosciele kulcie litur-
gicznym. Sakramenty to siedem obrzedow liturgicznych: chrzest, bierzmowanie,
Eucharystia, pojednanie, kaptanstwo, matzenstwo i namaszczenie chorych, ktére
sa rzeczywistym przyj$ciem Chrystusa, u§wigcajacego i zbawiajacego. Uczest-
nictwo w sakramentach czyni cztowieka w sposdb niewidzialny uczestnikiem
zycia Bozego i mocy zbawczej. Dokonuje si¢ to uczestnictwo w liturgii sprawo-
wanej w Kosciele, poprzez Kosciot i do budowania Kosciota, stad tez wynika
eklezjalno$¢ sakramentow™.

Niektore z sakramentow mozna przyjac tylko raz — sa niepowtarzalne:
chrzest, bierzmowanie, kaptanstwo. Dwa inne sg wzglgdnie niepowtarzalne —

% por. KK 8.

% por. KDK 50.

KK 18.

%1 por. H. Seweryniak, Eklezjologia katolicka [w:] By¢ chrzescijaninem, s. 222—223.

®2por, R. Pomianowski, Z badar nad psychologicznymi aspektami przynaleznosci religij-
nej mlodziezy z osrodkow duszpasterstwa akademickiego, ,,Seminare”, Krakow-Lad 1975, s. 116.

% por. J. Salij, Sakrament, [w:] Katolicyzm A-Z, red. Z. Pawlak, Lodz 1989, s. 341-342;
por. R. Kaminski, Przynaleznosé..., s. 85-86.
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malzenstwo i namaszczenie chorych®. Natomiast sakramenty pojednania i Eu-
charystii (facznie z ofiarg mszy $wietej), moga by¢ przyjmowane wielokrotnie.
Stad czestotliwos$¢ ich przy przyjmowaniu moze by¢ jednym ze wskaznikow
postawy eklezjalnej.

Wisrdd aktow kultu religijnego w Kosciele katolickim, msza $wigta ustano-
wiona przez Jezusa Chrystusa i z Jego nakazu powtarzana jest centralnym i naj-
wyzszym aktem uwielbienia, w ktorym wierni tacza sie z catym Kosciolem. Dla-
tego tez uczestnictwo we mszy $wietej jest obowigzujace dla katolikow we
wszystkie niedziele i $wieta nakazane™.

Pelne uczestnictwo we mszy §wigtej obrazuje stosunek tak do sakramentu
pokuty, jak i Eucharystii. Zakltada ono bowiem uprzednie oczyszczenie si¢ z
grzechow ciezkich w sakramencie pojednania, aby moc przyja¢ Komuni¢ $wigta
rozdzielang w czasie mszy $wigtej. Stad stosunek do mszy $wigtej, sakramentu
pokuty i Eucharystii (Komunii §w.) moze by¢ uznany za jeden ze wskaznikéw
zywotnosci postawy eklezjalnej®.

Poza liturgia sakramentéw w Kosciele katolickim sprawowany jest rowniez
kult paraliturgiczny, ktéry nie obowiazuje wiernych, ale moze by¢ przez nich
podejmowany na zasadzie dobrowolnosci. Do nabozenstw paraliturgicznych
zaliczamy kult zwigzany z czcig Matki Bozej (np. majowki, rézaniec) i $wigtych.
Gorzkie Zale, Droga Krzyzowa, rekolekcje, pielgrzymki itp. Niewatpliwie do-
browolne uczestnictwo w nabozenstwach nieobowigzkowych jest rowniez pew-
nym wskaznikiem postawy eklezjalnej.

Uczestnictwo w zyciu sakramentalnym i liturgicznym mozna okresli¢ jako
postawe sakramentalng i kultowa. Nalezy ja rozumie¢ jako ,,wzglednie stale,
pozytywne lub negatywne ustosunkowanie si¢ katolika wobec trzech najwazniej-
szych obrzedow liturgicznych: mszy $wietej, komunii i spowiedzi”®’ oraz nabo-
zenstw paraliturgicznych. Przedluzeniem powyzszego uczestnictwa jest wezwa-
nie do dobrego dzialania na rzecz bliznich, ktére winno by¢ stalg dyspozycja w
zyciu kazdego chrzescijanina.

d. Diakona — stuzba bliznim

Przez diakoni¢ rozumie si¢ stuzebna postawe wspolnoty Kosciota wobec po-
trzeb cztowieka®™. Jej istotnym przejawem jest dziatalno$¢ wspolnoty Kosciota w
celu usunigcia niedostatku z zycia ludzi, udzielanie pomocy szczeg6lnie potrze-
bujacym, aby mogli osiagnacé niezalezno$¢ materialng i rozwinaé si¢ 0soboOwo.

*por.J.Salij, dz. cyt., s. 342

% por. R.Pomianowski, art. cyt., s. 117.

% por. tamze, s. 118.

37 Tamze.

% por. R. Kaminski, Diakonia, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 3, red. R. Lukaszczyk,
L. Bienkowski, F. Gryglewicz, Lublin 1979, kol. 1249.
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Diakonia wynika z postannictwa KoSciola i realizacji przykazania mitosci bliz-
niego®. ,,Gdziekolwiek — jak okresla to Sobor Watykanski II — znajduja sie lu-
dzie, ktérym brak pokarmu i napoju, ubrania, mieszkania, lekarstw, pracy, oswia-
ty, srodkow do prowadzenia zycia godnego cztowieka, ludzie ngkani chorobami i
przeciwno$ciami, cierpigcy wygnanie i wigzienie, tam mito$¢ chrzescijanska
winna ich szukac¢ i znajdowac, troskliwie pocieszac i wspieraé™®.

We wspdlnocie chrzescijanskiej, kazdy potrzebuje pomocy innych, jak row-
niez, wszyscy wierzacy sa zobowigzani do $wiadczenia mitosci chrzescijan-
skiej*. ,,Poniewaz uczynki milosci i mitosierdzia sa wspaniatym $wiadectwem
zycia chrze$cijanskiego, przygotowanie do apostolstwa winno prowadzi¢ tez do
ich praktykowania, by wierni uczyli si¢ od samego dziecinstwa wspotczu¢ bra-
ciom i wspomaga¢ ich wielkodusznie w potrzebie”*.

Realizacja mito$ci blizniego wyptywa z nauki Jezusa Chrystusa (por. J
13, 34) i stanowi tez podstawe naszego zwigzku z Chrystusem w Jego Mi-
stycznym Ciele, jakim jest Kosciot®. Przez realizacje milosci blizniego,
chrzescijanin uczestniczy w zyciu wspolnoty, ktoéra umacnia przez czyny
milosierdzia. Nie mozna bowiem by¢ chrzescijaninem bez §wiadczenia mito-
$ci. Wyraza to jasno Dekret o postudze i Zyciu kaptanow: ,,By za$ sprawo-
wanie Eucharystii bylo prawdziwe i petne, musi prowadzi zaréwno do r6z-
nych dziet mitosci i wzajemnej pomocy, jak i do akcji misyjnej, a takze do
réznych form §wiadectwa chrzescijanskiego”.

Obowiazkiem wszystkich cztonkéw Kosciota jest §wiadczenie mitosci tak
stowem, jak i czynem. Istotnym elementem postawy eklezjalnej jest wigc akcep-
tacja dziatalno$ci charytatywnej i spolecznej Kos$ciota, jak rowniez osobiste
zaangazowanie si¢ w zycia Ko$ciola poprzez stuzbg bliznim, sktadanie ofiar czy
prace na rzecz wspolnoty koscielnej, do ktorej si¢ nalezy.

Podsumowujac, mozna podja¢ probe podania definicji postawy eklezjalne;j.
Postawa eklezjalna jest to wzglednie stale pozytywne lub negatywne ustosunko-
wanie si¢ katolika wobec najwazniejszych funkcji Ko$ciota: przepowiadania
Stowa, zwierzchnictwa ko$cielnego, kultu liturgicznego i stuzby bliznim.

Przedstawione istotne elementy postawy eklezjalnej maja swoja dynamike i
rozwijaja si¢ indywidualnie w kazdym wiernym. Rozw¢j ten w gldwnej mierze
uzalezniony jest od wieku rozwojowego osoby™® i $rodowiska rodzinnego™, grup
rowiesniczych®’ i Kosciota®.

®por. R. Lukaszczyk, R. Wronowski, Dobroczynne duszpasterstwo, [w:] Encyklope-
dia katolicka, kol. 1385-1386.

“DAS.

“por. R. Kaminski, dz. cyt., s. 5.

2 DA 31.

“por. R. Kaminski, dz. cyt., s. 6.

“ DK 6.

* Por. J. Makselon, Dynamika religijnosci, [w:] Psychologia..., s. 278—288; por.
Cz. Walesa, Rozwdj religijnosci czlowieka, [w:] Psychologia religii, red. Z. Chlewinski, Lublin
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Najistotniejszym $srodowiskiem wychowawczym miodego cztowieka obok ro-
dziny jest szkota. To w szkole mtodziez poglebia swoja wiedze, rozwija umiejetno-
$ci, uczy sie wspotzycia i wspotdziatania z innymi. Dzigki realizacji podstawowych
funkcji szkoty, tzn. funkcji dydaktycznej (przekaz wiedzy), wychowawczej (ksztat-
towanie postaw spoteczno-moralnych) i opiekunczej (zaspokajanie potrzeb fizycz-
nych i psychicznych), mlody cztowiek ksztalci sie i rozwija swe postawy i przeko-
nania w sferze spolecznej, moralne;j i religijnej®. Szkota, ustepujac w funkcji wy-
chowawczej tylko rodzinie, staje si¢ dla dzieci i mtodziezy — obok rodzinnego —
drugim domem. Jako $rodowisko wspomagajace wychowanie rodzinne, powinna
ona swoje oddzialywanie wychowawcze opiera¢ na zaufaniu rodzicéw i dawac
dowody uszanowania ich zalozen wychowawczych®.

Wazno$¢ szkoly jako srodowiska wychowawczego mocno podkresla w De-
klaracji o wychowaniu chrzescijanskim Sobor Watykanski 1I: ,,Miedzy wszyst-
kimi $rodkami wychowania szczegolne znaczenie ma szkota, ktora moca swego
postannictwa ksztaltuje z wytrwata troskliwoscia wiadze umystowe, rozwija
zdolno$¢ wydawania prawidlowych sadow, wprowadza w dziedzictwo kultury
wytworzonej przez przeszte pokolenia, ksztatci zmyst wartosci, przygotowuje do
zycia zawodowego, sprzyja dyspozycjom do wzajemnego zrozumienia si¢, stwa-
rzajac przyjazne wspolzycie wirod wychowankow roznigcych sie charakterem i
pochodzeniem; ponadto stanowi jakby pewne centrum, w ktorego wysitkach i
osiagnigciach powinny uczestniczy¢ rownoczesnie rodziny, nauczyciele, roznego
rodzaju organizacje rozwijajace zycie kulturalne, obywatelskie, religijne, pan-
stwowe i cata spoteczno$¢ ludzka™".

Jednakze w Polsce realizacja tych zalozen przez wiele lat byta niemozliwa.
Wiadze panstwowe bowiem, gloszac hasto uwolnienia szkolnictwa od nacisku
ideologii, proponowaly szkole swiecka, pod hastem, ze ,religia jest sprawa pry-
watng obywatela”, co sprowadzalo si¢ w rzeczywistosci do laicyzacji, propago-
wania ateizmu i usuwania ze szkot wszelkich przejawow religijnosci, w postaci

1982, s. 153-162; por. W. Gruehn, Religijnos¢ wspolczesnego cziowieka, \Warszawa 1966; por.
Psychologia rozwojowa dzieci i mlodziezy, red. M. Zebrowska, Warszawa 1977.

“ Por. KK 11; FC 15; por. DWCH 3; por. P. Poreba, Rodzina chrzescijariska ,, malym
Kosciotem”, [W:] Wychowanie w rodzinie chrzescijanskiej, red. F. Adamski, Krakow 1984,
s. 182-183; por. J. Wil k, Rodzina pierwszym seminarium, ,,Seminare”, Krakéw-Lad 1979,
S. 95-108; por. H. Wistuba, Wychowanie religijne malego dziecka w rodzinie, [w:] Wychowanie
w rodzinie..., s. 200-217; por. G. Hanse man n, Wychowanie religijne, Warszawa 1988.

4T por. J. Stominska, Mechanizmy i funkcje grup miodziezowych, \Warszawa 1986, por.
R. Murawski, Problematyka wieku dorastania, [w:] Teoretyczne zalozenia katechezy miodzie-
zoweyj, red. R. Murawski, Warszawa 1989, s. 10-26.

®por. F. Kamecki, Uczestnictwo mlodziezy w liturgii eucharystycznej (spostrzezenia, uwa-
gi, propozycje), ,,Seminare”, Krakow-Lad 1986, s. 53-62.

“ por. M. L obodzki, ABC wychowania dla nauczycieli i wychowawcéw, \Warszawa 1992, s. 54,

¥ por. T. Kwaséniewska, Srodowiska wychowawcze, [W:] Wychowanie chrzescijariskie w
duchu sw. Jana Bosko, red. M. Majewski, Krakow 1988, s. 130-131.

*L DWCH 5.
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symboli religijnych, modlitwy i nauki religii*’. Niewatpliwie ten brak elementu
religijnego w szkolnym wychowaniu®, byt uzupeliony przez katecheze para-
fialna, ktora przyczyniata si¢ do rozwoju postaw religijnych i eklezjalnych™.

Programowej ateizacji probowaly si¢ przeciwstawia¢ nieliczne szkoty katolic-
kie, ktore nie zostaty zlikwidowane przez wladze panstwowe. Dzigki temu, wraz z
realizacja podstawowych funkcji (dydaktycznej, wychowawczej i opiekunczej),
mogly one przekazywaé ewangelicznego ducha wolnosci i mito$ci, ktdry pomagat
W rozwoju osobowosci, poznawania §wiata, zycia i cztowieka, przyblizajac miode-
go cztowieka do Chrystusa i Kosciota oraz szerzac Krolestwo Boze™.

Nowa sytuacja spoteczno-polityczna po 1989 r. data mozliwos¢ powrotu ka-
techizacji do szkot*®, jak rowniez otworzyla droge do zakladania szkot prywat-
nych prowadzonych zaré6wno przez $wieckich, jak i zgromadzenia zakonne.
Przyktadem moga by¢ Szkoty Katolickiego Stowarzyszenia Wychowawcow, w
ktorych — jak stwierdza deklaracja programowa — ,,wychowanie opiera si¢ na
zasadach chrze$cijanskich zawartych w Dekalogu i przestaniu Ewangelii oraz na
Magisterium Kosciota™, jak rowniez szkoty prowadzone przez Zgromadzenie
Salezjanskie, ktérych dzietlo wychowania opiera si¢ na zasadach Ewangelii, nau-
ce Kosciota katolickiego i wykorzystaniu systemu zapobiegawczego wypraco-
wanego przez $w. Jana Bosko®.

OBRAZ POSTAW EKLEZJALNYCH MLODZIEZY W SWIETLE BADAN

W celu poznania postaw eklezjalnych poddano badaniom dwie grupy mto-
dziezy meskiej z dwoch zasadniczych szkét zawodowych znajdujacych si¢ na
terenie miasta O§wigcimia. Jedng z nich jest prywatna szkota katolicka prowa-
dzona przez Zgromadzenie Ksigzy Salezjanéw, a druga, ktora traktowana byta
jako grupa kontrolna, jest szkotg o zblizonym profilu, ale o charakterze publicz-
nym. Metoda zastosowang w badaniach byta dwuczgsciowa skala-kwestio-
nariusz. Cze$¢ pierwsza zawierata 53 opinie dotyczace przekonan religijnych.

%2 por, J. Hennelowa, Rodzice wobec szkoly jako instytucji wychowujgceej, [w:] Wychowa-
nie..., s. 407—408.

S por. B. Klaus, Zadania katechezy w $wietle zalozeri programowych polskiej szkoly, [w:]
Teoretyczne zalozenia..., S. 258-276.

% por. M. Majewski, Katecheza permanentna, Krakow 1989, s. 156-163.

*> Por. DWCH 8.

% por. Rozporzadzenie Ministra Edukacji Narodowej z 14 IV 1992 r. w sprawie warunkow i
sposobu organizowania nauki religii w szkotach publicznych. DzU, nr 36, poz. 155.

57 Por. Deklaracja programowa Szkél Katolickiego Stowarzyszenia Wychowawcow, pkt | nr 2.
Cyt. za ,,Wychowawca”, 2, 1993, nr 2, s. 29.

% por. L. Cian, Wychowanie w duchu ks. Bosko, Warszawa 1990; por. tenze, Sysem zapo-
biegawczy sw. Jana Bosko, Warszawa 1986.
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Natomiast czg$¢ druga zawierajaca 21 pytan dotyczyla zachowan religijnych
czlowieka.

W czgéci pierwszej wyodrebniono 5 grup pytan dotyczacych: a) gloszenia
stowa Bozego, b) zwierzchnictwa i autorytetu Kosciota, c) kultu i sakramentow,
d) stuzby cztowiekowi oraz e) istoty i pochodzenia Kosciota. W czgséci drugiej
wyodrebniono 4 grupy pytan dotyczace: a) zachowywania przepisow Ko$ciota w
catosci, b) korzystania ze §rodkéw zbawienia, c) laczno$¢ z papiezem i biskupa-
mi, d) facznos¢ ze wspolnota parafialng.

W badaniach mtodziez udzielata odpowiedzi na pytania z obu czesci kwe-
stionariusza, zakreslajac na 5-stopniowej skali odpowiedz wedtug nich najbar-
dziej odpowiadajacg ich stanowi, np. w czesci | kwestionariusza pytanie nr 3:
Katolik powinien czesto przystepowaé do Komunii sw.

1 2 3 4 5

gdzie, 1 — zdecydowanie si¢ nie zgadzam, 2 — czeSciowo si¢ nie zgadzam, 3 — nie
mam zdania, 4 — zgadzam si¢, 5 — zdecydowanie si¢ zgadzam. W czesci Il pyta-
nie nr 3: Czy modlisz si¢ za papieza? W tej cze$ci cyfry oznaczaty odpowiednio:
1 - nigdy, 2 — bardzo rzadko, 3 — czasami, 4 — czesto, 5 — zawsze.

Uzyskane za pomoca kwestionariusza dane zostaly ujete ilosciowo 1 opra-
cowane statystycznie, do czego wykorzystano test parametryczny t — Studenta®.
W efekcie otrzymano wyniki $rednie (M), odchylenie standardowe (¢), t — Stu-
denta (t) i poziom ufnosci (pu). Istotno$¢ statystyczna dla kazdego t przy pu +
0,05 odczytano z tablicy V.

Liczba osob objeta badaniami wynosita 112 0sob. Z tej liczby jedna osoba
wypehita kwestionariusz btgdnie. Dlatego tez do opracowania statystycznego
wykorzystano 111 kwestionariuszy.

% por. M. Géralski, Metody opisu i wnioskowania statystycznego w psychologii i pedago-
gice, Warszawa 1987, s. 190.
8 por. tamze, s. 320-321.
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Tabela 1

Liczbowy i procentowy rozktad badanych osob
w zalezno$ci od rodzaju szkoty

Rodzaj szkoty Liczba badanych %
ZSZTS 77 69,4
ZSTO 34 30,6
Razem 111 100,0

Ze 111 badanych osob 77 uczeszeza do szkoly katolickiej (ZSZTS)%, a 34
do szkoly publicznej (ZSTO)% (tabela 1).

Badania empiryczne mialy ukazaé, czy istnieje roznica w postawach ekle-
zjalnych migdzy mtodzieza uczeszczajacg do szkoly katolickiej a mlodzieza
uczeszczajaca do szkoty publicznej.

Uzyskano wyniki badan i ich analiza oparta na zatozonych kryteriach przed-
stawia si¢ nastgpujaco.

Postawy eklezjalne mlodziezy a rodzaj szkoly

Szkota jest srodowiskiem wychowawczym, ktore odpowiednio oddziatywuje
na miodziez. Ponizsze tabele 2 i 3 ukazujg, w jakim stopniu rodzaj szkoty ma
wplyw na postawy eklezjalne mtodziezy.

Tabela 2

Wyniki $rednie i ich poréwnanie dla poszczegdlnych skal postawy eklezjalne;j
dotyczacych przekonan religijnych u mtodziezy ze szkot salezjanskich (ZSZTS)
i szkot publicznych (ZSTO)

Skala YAYAR ZSTO
postawy eklezjalnej M . M . t pu

Gloszenie stowa Bozego 3.91 0.59 3.67 0.46 2.11 0.037
Zwierzchnictwo i autorytet

Kosciota 3.57 0,87 2.88 0.62 4.14 0.000
Kult i sakramenty 4.28 0.67 3.89 0.58 2.92 0.004
Stuzba cztowiekowi 3.59 0.73 3.27 0.63 2.16 0.033
Istota i pochodzenie Kosciota 391 0.45 3.67 0.42 271 0.008

81 7SZTS — oznacza Zespot Szkét Zawodowych Towarzystwa Salezjanskiego w O$wigcimiu.
82 7STO — oznacza Zespot Szkét Technicznych i Ogédlnoksztatcacych w Oswiecimiu.
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Wykres 1

Wyniki §rednie i ich poréwnanie poszczegdlnych skal postawy eklezjalnej dotyczacych
przekonan religijnych u mtodziezy ze szkot salezjanskich (ZSZTS) i publicznych (ZSTO)

5
4,28
al 391 347 391 367
3 —_— —_ —
2 —_— — —
1 [—
0
Gtoszenia Zwierzchnictwo i Kult Stuzba Istota
stowa Bozego autorytet i sakramenty czlowiekowi i pochodzenie
Kosciota Kosciota

. ZSZTS ZSTO

Jak wida¢ z powyzszych wynikow, obie badane grupy mtodziezy meskiej z
Zespotu Szkot Zawodowych Towarzystwa Salezjanskiego i Zespot szkot Tech-
nicznych i Ogdlnoksztatcacych roéznig si¢ istotnie statystycznie pod wzgledem
akceptacji tresci wiary gltoszonych przez Kosciot katolicki. Bardziej pozytywna
postawe eklezjalng wykazuje mtodziez ze szkoly salezjanskiej. W kazdej z pieciu
podskal mtodziez ze szkoty salezjanskiej uzyskata wyzsze wyniki. Najbardziej
jest to widoczne w podskali dotyczacej zwierzchnictwa i1 autorytetu Kosciola
katolickiego (pu = 0.000). Oznacza to, ze mtodziez ze szkoty salezjanskiej jest
sktonna bardziej ufa¢ autorytetowi Kosciota niz mtodziez ze szkoly publiczne;j.
Roéwniez bardzo istotne roznice statystyczne istniejg w podskali dotyczacej kultu
i sakramentoéw (pu = 0.008). Wskazuje to na fakt, ze mtodziez ze szkoty katolic-
kiej bardzo pozytywnie odnosi si¢ do sprawowanego kultu liturgicznego i sa-
kramentow oraz ma glebsze zrozumienie istoty i pochodzenia Kosciota. Chociaz
wyniki pozostatych podskal r6znig si¢ od siebie w mniejszym stopniu, to jednak
roznice te, tak dla podskali dotyczacej gloszenia stowa Bozego (pu = 0.037), jak
i dla podskali dotyczacej stuzby cztowiekowi (pu = 0.033), sg istotne statystycznie.

Wyniki te §wiadczg o sluszno$ci zatozonej hipotezy, ze postawy eklezjalne
mtodziezy ze szkot salezjanskich sg bardziej pozytywne niz u mtodziezy ze szkot
publicznych.
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Tabela 3

Wiyniki $rednie i ich poréwnanie dla poszczegdlnych skal postawy eklezjalnej dotyczacych praktyk
religijnych u mtodziezy ze szkot salezjanskich (ZSZTS) i szkot publicznych (ZSTO)

Skala ZsZTS ZSTO
postawy eklezjalnej M . M . t pu
Zachowanie przepisow Ko-
$ciota w calosci 3.85 0.86 3.48 0.86 2.08 0.04
Korzystanie ze srodkow
zbawienia 3.49 0.71 2.94 0.64 2.86 0.00
taczno$¢ z papiezem i bisku-
pami 2.58 0.85 2.36 0.79 1.31 0.192
Laczno$¢ ze wspolnotg 2.79 0.76 2.62 0.77 1.07 0.287
Wykres 2

Wyniki $rednie i ich pordwnanie poszczegdlnych skal postawy eklezjalnej dotyczacych praktyk
religijnych mtodziezy ze szkot salezjanskich (ZSZTS) i publicznych (ZSTO)

5
4 385
3,48 3.49 204
3 ' 2,79
2,58 2.36 2,62

2 —_— —_— ES— EE—
1 —_— —_— —_— —_—
0

Zachowanie Korzystanie Lacznosé Lacznosé

przepisow Kosciota ze $rodkow z papiezem i biskupami ze wspodlnota
w catosci zbawienia
. ZSZTS ZSTO

Wiyniki uzyskane w drugiej czeSci kwestionariusza, dotyczacej praktyk religij-
nych rowniez wskazujg na réznice migdzy badanymi grupami miodziezy. Jednak
istotnie statystycznie roznig si¢ tylko dwie podskale. W sposob szczegdlny nalezy
zwréci¢ uwage na wystepujacag duzg roznicg w grupie pytan odnoszacych si¢ do ko-
rzystania ze $rodkéw zbawienia (pu = 0.00). Wida¢ wyraznie, ze czesciej jednak
kontakt z sakramentami ma mtodziez ze szkoly salezjanskiej. Dotyczy to rowniez,
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chociaz juz nie w takim stopniu, kwestii zachowywania przez mtodziez przepisow
Kosciota (pu = 0.04). Wyniki pozostatych dwu podskal dotyczacych tacznosci z pa-
piezem, biskupami i wspolnota nie rdznicuja si¢ istotnie statystycznie, co oznacza, ze
uczniowie obu szkot majg w tym wzgledzie podobne przekonania.

ANALIZA SZCZEGOLOWA NIEKTORYCH TWIERDZEN POSZCZEGOLNYCH
PODSKAL DOTYCZACYCH PRZEKONAN RELIGIINYCH

Przedstawione powyzej wyniki badan wskazujg wyraznie na rdéznice w po-
stawach eklezjalnych miedzy mtodzieza ze szkot salezjanskich a mtodzieza ze
szkot publicznych. Wazne jest jednak nie tylko ogolne przedstawienie wynikow,
ale ich uszczegdtowienie®™. Ma to na celu wskazanie, ktore ze szczegdlowych
twierdzen z poszczegdlnych elementow postawy eklezjalnej najbardziej réznicu-
ja mtodziez uczgszczajaca do szkot salezjanskich i publicznych.

a. Gloszenie stowa Bozego

Tabela 4

Wiyniki $rednie i ich poréwnanie dla poszczegolnych twierdzen w podskali ,,Gloszenie stowa Bo-
zego” uzyskanych przez mtodziez ze szkot salezjanskich (ZSZTS) i publicznych (ZSTO)

Skala ZSZTS ZSTO
postawy eklezjalnej M . M . t pu
1. Nauka Kosciota jest

staroswiecka 3.84 1.19 2.59 1.3 4.97 0.000
14. Potrzebne sg audycje w

radiui TV 3.44 1.34 2.62 1.33 2.99 0.003
25. Gloszenie Ewangelii

nalezy tylko do duchow- 4.17 1.28 3.70 1.4 1.7 0.091

nych

26. Kazdy katolik powinien
czu¢ si¢ odpowiedzialny
za to, co si¢ dzieje w Ko- 3.97 121 3.23 15 2.75 0.007

Sciele

38. Katolicy nie muszg sto-
sowac si¢ do zasad etyki
seksualnej gloszonej
przez Kosciot 3.71 1.35 3.23 1.3 1.72 0.088

83 W tabelach uwzgledniono jedynie te punkty kwestionariusza, ktére roznicuja badang mto-
dziez istotnie statystycznie.
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Z twierdzen zawartych w tej podskali trzy (1, 14 1 26) r6znicuja si¢ istotnie staty-
stycznie. Mlodziez uczeszczajaca do szkoty salezjanskiej bardziej akceptuje nauke
Kosciota katolickiego i uznaje ja za potrzebna (pu = 0.000). Przejawia si¢ to w kilku
aspektach: uznawania sposobu jej propagowania np. radio i TV (pu = 0.003), wspot-
odpowiedzialno$ci za gloszenie Ewangelii i trosce o Kosciot (pu = 0.007).

Roéwniez w ich ocenie (pkt 25 1 38) widoczne sg wyrazne rdznice wskazuja-
ce, ze czuja si¢ oni bardziej odpowiedzialni za gloszenie Ewangelii 1 w wigkszej
mierze sa sktonni przestrzega¢ zasad etyki seksualnej gloszonej przez Kosciot
katolicki niz mlodziez z Zespotu Szko6t Technicznych i Ogolnoksztalcacych.

b. Zwierzchnictwo 1 autorytet Kosciota

Tabela 5

Wyniki $rednie i ich pordwnanie dla poszczegdlnych twierdzen w podskali
-Zwierzchnictwo i autorytet Kosciota” uzyskanych przez mtodziez ze szkot
salezjanskich (ZSZTS) i publicznych (ZSTO)

Skala ZSZTS ZSTO

postawy eklezjalnej M N M . t pu

9. Wspdlzycie seksualne
dozwolone jest jedynie po
zawarciu sakramentu mat-
zehstwa 3.66 1.61 2.29 1.47 4.24 0.000

21. Nauka Kosciota o zakazie
stosowanie sztucznych
srodkow antykoncepcyj-
nych jest stuszna 3.22 1.59 2.15 1.31 3.46 0.001

27. Seksualne stosunki
przedmatzenskie sa grze-
chem cigzkim 3.86 1.43 2.29 1.51 5.22 0.000

33. Kto si¢ rozwodzi i po-
wtornie si¢ zeni stusznie
nie moze przystegpowac
do Komunii $wietej 2.75 1.58 2.03 1.55 2.22 0.028

39. Dla katolika nauka Ko-
Sciola jest najwyzsza
norma postgpowania 3.91 0.99 3.50 121 1.85 0.067

44. Papiez jest nieomylny,
gdy naucza o wierze ii
moralnosci 3.77 1.12 3.20 1.20 2.37 0.019
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Powyzsze twierdzenia naleza do podskali, ktora najbardziej réznicuje mtodziez
ze szkoly salezjanskiej i publicznej. Swiadczy o tym sam fakt, ze na 9 pytan w tej
grupie, 5 wykazuje istotne statystycznie roznice. Nalezy zauwazy¢, ze trzy najbar-
dziej roznicujace si¢ statystycznie pytania 9 (pu = 0.000), 21 (pu= 0.001) i1 27 (pu =
0.0000), dotycza nauki Kosciota dotyczacej spraw wspotzycia seksualnego. Wyniki
te s potwierdzeniem tendencji, jaka zostata zauwazona powyzej (por. tabela 3, pyt.
38). Wigksza akceptacja nauki Ko$ciota przez mlodziez ze szkoly salezjanskiej, w
kwestii tak dzi$§ kontrowersyjnej, jak etyka seksualna, jest szczegdlnie widocznym
znakiem jej bardziej pozytywnej postawy eklezjalnej. Mtodziez, bedaca pod wpty-
wem wychowawczym szkoty prowadzonej przez Zgromadzenie Salezjanskie, jest
bardziej sklonna przyjmowaé niepopularne w $wiecie decyzje Kosciota, ktore sa
oglaszane przez papieza na mocy jego nieomylnosci w sprawach wiary i moralnosci.
Nauka Kosciola jest dla tej mtodziezy w wiekszym stopniu normg postgpowania niz
dla mtodziezy ze szkoty publiczne;.

c. Kult i sakramenty
Tabela 6

29

Wyniki $rednie i ich pordwnanie dla poszczegdlnych twierdzen w podskali ,,Kult i sakramenty
uzyskanych przez mtodziez ze szkot salezjanskich (XSXTS) i publicznych (ZSTO)

Skala ZSZTS ZSTO

postawy eklezjalnej M N M . t pu

22. Kazdy wierzacy powinien
codziennie si¢ modli¢ 451 0.84 4.03 1.22 2.39 0.018

28. Uczestnictwo w nabozen-
stwach $wiadczy o gleb-

szej wiezi z Kosciotem 4.25 1.09 3.68 1.43 2.30 0.023
50. Kult $wigtych w Kosciele
jest niepotrzebny 3.90 1.21 3.35 0.95 2.36 0.020

Wyniki w powyzszych twierdzeniach wskazujg na istotne rdznice staty-
styczne migdzy mtodziezg ze szkoty salezjanskiej a mtodziezg ze szkoty publicz-
nej. Widoczna jest roznica w pogladach dotyczacych kultu swietych (pu = 0.02).
Oznacza to, ze uczniowie ze szkoty katolickiej w wigkszym stopniu akceptuja
gloszong przez Kosciol nauke o §wietych obcowaniu. Réwniez w wigkszym
stopniu uznajg oni warto$¢ kontaktu z Bogiem poprzez modlitwe (pu = 0.018) i
nabozenstwa sprawowane w Kosciele (pu = 0.0230).
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Tabela 7

d. Stuzba cztowiekowi

Wyniki $rednie i porownanie poszczegdlnych twierdzen w podskali ,,Stuzba cztowiekowi”

uzyskanych przez mtodziez ze szkét salezjanskich (ZSZTS) i publicznych (ZSTO)

Skala
postawy eklezjalnej

ZSZTS

ZSTO

M

M

pu

11. Ko$cio6t zbyt duzo miesza
si¢ w prywatne zycie lu-
dzi

2.88

1.43

2.12

1.22

271

0.008

35. Grupy religijne przyczy-
niaja si¢ do rozwoju zycia
religijnego w Kosciele

4.56

0.94

3.91

1.36

2.90

0.004

W tej podskali widoczne sg istotne rdznice statystyczne dla dwoch twier-
dzen. W przeciwienstwie do mlodziezy ze szkotly publicznej, mtodziez ze szkoty
salezjanskiej ocenia spoteczne zaangazowanie Kosciota bardziej jako stuzbe dla
cztowieka, a nie mieszanie si¢ w prywatne zycie ludzi (pu = 0.008). Rowniez
bardziej pozytywnie oceniana jest przez miodziez ze szkoly katolickiej praca
grup religijnych na rzecz Kos$ciota (pu = 0.004). Jest to znakiem, ze dzialalno$¢
tych grup jest odbierana jako potrzebna i wartosciowa.

e. Istota 1 pochodzenie Kos$ciota

Tabela 8

Wyniki $rednie i ich poréwnanie dla poszczegdlnych twierdzen w podskali ,,Istota i pochodzenie
Kosciota” uzyskanych przez mtodziez ze szkot salezjanskich (ZSZTS) i publicznych (ZSTO)

Skala YAYAR ZSTO
postawy eklezjalnej M . M . t pu
12. Kosciot zatozyli wybitni
ludzie 3.17 1.57 2.59 1.35 1.87 0.064
30. Papiez nie jest autoryte-
tem w sprawach wiary i
moralnosci 3.51 1.46 2.94 1.56 1.85 0.068
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W ostatniej podskali z I cze$ci kwestionariusza dotyczacej istoty i pocho-
dzenia Kosciota, zadne z twierdzefn nie wykazato roznic istotnych statystycznie
migdzy badanymi grupami mlodziezy. Mozna jednak zauwazy¢, ze wystepuja
pewne tendencje, ktére $§wiadcza, ze uczniowie ze szkoty salezjanskiej maja
wiekszg wiedze o Kosciele (nr 12, pu = 0.064) i w wiekszym stopniu uznaja
Papieza jako autorytet w sprawach wiary i moralno$ci (nr 30, pu = 0.068).

ANALIZA SZCZEGOLOWA NIEKTORYCH TWIERDZEN POSZCZEGOLNYCH
PODSKAL DOTYCZACYCH PRAKTYK RELIGIINYCH

Kosciot jako instytucja religijna wymaga od wiernych nie tylko wiary, ale
rowniez konkretnych dziatan zwigzanych z kultem religijnym. Z tego tez
wzgledu czes¢ druga kwestionariusza dotyczylta realizacji w zyciu codziennym
praktyk religijnych. Powyzej przedstawiono roznice, jakie zachodzg w pew-
nych grupach praktyk religijnych miedzy miodzieza z Zespotu Szkot Zawodo-
wych Towarzystwa Salezjanskiego (ZSZTS) a mtodziezg z Zespotu Szkot
Technicznych i Ogoélnoksztatcacych (XSTO) (tabela 3). Nalezy jednak wska-
zaé, ktore ze szczegdlowych praktyk religijnych najbardziej roznicujg badane
grupy mtodziezy.

a. Zachowanie przepisow Kosciota w catosci

Tabela 9

Wiyniki $rednie i ich poréwnanie dla poszczegdlnych twierdzen w podskali ,,Zachowanie przepisow
Kosciota w calosci” uzyskanych przez mlodziez ze szkot salezjanskich (ZSZTS)
i publicznych (ZSTO)

Skala ZSZTS ZSTO

postawy eklezjalnej M .

<

pu

1. Zachowywanie postu w
piatki 4.14 1.20 3.12 1.20 4.15 0.000

14. Zaangazowanie w akcje
koscielne ogtaszane przez
biskupow, np. powstrzy-
manie si¢ od alkoholu w
sierpniu i w Wielkim Po- 3.34 151 247 1.56 2.77 0.007

Scie

Jak wida¢, praktyka wstrzemiezliwo$ci zwigzana z powstrzymywaniem si¢
od pokarméw migsnych w pigtki (pu = 0.000) i powstrzymywanie si¢ od alkoho-
lu w pewnych specyficznych okresach roku (pu = 0.007) réznicuje istotne staty-
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stycznie mtodziez ze szkoly salezjanskiej i publicznej. Mtodziez ze szkoty kato-
lickiej wykazuje zdecydowanie wigksza akceptacje praktyki postu, co ma od-
zwierciedlenie w praktykowaniu wstrzemiezliwosci w dniach lub okresach
wskazanych przez Kosciot.

b. Korzystanie ze srodkéw zbawienia
Tabela 10
Wyniki §rednie i ich poréwnanie dla poszczegdlnych twierdzen w podskali, ,,Korzystanie ze $rod-

kow zbawienia” uzyskanych przez mtodziez ze szkot salezjanskich (ZSZTS)
i publicznych (ZSTO)

Skala ZSZTS ZSTO
postawy eklezjalnej M . M . t pu
2. Uczestnictwo we mszy
Swigtej 4.64 0.87 3.82 1.22 3.99 0.000
6. Przystepowanie do Ko-
munii $wigtej 3.56 0.90 3.00 0.55 3.36 0.001
10. Przystgpowanie do spo-
wiedzi 431 0.73 3.62 0.96 4.13 0.000
15. Uczestnictwo w nabozen-
stwach okresowych, np.
r6zaniec, majowka, Droga
Krzyzowa, Gorzkie Zale 2.97 1.26 2.26 0.96 291 0.004
18. Czytanie Pisma Swietego 2.44 0.86 191 0.86 2.97 0.004

W powyzszej podskali nalezy zwroci¢ uwage na fakt, Zze na 6 pytan z tej
podskali, 5 roznicuje istotnie statystycznie badang mtodziez na korzy$¢ mtodzie-
zy z Zespotu Szkol Zawodowych Towarzystwa Salezjanskiego. Swiadczy to, ze
praktyki obowigzkowe jak msza $wigta (pu = 0.000, spowiedz 9pu = 0.000),
Komunia $wieta (pu = 0.001) oraz nadobowiazkowe czytanie Pisma Swictego
(pu = 0.004) i uczestnictwo w nabozenstwach (pu = 0.004), znajdujg wigksze
uznanie u tej mtodziezy. Mozna wigc wyciaggna¢ wniosek, ze atmosfera religijna
szkoty salezjanskiej stwarza korzystniejsze warunki do praktykowania zycia
religijnego.
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c. Lacznos¢ z papiezem i biskupami
Tabela 11

Wyniki $rednie i ich poréwnanie dla poszczegdlnych twierdzen w podskali ,,L.acznos¢ z papiezem i
biskupami” uzyskanych przez mtodziez ze szkot salezjanskich (ZSZTS) i publicznych (ZSTO)

Skala ZSZTS ZSTO
postawy eklezjalnej M . M . t pu
3. Modlitwa za papieza 2.60 1.16 2.12 1.07 2.06 0.042

Z szesciu pytan z tej grupy istotne statystycznie réznicuje badang mlodziez
jedynie jedno, ktore dotyczy modlitwy w intencji papieza (pu = 0.0420. Rowniez
w przypadku tej kwestii mtodziez ze szkoly salezjanskiej wykazuje wigksze zain-
teresowanie i troske¢ o osobg Nastgpcy Chrystusa niz mtodziez ze szkoty publicz-
nej.

d. Lacznos¢ ze wspolnota
Tabela 12
Wyniki $rednie i ich pordwnanie dla poszczegdlnych twierdzen w podskali ,,L.acznosé

ze wspolnoty” uzyskanych przez mtodziez ze szkot salezjanskich (ZSZTS)
i publicznych (ZSTO)

Skala ZSZTS ZSTO
postawy eklezjalnej M N M . t pu

8. Uczestnictwo w pracach
na terenie parafii, np. po-
moc przy budowie, deko- 2.27 1.28 1.82 1.11 1.77 0.08
racje

20. Zwracanie si¢ do ksiedza
z problemami zyciowymi 1.87 1.09 1.50 0.79 1.78 0.078

Zadne z twierdzen w tej grupie nie roznicuje istotnie statystycznie mtodzie-
zy uczacej si¢ w szkole katolickiej i publicznej. Jednak mimo braku istotnych
roéznic, widoczne sg tendencje, ktore wskazujg na pewne réznice migdzy bada-
nymi grupami mtodziezy. Swiadczy to, ze mtodziez ze szkoty salezjanskiej jest
bardziej zaangazowana w zycie swojej parafii rodzinnej i czeSciej spotyka si¢ z
jej duszpasterzami.
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WNIOSKI PEDAGOGICZNE

Jest niemozliwe, aby poprzez fragmentaryczne badania ukaza¢ pelny obraz
postaw eklezjalnych wsrod miodziezy uczeszczajacej do szkot srednich prywat-
nych (katolickich) i publicznych. Nalezatoby w tym wzgledzie zaplanowac i
przeprowadzi¢ badania na szersza skalg, obejmujace wigksza liczbe mtodziezy
uczacej si¢ w szkotach prywatnych katolickich i publicznych. Dlatego, na pod-
stawie przeprowadzonych przez autora badan nie mozna sformutowac ostatecz-
nego i jednoznacznego wniosku.

Nalezy rowniez zaznaczyC, ze zastosowana w badaniach metoda daje duza
wiedze o badanym zjawisku, ale jest to wiedza nie poglgbiona, bardziej rowniez
informuje o zjawisku, niz je wyjasnia®. Dlatego, nalezatoby dalszym badaniom
nada¢ charakter bardziej wyjasniajacy przyczyne takiego stanu rzeczy, aby zja-
wisko to glebiej zrozumie¢ i ocenic.

Niemniej jednak, przedstawione powyzej wyniki przeprowadzonych badan
wskazaly, ze postawy eklezjalne mtodziezy pochodzacej z tego samego srodowi-
ska (miasta) w duzej mierze uzaleznione sg od tego, do jakiej szkoty mlodziez
uczeszcza, tzn. czy 1 jakie warto$ci sa w tej szkole propagowane. Porownujac
wyniki badan dwu szkét o tym samym profilu, katolicka, prowadzona przez
Zgromadzenie Salezjanskie, i publiczng, tatwo mozna zauwazy¢, ze bardziej
pozytywne postawy eklezjalne reprezentujg uczniowie szkoty katolickiej (por.
tabela 2 i 3). Rdéznice, jakie wystepuja miedzy badang mtodzieza, sa istotne sta-
tystycznie, Dotyczy to zarowno akceptacji gloszonej przez Kosciot nauki, jak
réwniez praktykowania zycia religijnego w zyciu codziennym.

Otrzymane wyniki badan moga z pewnos$cig budzi¢ satysfakcje i nadziejg
wsérod grona pedagogicznego szkot katolickich. Jednak nie moze by¢ to opty-
mizm bezkrytyczny. Sam bowiem fakt, ze postawy eklezjalne mtodziezy z kato-
lickich szkot $rednich sg bardziej pozytywne od miodziezy uczacej si¢ w szko-
tach publicznych, nie pozwala na wyciagni¢cie wniosku, ze postawy te sg dosta-
tecznie pozytywne. Swiadcza o tym chociazby podskale: ,£.acznosé z papiezem i
biskupami” (ZSZTS M=2,36 i ZSTO M=2,36) oraz ,,L.aczno$¢ ze wspolnoty”
(ZSZTS M=2,79 i ZSTO M=2,62), ktore wskazuja, co prawda, na brak istotnych
roéznic statystycznych miedzy miodziezg badanych szkot, ale réwnocze$nie wi-
doczne sg bardzo niskie wyniki §rednie tych podskal (por. wykres 2).

Wydaje si¢ wigc niezbedne w wychowaniu religijnym i katechezie wzigcie
pod uwage tych wszystkich aspektow dotyczacych postaw eklezjalnych mtodzie-
zy ze szkét $rednich 1 uwzglednienie ich w procesie religijnego wychowania
miodziezy. Pocigga to za sobg dgzenie do cigglego poznawania przyczyn sprzyja-
jacych ksztattowaniu si¢ postaw pozytywnych, jak réwniez, poznawanie tych
przyczyn, ktére wplywajg na postawy eklezjalne negatywnie. Jest to z pewnoscig

8 por. T. Pilch, Zasady badar pedagogicznych, Wroctaw 1977, s. 156-158.
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wielkie wyzwanie dla Kos$ciota, a w szczegdlnosci tych osob, ktore bezposrednio
spotykaja si¢ z religijnymi problemami mtodziezy podczas szkolnej katechezy.
Ich zaangazowanie w prowadzeniu katechezy i przyklad zycia oddanego Koscio-
towi Chrystusowemu jest z pewnoscia najlepszym wzorem, na ktorym mtodziez
moze si¢ uczy¢ i nasladowac go.

»Walka o mtodziez trwa, zgodnie z przekonaniem, ze kto ma po swojej stro-
nie miodziez, do tego nalezy przyszto$é”®. Nie dziwia wicc ciagle cytowane
przez Jana Pawla Il zawotanie Soboru Watykanskiego II, ze mtodziez jest na-
dzieja i przysztoscia Kosciola®. Trzeba wicc wszelkimi sposobami rozbudza¢ w
mtodym pokoleniu prawde, o ktorej mowi §w. Pawel: ,,aby Bog Pana naszego
Jezusa Chrystusa, Ojciec chwaty, dat wam ducha madro$ci i objawienia w gleb-
szym poznaniu Jego samego [...] byscie wiedzieli, czym jest nadzieja waszego
powotania...” (Ef 1, 17-18).

Zusammenfassung

Jede Erziehung hat als Ziel die Entfaltung des Menschen. Dazu dient die Bildung der entspre-
chenden Einstellungen: sozialen, religiésen, moralischen, usw. Diese inneren Haltungen erlauben
nicht nur in der Gesellschaft zu leben, aber auch einen EinkluB auf si¢ zu haben um den Menschen
eine bessere Zukunft zu ermaoglichen.

Die Reflexion des Berfassers bezieht sich auf die Einstellung der Jugend zur Kirche, ales eine
von den religiosen Haltungen. In der Einfithrung des Artikels charakterisiert der Autor zuerst die
theoretische Seite des Problems, dann hat er die Egebnisse der eingenen Untersuchungen gezeigt,
die in zwei Schulen in O$wigcim durchgefiihrt wurden (77 Schiiler aus der Berufsschule der Sale-
sianer Don Boscos und 34 Schiiler aus einer Staatsschule).

Aus der Untersuchungen la sich feststellen, daf statistisch die Einstellung der Jugend aus der
katholischen Schulen zur Kirche mehr positiv ist, als ihre Altersgenossen aus der staatlichen Schu-
len. Es ist ein Zeichen, das den Eltern und Erzieher einen Ansporn geben sollte die Erziehung der
Kinder und Jugend in katholischen Schulen zu propagieren.

8 J.Marianski, Religijnos¢ mlodziezy naszego czasu i $Srodowiska, ,Seminare”,
Krakow-Lad 1986, s. 38.
® Por. DWCH 2.



SEMINARE
1996, 12

PAWEL WAWRZYNCZAK SDB
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SZKOLY KATOLICKIEJ

WSTEP

W zyciu kazdej osoby ludzkiej mozna wyrdzni¢ etapy jej rozwoju. Kazdy z tych
etapodw charakteryzuje si¢ swoja specyfika 1 ma wiele swoistych uwarunkowan w
zalezno$ci od wieku, stopnia rozwoju intelektualnego i fizycznego konkretnej jed-
nostki, takze uzalezniony od srodowiska, w ktérym proces rozwojowy si¢ odbywa.

Kazde ksztattowanie osobowosci ludzkiej opiera si¢ na okreslonym systemie
wartosci, a co za tym idzie, zaktada istnienie w poszczegolnych fazach rozwoju
wyznaczenia celow ogdlnych i szczegdétowych podejmowanych dziatan, ktore
maja charakter wychowawczy. Taki wplyw na jednostkg, ktéry ma na celu
uksztaltowanie jej osobowosci w §wietle okreslonych wartosci i celéw nazywany
jest wychowaniem.

W $wietle nauki Soboru Watykanskiego Il wyrazonej w Deklaracji o wy-
chowaniu chrzescijanskim Gravissimum educationis, wychowanie jest dziata-
niem majagcym na celu harmonijny rozwdj wrodzonych wilasnosci fizycznych,
moralnych i intelektualnych osoby poddanej oddzialywaniu wychowawczemu,
celem zdobywania przez nig coraz doskonalszego zmystu odpowiedzialnosci
oraz umiejetnego korzystania z wolnosci, aby mogta ona w przysztosci w sposob
swiadomy zdaza¢ w kierunku ostatecznego celu swego istnienia, a rOwnoczesnie
dziata¢ dla dobra spotecznosci, ktorej jest czlonkiem i w obowigzkach ktorej
bedzie czynnie uczestniczy¢'.

W zwigzku z powyzszym, wychowanie dzieci i mtodziezy, jak czytamy w
kanonie 795 Kodeksu Prawa Kanonicznego, powinno obejmowac peing formacje
osoby ludzkiej, zarowno w odniesieniu do celu ostatecznego, jak i w odniesieniu
do dobra wspolnego spoteczefistwa®,

YPor. Sobor Watykariski II, Deklaracja o wychowaniu chrzescijariskich, Gravissimum educa-
tionis (odtad GE), nr 1, [w:] Sobor Watykanski Il. Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 1986.
? Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 (odtad KPK), kan. 795.
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Tymi, ktérzy jako pierwsi majg obowigzek, ale i najpierwsze i niezbywalne
prawo do wychowania dzieci i mtodziezy, sa ich rodzice. To do nich nalezy,
zgodnie z ich wilasnymi przekonaniami oraz mozliwosciami, wychowanie fi-
zyczne, spoleczne, moralne i religijne swoich dzieci’.

W nastepstwie jednak coraz bardziej rosnacego znaczenia uwarunkowan
spotecznych, ogromnego rozwoju i wplywéw $rodkéw masowego przekazu,
podajacych czesto sprzeczne informacje i wywierajacych szkodliwy wpltyw nie
tylko na mtodego cztowieka, a takze w zwigzku z ogromnym rozwojem kultury i
nauki, zr6znicowaniem i wyspecjalizowaniem si¢ przygotowania do zycia zawo-
dowego, rodzina czgsto staje si¢ bezsilna, by stawi¢ czola tym wszystkim pie-
trzacym si¢ problemom.

Odpowiedzia na to zapotrzebowanie wynikajace z powstatej sytuacji stata
si¢ szkota, ktora spetniajac swojg funkcje spoteczna, ,,sprawdzita si¢ jako naj-
wazniejsza instytucjonalna odpowiedz spoteczenstwa, na prawo kazdego czto-
wieka do wyksztalcenia, a wiec do samorealizacji, oraz jako jeden z najbardziej
zasadniczych czynnikow ksztattujacych zycie tegoz spoteczenstwa®.

Aby jednak szkota mogta spetnia¢ oczekiwania rodzicow co do wychowania
ich potomstwa, w organizacji o$wiaty musi istnie¢ pluralizm szkolny, czyli moz-
liwos¢ wyboru przez rodzicow szkoty, ktéra bedzie ksztattowala ich dzieci na
gruncie norm i wartosci wyznawanych i cenionych przez danych rodzicow”. Ob-
owiagzek zapewnienia mozliwosci wolnego wyboru okreslonego typu szkoly
przez rodzicoéw i ich dzieci nalezy do zadan panstwa®.

Odpowiedzig na potrzeby rodzicow katolickich w tym wzgledzie, ze stro-
ny Kos$ciota, jest szkola katolicka. Podobnie jak inne szkoty, zdaza ona do
celéw kulturowych i prawdziwie ludzkiej formacji mtodziezy’. Alternatywa ta
jest pozytywna odpowiedzia Kosciota na przejawiajacy si¢ w $wiecie plura-
lizm kulturowy przyczyniajacy si¢ do wolnosci nauczania, wolno$ci sumienia
oraz prawa rodzicow do wolnego wyboru szkoty odpowiadajacej ich pogladom
wychowawczym®.

Szkota katolicka jest strukturg spoteczng majaca swoje charakterystyczne
cele i metody dzialania, ktore jednak nie odbiegaja w sposob zasadniczy od ce-
16w 1 metod dziatania kazdej innej szkoly. Jest ona jednak czym$ wigcej, gdyz

% Por. GE, nr 3; takze KPK, kan. 1136.

* Kongregacja do Spraw Wychowania Katolickiego, Swiecki katolik swiadkiem wiary w szkole,
nr 13, (Rzym 15 pazdziernika 1982), Poznan 1986; por. takze KPK, kan. 796 § 1.

® Por. KPK, kan. 797.

® Por. GE, nr 7; Kongregacja do Spraw Wychowania Katolickiego, La Scuola Cattolica, Rzym
1977, ,Orientamenti Pedagogici”, nr 5, 143, 1977, Il documento della S. Congregazione per
I’Educazione Cattolica su la scuola cattolica”, wprowadzenie do dokumentu. Tekst dokumentu w
jezyku polskim znajduje si¢ w: Posoborowe prawodawstwo koscielne, zebrat i przett. E. Sztafrow-
ski, Warszawa 1980, t. XI, z. 1, nr 20621-20712; KPK, kan. 793 § 1.

" Por. GE, nr 8.

® Por. La Scuola Cattolica, nr 14; takze GE, nr 8 i 9; KPK, kan. 798.
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jest wspdlnota chrzescijanska, ktorej program wychowawczy zakorzeniony jest
w Chrystusie i Jego Ewangelii®. Szkota katolicka musi wicc spetnia¢ wymaga-
nia stawiane jej przez dwie instytucje, a mianowicie przez panstwo i przez
Kosciot.

»Szkota katolicka nie mniej niz inne szkoty zdaza do celow kulturalnych i
do prawdziwie ludzkiej formacji mtodziezy. Wlasciwoscia za$ jej jest to, ze
stwarza w spotecznosci szkolnej atmosfere przesigknigta ewangelicznym du-
chem wolnosci i mitosci, dopomaga mtodziezy, aby w rozwijaniu wlasnej oso-
bowos$ci wzrastata zarazem wedle nowego stworzenia, ktorym stala si¢ przez
chrzest, a catg ludzka kulture porzadkuje ostatecznie zgodnie z or¢dziem zba-
wienia, tak aby poznanie, ktore wychowankowie stopniowo zdobywaja odno-
$nie do $wiata, zycia i czlowieka, byto o$wietlone wiara”™.

W gestii panstwa lezy obowigzek zabezpieczenia prawa mtodziezy do od-
powiedniego wychowania szkolnego, czuwania nad zdolno$ciami nauczycieli i
wysokim poziomem nauki, troska o zdrowie wychowankow i w ogole doskona-
lenie calej organizacji szkolnictwa Panstwa musi jednak pamigta¢ o zasadzie
pomocniczosci i dlatego nalezy tu wykluczy¢ wszelki monopol szkolny ™.

,,Kosciot katolicki, bedac swiadomy swej odpowiedzialnosci za wychowa-
nie, ktéra wynika z nakazu Chrystusa »ldzcie i gloscie Ewangeli¢ calemu
stworzeniu«, posiada prawo wrodzone (ius nativum), niezaleznie od jakiejkol-
wiek innej wladzy, zaktadania szkét i kierowania nimi”*%.

Nowy Kodeks Prawa Kanonicznego okresla szkole katolicka w sposob
ogolny i wyznacza witasciwe jej zadanie, akcentuje jej element materialny,
ktory stanowi nauczanie i wychowanie, jak i element formalny, ktorym jest
uznanie szkoty za katolicka przez kompetentng wladze koscielng w takiej czy
innej formie.

% Por. Conferenza Episcopale Francese, Statuo dell’ Insegnamento Cattolico, ,,Docete”, 1992,
1, La Scuola Cattolica francese, s. 12 (odtad La Scuola Cattolica francese).

10 GE, nr 8; por. takze Kongregacja do Spraw Wychowania Katolickiego, La dimensione reli-
giosa dell’educazione nella scuola cattolica, nr 1 i 67, Torino 1988; Conferenza delle Scuole
Cattoliche della Svizzera, Idee direttrici delle scuole cattoliche in Svizzera, ,,Docete”, 1992, 1, Idee
direttrici delle scuole cattoliche in Svizzera, s. 18.

2 por. GE, nr 6.

12 Tamze, nr 3; por. takze La dimensione religiosa dell’educazione nella scuola cattolia, nr 45
i 46; KPK 800 §; ldee direttrici delle scuole cattoliche in Svizzera, s. 18; T. Pawluk, Prawo
Kanoniczne wedtug Kodeksu Jana Pawla II, t. 2, Olsztyn 1986, s. 342.
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1. DOKUMENTY UZNAJACE SZKOLE KATOLICKA
I ZEZWALAJACE NA JEJ DZIALALNOSC

1.1. ,,Katolicko$¢” szkoty w $wietle dokumentow Kosciota

Jak juz zostato wyzej wspomniane, szkota, aby mogla w ogole powsta¢, mu-
si mie¢ odpowiednig zgode witadzy swieckiej. Panstwu bowiem przystuguje do
tego prawo, wynikajgce z faktu, iz wychowanie i szkolnictwo powinny by¢ ukie-
runkowane na dobro catego spoteczenstwa danego kraju. Z tego prawa wynikaja
takze pewne obowiazki, jakie panstwo ma wobec szkol, na przyktad ich wspo-
maganie, zapewnienie wolnosci wyboru szkoty czy ochrona prawna. Wszystkie
te normy zawarte s3 w odpowiednich ustawach i rozporzadzeniach wydawanych
przez upowaznione do tego urzegdy i wladze panstwowe.

Aby jednak szkota mogta nosi¢ miano katolickiej, musi spetnia¢ jeszcze do-
datkowe wymogi, a mianowicie musi zosta¢ za taka uznana przez kompetentng
wladze koscielna, gdyz ,,zadna inicjatywa nie moze przybiera¢ miana »katolic-
kiej« bez zgody prawowitej wiadzy koscielnej”’*. Aby szkota mogta uzyskaé
takie uznanie konieczne jest, aby spetniata okreslone wymagania stawiane jej w
tym wzgledzie przez Ko$ciot.

Kanon 803 § 3 KPK mowi, ze ,,Zadna szkota, chociazby rzeczywiscie byta
katolicka, nie moze nosi¢ nazwy szkofa katolicka bez zgody kompetentnej wia-
dzy koscielnej™™.

Szkota katolicka jest jednym z narzedzi w misji zbawczej Kosciota. Jest to miej-
sce wzrostu osobowosci czlowieka poprzez systematyczne i krytyczne przyswajanie
sobie wiedzy 1 kultury. Charakteryzuje si¢ ona swoistg struktura, a w szczegolnoSci
oparciem si¢ na okreslonych zasadach filozoficznych i teologicznych, znajdujacych
swe odbicie w programie wychowawczym szkoty, ktdrego fundament stanowia
Chrystus 1 Jego Ewangelia. Zaznacza si¢ tu gleboki wplyw Ewangelii i wiary, jaki
wywieraja one na zadania, cele i metody wychowawcze szkoty®.

O doniostosci szkoty katolickiej w wypetnianiu przez Kosciot misji wycho-
wania w wierze $wiadczg dokumenty Soboru Watykanskiego II, a w szczego6lno-
sci Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspotczesnym, Gaudium et
spes, ktora w rozdziale drugim, o kulturze i podnoszeniu jej poziomu ukazuje,
jak bardzo waznym elementem rozwoju kultury jest odpowiednie wychowanie

13 Sobor Watykanski II, Dekret o apostolstwie §wieckich, Apostolicam actuositatem (odtad
AA), nr 24, [w:] Sobor Watykanski II. Konstytucje...

14 Nulla schola, etsi reapse catholica, nomen scholae catholicae gerat, nisi de consensu com-
petentis auctoritatis ecclesiasticae”, CIC, can. 803 § 3, por. takze La dimensione religiosa
dell’educazione nella scuola cattolica, nr 38; T. Pawluk, dz. cyt., s. 342; W. Goralski, Nau-
czycielskie zadania Kosciota, [w:] Komentarz do Kodeksu Prawa Kanonicznego, t. 3, Lublin 1986,
s. 38.

15 por. La Scuola Cattolica, wprowadzenie do dokumentu.
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przepojone duchem chrzescijanskim®™. Deklaracja soborowa Gravissimum edu-
cationis (O wychowaniu chrzescijanskim), koncentruje si¢ na wychowaniu w
duchu Ewangelii i wskazuje na doniosta role, jaka odgrywa w tym procesie szko-
ta katolicka'’. Punkt 3 dokumentu Kongregacji do Spraw Wychowania Katolic-
Kiego Szkola katolicka stwierdza, iz Kongregacja uwaza za stuszne przedstawie-
nie w pelni znaczenia szkoty katolickiej w wychowaniu w duchu chrzescijan-
skim, ktore jest fundamentalna racja jej istnienia®®. Wiadza koscielna, uwzgled-
niajac wymagania wspdlnego dobra Ko$ciota, specjalnie popiera i bierze szcze-
g6lng odpowiedzialnos¢ za przedsigwzigeia apostolskie dazace bezposrednio do
celév;l9 duszpasterskich. Do tego typu przedsiewzie¢ nalezy wtasnie szkota kato-
licka™.

Dokumenty koscielne w okresie posoborowym zawierajg wiele norm doty-
czacych szkot katolickich, w tym miedzy innymi odnoszacych si¢ do ich zakla-
dania. Instrukcja na temat pasterskiej postugi biskupow Ecclesiae imago, wyli-
czajac obowiazki biskupa w zakresie przekazywania i strzezenia wiary, podkre-
sla jego odpowiedzialno$¢ za duszpasterstwo poprzez szkoty, a zwlaszcza po-
przez szkoty katolickie. Zobowiazuje ona biskupa, aby stosownie do lokalnych
mozliwosci staral si¢ o zaktadanie réznego typu szkot, np. szkot zawodowych
czy technicznych?.

Deklaracja o wychowaniu chrzescijanskim Gravissimum educationis mowi,
ze ,,szkoty katolickie moga przybiera¢ rézne formy zaleznosci od miejscowych
warunkow, zawsze jednak maja by¢ zalezne od Kosciota™. Uscislenie tego
sformutowania znajdujemy juz w rozestanym do konsultacji w 1977 r. schemacie
Nauczycielskie zadania Kosciola, w ktorym stwierdzono prawo Kosciota do
zaktadania szkot katolickich réznego stopnia i dodano, a gdyby w jakims$ regio-
nie takie szkoty nie istniaty, wowczas biskup diecezjalny winien zatroszczy¢ si¢
o ich erekcje, uwzgledniajac normy wydane przez Konferencje Biskupia®. To
stwierdzenie znalazto swoje odzwierciedlenie w kanonie 802 § 1 i 2 KPK*.

18 por. Sobor Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspolczesnym,
Gaudium et spes (odtad GS), nr 53-62, [W:] Sobor Watykanski II, Konstytucje...

" Por. GE, nr 3-9.

18 por. La Scuola Cattolica, nr 3.

YAA, nr 24,

2 por. Kongregacja Biskupow, Instrukcja Ecclesiae imago, O pasterskiej postudze biskupow,
(Rzym, 22 luty 1973), nr 66, [w:] PPK, t. VI, z. 1, nr 10374-11035.

L GE, nr6.

22 pontificia Commisio Codici luris Canonici Recognoscendo, De Ecclesiae munere docendi,
Schemat Kanonéw Ksiggi III — Postuga nauczania w Kosciele, kan. 53, [w:] PPK, t. XI, z. 1, nr
21196 i 21197.

28§ 1. Si praesto non sit scholae in quibus educatio tradatur christiano spiritu imbuta, Epi-
scopi dioecesani est curare ut condantur.

§ 2. Ubi in expediat, Episcopus dioecesanus provideat ut scholae quoque condantur professio-
nales et technicae necnon aliaec quae specialibus necessitatibus requirantur”, CIC, can. 802; por.
takze W. Goralski, dz. cyt., s. 37.
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Do wiadz diecezji nalezy nie tylko podejmowanie decyzji o otwieraniu
szkot, ale takze o ich zamykaniu. Bez wyrazenia takiej zgody, jak czytamy w
dokumencie Mutuae relationes, zadna szkota katolicka nie moze by¢ zamknigta.
Zamknigcie bowiem szkoty nie moze by¢ aktem jednostronnym instytucji bezpo-
$rednio za nig odpowiedzialnej. Instrukcja dodaje jeszcze, ze w wypadku r6zno-
rakich trudno$ci w kontynuowaniu pracy szkoty nalezy wykorzysta¢ wszystkie
mozliwe sposoby wspolpracy i pomocy ze strony wspdlnoty Kosciota lokalnego
majace na celu jej przetrwanie®.

Uznanie szkoly za katolicka przez kompetentng wtadzg koscielna, jak czy-
tamy w § 1 kanonu 803 KPK, musi by¢ potwierdzone specjalnie sporzadzonym
dokumentem na pismie. Aby do tego doszto, tzn. aby szkota mogta zosta¢ uznana
za katolicka, musi w jaki$§ sposob wyrozniaé si¢ katolicko$cia w swoich zatoze-
niach i w swojej dziatalnos$ci. Katolickos$¢ ta ma polega¢ migdzy innymi na:

— swoistym odniesieniu do otaczajacej rzeczywistosci, ktorej centrum jest Jezus
Chrystus®,

— podstawowe cele, wychowanie i nauczanie, powinny by¢ oparte na chrzesci-
janskiej wizji $wiata i podstawach katolickiej doktryny?,

— wspolpracy i wspotodpowiedzialnosci w programowaniu i duszpasterstwie
Kosciota lokalnego pod przewodnictwem biskupa?’,

— nauczyciele szkot katolickich winni odznacza¢ si¢ zdrowa nauka i prawoscia
zycia®,

Wyzej wymienione elementy charakterystyczne rzeczywistosci, jaka jest
szkota katolicka, zostang omowione szerzej w dalszej czesci pracy.

Rozwazania przeprowadzone dotychczas odnosilty si¢ do zatozen formal-
nych szkoly katolickiej na plaszczyznie wymogdéw prawodawcy cywilnego.
Przedmiotem ponizszych dociekan zostang kryteria, jakie musi spetnia¢ szkota
katolicka w panstwie polskim, by mogla prowadzi¢ dziatalnos¢ edukacyjno-
wychowawcza.

24 por. Kongregacja Zakonow i Instytutow Swieckich, i Kongregacja Biskupow, Mutuae rela-
tiones, Wytyczne na temat wzajemnych relacji miedzy biskupami i zakonnikami w Kosciele, Rzym
1978, nr 40 i 41, [w:] PPK, t. X1, z. 1, nr 20562-20564; takze, Pawet VI, Motu Proprio Ecclesiae
Sanctae, Rzym 1966, nr 34, [w:] PPK, t. I, z. 1, nr 94; KPK, kan. 678 § 3; Conferenza Episcopale
Italiana, Commissione per 1’Educazione Cattolica, la Scuola Cattolica, oggi, in Italia, (Roma 25
agosto 1983), Torino 1983, nr 63; W. Goralski, dz. cyt., s. 38.

5 por. La Scuola Cattolica, nr 33.

% por. tamze, nr 34; takze, KPK, kan. 803 § 2.

2" por. La Scuola Cattolica, nr 72.

28 .. magistri recta doctrina et vitae probitate praestent.”, CIC, can. 803 § 2; por. W. G6ral-
ski, dz. cyt., s. 38; T. Pawluk, dz. cyt., s. 342.
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1.2. Podstawy prawne zezwalajace na zaktadanie i prowadzenie
szkot katolickich w Rzeczypospolitej Polskiej

System funkcjonowania o$wiaty w Polsce reguluje aktualnie Ustawa 0 sys-
temie oswiaty Z 7 Wrze$nia 1991 r. zamieszczona w Dzienniku Ustaw Rzeczypo-
spolitej Polskiej z 25 pazdziernika 1991 r. w nr 95 poz. 425. Jak czytamy w pre-
ambule do Ustawy ,,O$wiata w Rzeczypospolitej Polskiej stanowi wspolne dobro
calego spoteczenstwa; kieruje si¢ zasadami zawartymi w Konstytucji Rzeczypo-
spolitej Polskiej, a takze wskazaniami zawartymi w Powszechnej Deklaracji
Praw Czlowieka, Miedzynarodowym Pakcie Praw Obywatelskich i Politycznych
oraz Konwencji Praw Dziecka. Nauczanie i wychowanie, respektujgc chrzesci-
janski system warto$ci, za podstawe przyjmuje uniwersalne zasady etyki. Ksztat-
cenie i wychowanie sluzy rozwijaniu u mtodziezy poczucia odpowiedzialnosci,
mito$ci ojczyzny oraz poszanowania dla polskiego dziedzictwa kulturowego,
przy jednoczesnym otwarciu si¢ na wartosci kultur Europy i $§wiata. Szkota win-
na zapewni¢ kazdemu uczniowi warunki niezbedne do jego rozwoju, przygoto-
wacé go do wypeliania obowiazkéw rodzinnych i obywatelskich, opierajac sie
na zasadach solidarnosci, demokracji, tolerancji, sprawiedliwosci i wolnosci™®.
Z powyzszej preambuly do Ustawy jasno wynika, Ze nie tylko panstwo ma prawo
do prowadzenia szkoél, ale i inne instytucje, w tym takze Kosciol, co wiaze si¢ z
zasadami wolno$ci, tolerancji i demokracji.

O mozliwosci zaktadania i prowadzenia szkot przez Kosciot zostaty juz jed-
nak wczesniej wydane przepisy, ktore sg jednym z elementéw Ustawy o stosunku
paristwa do Kosciola katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej z 18 maja 1989 r.%
W ustawie tej w art. 20 stwierdza si¢, ze ,,KoScielne osoby prawne maja prawo
zaktada¢ i prowadzi¢ szkoty oraz inne placowki oswiatowo-wychowawcze na
zasadach organizacyjnych i programowych okreslonych przez odpowiednie
ustawy. Maja one charakter katolicki i podlegaja wladzy koscielnej”*. Ustawa z
7 wrzesnia 1991 r. reguluje jednak caly system o$wiaty i dostosowuje zasady
oraz okres$la wymogi zaktadania i prowadzenia szkot i placowek o§wiatowo-
-wychowawczych prowadzonych przez rézne organy administracji panstwowej,
jak 1 osoby prawne i fizyczne, w ktorych zakres wchodzg takze szkoty katolickie
prowadzone przez Kosciot. Ustawa ta zobowigzuje do dostosowania zasad i

2 Sejm Rzeczypospolitej Polskiej, Ustawa o systemie oswiaty, DzU 1991, nr 95, poz. 425,
Preambuta; Sejm Rzeczypospolitej Polskiej, Ustawa o zmianie ustawy o systemie oswiaty oraz
niektorych innych ustaw, DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 1.

%0 Sejm Polskiej Rzeczypospolitej Ludowej, Ustawa o stosunkach paristwa do Kosciola kato-
lickiego w Polskiej Rzeczypospolitej Ludowej, DzU 1989, nr 29, poz. 154; Sejm Rzeczypospolitej
Polskiej, Ustawa o zmianie ustawy o stosunku panstwa do Kosciola katolickiego w Rzeczypospoli-
tej Polskiej, DzU 1991, nr 107, poz. 459.

1 DzU 1989, nr 29, poz. 154, art. 20 ust. 1, por. takze uregulowania zamieszczone w DzU
1989, nr 29, poz. 154, art. 20 ust. 2 i 3.
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wymogow dotyczacych dziatania i zakladania wszelkiego rodzaju szkét do po-
stanowien w niej zawartych do 31 sierpnia 1992 r.% Zasady te, z pewnymi po-
prawkami, obowiazuja do dnia dzisiejszego®.

System o$wiaty w Rzeczypospolitej Polskiej umozliwia zaktadanie i prowa-
dzenie szkot i placowek oswiatowo-wychowawczych przez rézne podmioty™.
Zatem wszelkiego rodzaju szkoly mogg by¢ zakladane przez osoby prawne i
osoby fizyczne, a wigc i przez koscielne osoby prawne™.

Wymienione w Ustawie o systemie oswiaty szkoty i placowki wychowawcze
moga mieé status szkot i placowek publicznych i niepublicznych®, przy czym
szkoty i placéwki niepubliczne pod pewnymi warunkami moga uzyskac¢ upraw-
nienia szkét publicznych, co jest zwigzane z idacymi za tym odpowiednimi
uprawnieniami i obowigzkami.

Szkotami publicznymi sa szkoty, ktore:

1) zapewniajg bezptatne nauczanie w zakresie ramowych planéw nauczania;

2) przeprowadzajg rekrutacje uczniéw oparta na zasadach powszechnej dostepnosci;
3) zatrudniaja nauczycieli o kwalifikacjach okreslonych w odrgbnych przepisach;
4) realizujg ustalone dla danego typu szkoty:

a) programy nauczania zawierajace podstawy programowe obowigzkowych
przedmiotow ogolnoksztalcacych, a w przypadku szkét zawodowych —
réwniez podstawy programowe ksztalcenia w danym zawodzie lub profi-
lu ksztatcenia zawodowego,

b) ramowy plan nauczania;

%2 por, DzU 1991, nr 95, poz. Nr 425, art. 110.

% Jednolity tekst Ustawy o systemie oswiaty z 7 wrze$nia 1991 1., uwzgledniajacy wszystkie
zmiany wprowadzone w okresie od jej uchwalenia do dnia wydania jednolitego tekstu, zostanie
opublikowany w najblizszym czasie przez Ministra Edukacji Narodowej w Dzienniku Ustaw Rze-
czypospolitej Polskiej, zgodnie z postanowieniem zawartym w DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 6.
Interesujace nas poprawki do niniejszej ustawy znajduja si¢ w nastgpujacych ustawach Sejmu
Rzeczypospolitej Polskiej: Ustawie o zmianie ustawy o systemie oswiaty, DzU 1992, nr 26, poz.
113; Ustawie o zmianie ustawy o systemie oswiaty, DzU 1993, nr 127, poz. 585; Ustawie o zmianie
ustawy o systemie oSwiaty oraz niektorych innych ustaw, DzU 1995, nr 101, poz. 504; oraz w
rozporzadzeniach Ministra Edukacji Narodowej: W sprawie udzielania zezwolenia na zalozenie
szkoly publicznej przez osobg prawng lub fizyczng, DzU 1992, nr 48, poz. 219; W sprawie szczego-
towych zasad ustalania wysokosci i udzielania dotacji niepublicznym szkotom oraz placowkom
oswiatowo-wychowawczym, opiekunczo-wychowawczym i resocjalizacyjnym, DzU 1992, nr 81,
poz. 419; O zmianie rozporzgdzenia w sprawie warunkow i sposobu organizowania nauki religii w
szkotach publicznych, DzU 1993, nr 83, poz. 390; i rozporzadzenie Rady Ministrow W sprawie
szczegolowych zasad ustalania wysokosci i udzielania dotacji na dzialalnos¢ dydaktyczng i opie-
kunczo-wychowawczg przedszkoli oraz szkot publicznych prowadzonych przez osoby prawne i
fizyczne, DzU 1992, nr 71, poz. 354.

% por. DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 1, pkt 3.

% Por. tamze, art. 5, ust. 2, pkt 3 1i4.

% por. tamze, art. 5, ust. 1.
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5) realizujg ustalone przez Ministerstwo Edukacji Narodowej zasady oceniania,
klasyfikacji i promowania uczniéw oraz przeprowadzania egzaminow”>.

»Szkoly publiczne umozliwiaja uzyskanie $wiadectw i dyplomoéw pan-
stwowych”®,

Szkoty niepubliczne sg szkotami, ktore nie spetniaja tych wszystkich wymo-
gow. Moga one jednak uzyska¢ uprawnienia szkot publicznych, czyli wydawania
$wiadectw i dyplomdéw panstwowych, jesli:

1) realizuja programy nauczania uwzgledniajace podstawy programowe okre-
$lone dla szkot publicznych tego samego typu™,

2) stosuja zasady klasyfikowania i promowania uczniow oraz prowadzenia eg-
zaminoéw, z wyjatkiem egzamindéw wstepnych, zgodne z wymaganiami okre-
$lonymi dla szkot publicznych,

3) prowadza dokumentacj¢ przebiegu nauczania ustalong dla szkot publicznych,

4) w przypadku szkét zawodowych — ksztatcg w zawodach okreslonych w klasy-
fikacji zawodow szkolnictwa zawodowego albo w innych zawodach za zgoda
ministra edukacji narodowej,

5) zatrudniaja nauczycieli przedmiotéw obowigzkowych o kwalifikacjach okre-
slonych dla nauczycieli szkot publicznych®.

Szkota niepubliczna moze na wniosek skierowany do kuratora o$§wiaty przez
osobg prowadzaca szkote niepubliczng, uzyska¢ uprawnienia szkoty publicznej
przez uzyskanie decyzji tegoz kuratora, jesli stwierdzi on, ze dana szkota spetnia
warunki okre§lone w powyzszych punktach*. Szkole nie spelniajacej powyz-
szych warunkéw minister edukacji narodowej moze nada¢ takie uprawnienia,
jesli uzna ja za eksperymentalng, moze wtedy jednak okresli¢ warunki funkcjo-
nowania takiej szkoty®™. Podstawowym szkotom niepublicznym zalozonym
zgodnie z wymogami powyzszej ustawy, przystuguja uprawnienia szkoty pu-
blicznej z dniem rozpoczecia dziatalnosci®.

Swiadectwa i dyplomy panstwowe, wydawane tak przez szkoty publicz-
ne, jak i niepubliczne (spetniajace powyzsze wymagania), sa dokumentami
urzedowymi*.

Przedstawiony powyzej podziat szkot na poszczegdlne typy jest bardzo
wazny ze wzgledu na:

— wymogi zwigzane z zaktadaniem szkot, co zostanie omoéwione jeszcze w ni-
niejszym punkcie pracy,

% Por. tamze, art. 7, ust. 1; DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 8a.

% DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 7, ust. 2.

% Por. punkt 4a powyzej.

40 por. DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 7, ust. 3; DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 8b.
1 Por. DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 85, ust. 3.

2 por. tamze, art. 86; DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 61a, b.

3 Por. DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 85, ust. 1.

“ Por. tamze, art. 11, ust. 1; DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 11.
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— system dotowania szkot przez panstwo™,

— kompetencje dyrektora danej szkoty, jak i wpltyw na dziatalno$¢ szkoty kom-
petentnych wladz administracji panstwowej odpowiedzialnych za system
o$wiaty i edukacje™.

Warunki udzielenia zezwolenia na zatozenie szkoty publicznej przez osobe
prawng lub fizyczng okres$la minister edukacji narodowej. Zezwolenia takiego
udziela kurator o§wiaty, a w przypadku szkot artystycznych, medycznych, rolni-
czych lub gospodarki zywno$ciowej ministrowie odpowiednich resortoéw. Szkote
publiczng zaktada si¢ na podstawie aktu zatozycielskiego, okreslajacego typ
szkoly, nazwe i siedzibe, a w przypadku szkot zawodowych takze profil szkoty®,

Akt zalozycielski wydaje sie na podstawie wniosku, ktéry sktada zaintere-
sowana osoba prawna lub fizyczna, w terminie do 30 wrze$nia roku poprzedza-
jacego rok otwarcia szkoty, do kuratora o$wiaty (lub odpowiedniego ministra w
wypadku wyzej wymienionych szkét). Do wniosku zatgcza sie:

1) projekt aktu zatozycielskiego szkoty™,

2) projekt statutu szkoty®,

3) wykaz nauczycieli przewidzianych do zatrudnienia w szkole, tacznie z dyrek-
torem, oraz ich kwalifikacji,

4) informacje o liczbie ucznidéw i liczbie oddziatow,

5) zobowigzanie do utrzymania szkoly, zapewnienia warunkow kadrowych i
organizacyjnych do pelnej realizacji program6éw nauczania lub innych zadan
statutowych, a takze zobowiagzanie do przestrzegania przepisow dotyczacych
szkot publicznych™.

Osoba prawna obowiazana jest takze do dotgczenia do wniosku kopii statutu
lub innego dokumentu stanowigcego podstawe jej funkcjonowania oraz do
wskazania organu uprawnionego do prowadzenia spraw szkoty w imieniu zato-
zyciela (w przypadku osob fizycznych beda to udokumentowane dane personal-
no-adresowe)™. Pozostate szczegblty dotyczace zaktadania szkot publicznych sa
okreslone w § 3—7 Rozporzadzenia Ministra Edukacji Narodowej z 3 czerwca
1992 r. W sprawie warunkow udzielania zezwolenia na zatozZenie szkoty publicz-
nej przez osobe prawng lub fizyczng®. Szkoty publiczne dziataja na zasadach
okre$lonych przez ministra edukacji narodowej zgodnie ze swym statutem™.

“ Problem zostanie oméwiony w rozdz. 2.1.

“ Problem zostanie oméwiony w rozdz. 2.2.

47 por. DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 58; DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 94.

“8 pPrzepisy dotyczace aktu zatozycielskiego umieszczone sg w DzU 1991, nr 95, poz. 425, art.
58, ust. 1i 2; DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 44a.

* Okreslenie wymaganych elementow statutu szkoly publicznej zawarte jest w DzU 1991, nr
95, poz. 425, art. 60; DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 46a.

% por. DzU 1992, nr 48, poz. 219, § 2 ust. 3.

5 por. tamze, § 2 ust. 4.

52 por. tamze, § 3—7.

58 por. DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 21-57.



ZALOZENIA ORGANIZACYINE SZKOLY KATOLICKIE] 273

Szkote niepubliczng moze zatozy¢ osoba prawna lub fizyczna po uzyskaniu
wpisu szkoly do ewidencji prowadzonej przez kuratora o§wiaty wtasciwego dla
siedziby szkoty, a w przypadku szkét artystycznych, medycznych, rolniczych i
gospodarki zywno$ciowej do ewidencji prowadzonej przez wlasciwego mini-
stra>. Wpisu takiego kurator o$wiaty lub odpowiedni minister dokonuje w ciagu
trzydziestu dni od daty zgloszenia i dostarcza zglaszajacemu zaswiadczenie o
wpisie do ewidencji.

Zgloszenie do ewidencji powinno zawierac:

1) oznaczenie osoby zamierzajacej prowadzi¢ szkote, jej miejsce zamieszkania
lub siedzibe,

2) okreslenie typu szkoty, a w przypadku szkoty zawodowej takze zawodow lub
profili ksztalcenia zawodowego, w jakich szkota bedzie ksztatci¢ swoich
ucznidw, oraz date rozpoczgcia funkcjonowania,

3) wskazanie miejsca prowadzenia szkoly i warunkow lokalowych zapewniaja-
cych bezpieczenstwo i higieng osobom przebywajacym na jej terenie, zgodnie
z odrebnymi przepisami,

4) statut szkolyss,

5) dane dotyczace kwalifikacji pedagogicznych i dyrektora, przewidzianych do
zatrudnienia w szkole,

6) w przypadku szkoly podstawowej i ponadpodstawowej ubiegajacej si¢ o na-
danie uprawnien szkoty publicznej, takze zobowiazanie do stosowania zasad
wymaganych przy ubieganiu si¢ o takie uprawnienia®’.

Szkota niepubliczna dziala na podstawie statutu nadanego przez osobe¢ pro-
wadzaca szkole™.

2. ORGANIZACJA SZKOLY

2.1. Wprowadzenie

OmowiliSmy juz zagadnienia dotyczace tego, kiedy szkota moze by¢ nazy-
wana katolicka, kto jej nadaje takie miano oraz jakie wymagania stawia prawo
cywilne w Polsce przy zaktadaniu szkot. Aby jednak jakakolwiek struktura spo-
leczna mogta istnie¢ i prowadzi¢ swojg dziatalnos¢, osiggajac wyznaczone sobie
cele, niezbedne jest, aby miata odpowiednie zaplecze ekonomiczne i socjalne, a
takze musi by¢ w jaki$ sposob bezposrednio zarzgdzana.

5 Por. tamze, art. 82, ust. 1; DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 56a.

%5 por. DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 82, ust. 3; DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 56¢.

% Okreslenie wymaganych elementéw statutu szkoly niepublicznej zawarte jest w DzU 1991,
nr 95, poz. 425, art. 84 ust. 2. Wymogi te s3 odmienne niz w przypadku szkoly publiczne;j.

5 por. DzU 1991, nr 96, poz. 425, art. 82 ust. 2; DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 56b.

%8 por. DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 84 ust. 1.
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Elementy te sg bardzo wazne w przypadku szkoty, kiedy wchodzg w gre od-
powiednie sale wyktadowe, wyposazenie tych sal i zaplecze sanitarne z jednej
strony, a z drugiej, wynagrodzenia wyktadowcow i innych oséb w niej zatrud-
nionych. Istota sprawy jest tez to, kto i w jaki sposdb powinien zarzadza¢ szkola.

Powyzsze zagadnienia zostang tu naswietlone przede wszystkim z punktu
widzenia prawodawcy ko$cielnego, gdyz chodzi nam o ukazanie specyfiki szkot
katolickich, cho¢ nie moga zosta¢ pomini¢te takze wymagania stawiane przez
prawodawce cywilnego.

2.2. Socjalne i ekonomiczne zaplecze szkoty

Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r. zobowigzuje wszystkich wiernych do
popierania i udzielania pomocy przy zaktadaniu i utrzymaniu szkét katolickich®.
Cala wspolnota Kosciota ma czynnie dziata¢ i pomaga¢ szkotom katolickim.
Pomoc ta winna si¢ przejawia¢ w réznorakich formach, miedzy innymi w pomo-
cy materialnej. Jak méwi kanon 797, spoteczno$¢ wiernych winna wyposazy¢
rodzicow w odpowiednie $rodki umozliwiajace $wiadczenie odpowiednich sub-
sydiow na rzecz szkoty®.

Obowiazek ten spoczywa takze na barkach panstwa, ktore w swej sluzebnej
roli, jaka pelni wobec spoleczenstwa, winno umozliwi¢ rodzicom posytanie
dzieci do szkot, w ktorych wychowuje si¢ je zgodnie z ich przekonaniami i §wia-
topogladem. Z tego tez wzgledu panstwo jest zobowigzane do zorganizowania
odpowiedniej pomocy materialnej takim szkotom, jakich pragng rodzice, a wiec i

59 ,.Christofideles scholas catholicas foveant, pro viribus adiutricem operam conferentes ad
easdem condendas et sustentandas”, CIC, can. 800 § 2; por. takze, GE, nr 9; La Scuola Cattolica,
nr4;J. M. Gonzalez del Valle, Komentarz do kanonu 800, [w:] Codice di Diritto canonico,
Roma 1986; W. Goralski, dz. cyt., s. 37; T. Pawluk, dz. cyt.,, s. 342; E. Sztafrowski, Pod-
recznik prawa kanonicznego, t. 3, Warszawa 1986, s. 60.

8 Parentes in scholis eligendis vera libertate gaedeant oportet; quare christifideles solliciti es-
se debent ut societas civilis hanc libertatem parentibus agnoscant atque, servata iustitia distributiva,
etiam subsidiis tueatur”, CIC, can. 797,

.. la liberta d’insegnamento non é garantita soltanto se vien permessa la libera creazione di
centri di insegnamento, ma gli Stati devono anche provvedere ai sussidi economici necessari al loro
mantenimento, secondo come contribuiscono al mantenimento delle scuole statali. Diversamente, i
genitori sono obbligati a contribuire con le proprie risorse al mantenimento di scuole che — data
I’educazione che impartiscono — non interessano per i loro figli e, inoltre, devono finanziare total-
mente le scuole che essi promuovono. La giustizia distributiva esige che non siano soltanto coloro
che sono economicamente privilegiati ad usufruire della liberta di mandare i loro figli nelle scuole
private”. J. M. Gonzalez del Valle, Komentarz do kanonu 797; por. takze T. Pawluk, dz.
cyt., s. 341; E. Sztafrowski, dz. cyt., s. 58; A. G. Urru, La funzione di insegnare della Chiesa.
Roma 1989, s. 97; A. Montan, L’educazione cattolica, [w:] Quaderni della Mendola, La funzio-
ne di insegnare della Chiesa, Milano 1994, s. 80.
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szkotom katolickim®. Jest to bardzo wazne, jesli si¢ wezmie pod uwage sytuacje

ekonomiczng wielu rodzin. Juz Sobor Watykanski Il naucza i zachgca ,,pasterzy

Kosciota 1 wszystkich wiernych, aby nie szczedzac zadnych ofiar, pomagali

szkotom katolickim w coraz doskonalszym wypetnianiu ich zadania, a przede

wszystkim w zaspokajaniu przez nie potrzeb tych, ktorzy sa ubodzy w dobra
doczesne albo sg pozbawieni pomocy i zyczliwosci ze strony rodziny lub znajdu-
ja si¢ z dala od taski wiary”®.

W Polsce na podstawie Ustawy o systemie oswiaty z 7 wrzesnia 1991 r.
przewiduje si¢, iz ponadpodstawowe szkoty publiczne prowadzone przez
osoby prawne lub fizyczne (w zakres ktorych wchodzg takze szkoty katolic-
kie) ,,otrzymuja na kazdego ucznia dotacj¢ z budzetu panstwa na dziatalnos¢
dydaktyczna i opiekunczo-wychowawcza, w tym na utrzymanie obiektow, w
wysokosci odpowiadajacej wydatkom na jednego ucznia, ponoszonym w
tego samego typu panstwowych szkotach publicznych”®. Publiczne szkoly
podstawowe prowadzone przez osoby prawne lub fizyczne powyzsza dotacje
otrzymuja z budzetu gminy zgodnie ze zmianami wprowadzonymi do ustawy
o finansowaniu gmin®.

W przypadku szko6t niepublicznych zasady ich dotowania zamieszczone sg w
art. 90 Ustawy o systemie oswiaty. Niektore z tych zasad ulegly jednak pewnym
modyfikacjom na mocy Rozporzadzenia Ministra Edukacji Narodowej z 23 paz-
dziernika 1992 r., W sprawie szczegélowych zasad ustalania wysokosci i udzie-
lania  dotacji  niepublicznym  szkotom oraz  placowkom  oswiatowo-
wychowawczym opiekuriczo-wychowawczym i resocjalizacyjnym, zamieszczone-
gow DzU, 1992, Nr 81, poz. 419.

Na podstawie powyzszych dokumentow szkoty niepubliczne:

1) nie majace uprawnien szkoly publicznej moga otrzymaé dotacj¢ z budzetu
panstwa na zasadach okre§lonych przez ministra edukacji narodowej lub od
odpowiedniego ministra (w przypadku szkét wymienionych w art. 25 Ustawy
0 Systemie oswiaty), za posrednictwem kuratorow oswiaty lub odpowiednich
ministrow w przypadku wyréznionych wczesniej szkot o okreslonym profilu
zawodowym, w wysokosci ustalonej indywidualnie dla danej szkoty, nie prze-
kraczajacej jednak 50% wydatkow biezacych ponoszonych przez placowki
publiczne tego samego typu na terenie wojewodztwa,

2) majace uprawnienia szkoty publicznej — otrzymuja dotacj¢ z budzetu panstwa
w wysokosci 50% ponoszonych wydatkow na jednego ucznia na dziatalnos¢

81 GE, nr 6 i 7; por. takze, La Scuola Cattolia, nr 81; J. M. Gonzalez del Valle, Komen-
tarz do kanonu 797; W. Goralski, dz. cyt., s. 36.

82 GE, nr 9; por. takze KPK, kan. 800 § 1; W. Goralski, dz. cyt., s. 37.

8 DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 80; por. takze DzU 1992, nr 71, poz. 354.

% Por. Sejm Rzeczypospolitej Polskiej, Ustawa o finansowaniu gmin, DzU 1993, nr 129, poz.
600, art. 20; DzU 1995, nr 101, poz. 504, art. 3.
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o$wiatowo-wychowawcza w tego samego typu szkotach publicznych dziataja-
cych na terenie wojewodztwa,

3) niepubliczne szkoty podstawowe — otrzymuja dotacj¢ z budzetu gminy w
wysokosci 50% ponoszonych wydatkdw na jednego ucznia na dziatalnosé
o$wiatowo-wychowawcza w tego samego typu szkotach podstawowych dzia-
fajacych na terenie gminy.

Dotacje, o ktorych mowa nie obejmuja jednak wydatkéw zwiazanych z in-
westycjami i remontami®.

Biskupi holenderscy w liscie duszpasterskim zatytulowanym Szkofa katolic-
ka, zauwazajg jednak, ze bardzo wazne jest, aby rodzice mieli swoj udziat w
utrzymaniu szkoty, uzasadnia to tym, ze brak zobowigzan finansowych rodzicow
wobec szkoty pocigga za sobg takie negatywne skutki, jak: zmniejszenie si¢ zain-
teresowania problemami szkoty, brak wspolpracy i poczucia wspotodpowie-
dzialnosci za nia, a takze wylaczenia rodzicéw z wspotodpowiedzialnosci i dia-
logu na temat celow i stosowanych metod wychowania®.

Jak juz wspomnieli$my na poczatku niniejszego rozdziatu, szkota, wypeia-
jac swoja misje wychowawcza, wykorzystuje do tego celu odpowiedniego przy-
gotowana baza, ktora stanowia: budynki, sale wyktadowe, boiska, a takze postu-
guje sie roznorakimi pomocami dydaktycznymi®’. Nie mozna takze zapomnie¢ o
odpowiednim zapleczu sanitarnym, czego wymagaja i o czym mowig szczegoto-
wo odpowiednie przepisy panstwowe, stwierdzajace, ze do realizacji celow sta-
tutowych szkota powinna zapewni¢ mozliwo$¢ korzystania z:

— pomieszczen do nauki z odpowiednim wyposazeniem,

— biblioteki,

— Swietlicy,

— gabinetu lekarskiego i dentystycznego oraz pomieszczen administracyjno-
gospodarczych,

— zespotu urzadzen sportowych i rekreacyjnych®.

Duzy wplyw na osiagniecie wyznaczonych sobie przez szkote celow wy-
chowawczych ma takze odpowiednie umieszczenie w calej kubaturze budynku

8 por. DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 90; DzU 1992, nr 81, poz. 419 § 1-10; DzU 1995, nr 101,
poz. 504, art. 1, pkt 65 b; por. rdbwniez wczesniejsze, juz nie obowiazujace Zarzadzenie nr 30 Ministra
Edukacji Narodowej z 22 sierpnia 1990 r., W sprawie okreslenia zasad dotowania szkdl i placowek
opiekunczo-wychowawczych prowadzonych przez koscielne osoby prawne, Dziennik Urzgdowy Mini-
sterstwa Edukacji Narodowej 1990 r. nr 7, poz. 41. Sejm Rzeczypospolitej Polskiej w pazdzierniku
1995 r. uchwalit ustawe pilotazowa dla 46 wielkich miast, ktéra przewiduje migdzy innymi przejecie
przez wielkie miasta dotacji szkot srednich znajdujacych si¢ na ich terenie. Na podobnych zasadach
okreslonych w tej ustawie maja by¢ w przysztosci, jak przewiduje projekt ustawy o powiatach, doto-
wane wszystkie szkoty $rednie przez powiaty, na terenie ktorych szkoly te si¢ znajduja.

% por. Lettera pastorale dei vescovi olandesi, La scuola cattolia, (Utrecht, 11 gennaio 1977),
Torino 1977, s. 13.

% Por. La dimensione religiosa dell’educazione nella scuola cattolica, nr 28.

% por. DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 67, ust. 1.
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szkolnego — kaplicy szkolnej. Nie moze to by¢ jaki§ oddzielny wyizolowany
budynek, ale intymne, zaciszne i stwarzajace klimat rodzinny miejsce, gdzie
uczniowie, osoby wierzace moglyby spotka¢ si¢ ze swoim Panem, ktéry mowi:
A oto Ja jestem z wami przez wszystkie dni”®. Winno to by¢ takze miejsce,
gdzie odbywaja sie celebracje liturgiczne, ktére stanowia integralng czes$¢ pro-
gramu dydaktyczno-wychowawczego szkoty katolickiej ™.

W zwiazku z powyzszymi wskazaniami, jak powinno wyglada¢ wyposaze-
nie szkoty katolickiej we wszelkiego rodzaju pomoce dydaktyczne? Jaki powi-
nien by¢ wystrdj sal wyktadowych itd.? Szczegdlne kontrowersje moga tu po-
wstawaé w przypadku szkot prowadzonych przez réznorakie instytuty zycia kon-
sekrowanego, w zwiagzku z dawaniem $wiadectwa ptyngcego ze $lubu ubodstwa.

Na te pytania znajdujemy odpowiedz w dokumencie Kongregacji do Spraw
Wychowania Katolickiego La dimensione religiosa dell’educazione nella scuola
cattolica. Z tresci tegoz dokumentu wynika, ze $wiadectwo szkoty katolickiej,
majace wyplywac z prostoty i ducha ubdstwa zapisanych na kartach Ewangelii,
nie jest sprzeczne z tym, aby szkota byta wyposazona na odpowiednim poziomie
w §rodki i pomoce dydaktyczne. Ogromny rozwoj i postep techniczny wymagaja
bowiem od szkoty nowoczesnego i catosciowego wyposazenia w odpowiednia
aparature i pomoce naukowe. Jak czytamy w powyzszym dokumencie, nie jest to
wyrazem luksusu, ale potrzeba wynikajaca z celéw i zadan, do jakich jest powo-
fana szkota. Szkoty prowadzone przez Koscidét majg wigc prawo i obowiazek,
aby by¢ wyposazone w odpowiednie i nowoczesne pomoce naukowe'". Nowo-
czesno$¢ plynie bowiem z troski o powierzona szkole mtodziez, o poziom jej
wyksztatcenia i o jej przyszte dobro. Sam wystroj szkoly tez ma by¢ tego od-
zwierciedleniem, a zarazem ma on byé wyrazem ducha chrzescijanskiego’.

Szkota jednak, to nie tylko budynki, sale wyktadowe i inne elementy ma-
terialne. Szkota, to przede wszystkim nauczyciele i uczniowie, to grupa ludzi,
ktora aby mogta dobrze funkcjonowac i spetnia¢ swoje postannictwo oraz rea-
lizowac i rozwija¢ swojg osobowos$¢ i swoje powotanie, musi by¢ odpowiednio
zarzadzana przez kompetentne, jak i uprawnione do sprawowania swych urzg-
déw osoby.

2.3. Zarzadzanie szkota

Szkota, o czym méwilismy juz wezesniej, jest szczegodlng wspolnota, wspol-
notg wychowawcza. ,,W dziatalnosci szkoty jako wspoélnoty istnieje jej specy-
ficzna organizacja, posiadajaca swoistg strukturg, w ktorej dziatalnosci uczestni-

% Mt 28, 20.

" por, La dimensione religiosa dell’educazione nella scuola cattolica, nr 30.

™ Por. tamze, nr 29; takze La Scuola Cattolia, nr 81 i 82.

2 por. La Scuola Cattolica, nr 25 i 26; La dimensione religiosa dell’educazione nella scuola
cattolica, nr 27.
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czag wychowankowie, nauczyciele, wychowawcy, rodzice, inni pracownicy
szkolnictwa, wladza panstwowa, a w wypadku szkot katolickich wazng rolg od-
grywa hierarchia, jak rowniez zakony”".

Kanon 803 § 1 mowi, odnoszac si¢ do zarzadzania szkotami, ze szkota jest
uwazana za katolicka wtedy, gdy jest kierowana przez kompetentng wtadze ko-
Scielng lub koscielna osobe prawna publiczna .

Kompetentng wladza koscielng w przypadku zwierzchnictwa ze strony Ko-
$ciota w stosunku do szkoly katolickiej jest biskup diecezjalny, ktoéry winien si¢
troszczy¢, aby w jego diecezji wychowanie byto przepojone duchem chrzescijan-
skim, jak réwniez o to, by powstawaty szkoty katolickie o réznorodnym profilu,
w zalezno$ci od istniejacych potrzeb™. Kompetentna whadza koscielna nie musi
jednak bezposrednio kierowa¢ szkola. Funkcje te moga spetnia¢ kos$cielne osoby
prawne publicznie™.

Koscielnymi publicznymi osobami prawnymi sg te osoby lub zespoly
0s0b, ktore takimi zostaly ustanowione przez kompetentna wladze koscielng w
celu wykonywania w imieniu Ko$ciota, w oznaczonym dla nich zakresie,
zgodnie z przepisami prawa, wlasnych zleconych im zadan dla dobra publicz-
nego’’. ,,Osoby prawne publicznie otrzymuja t¢ osobowos¢ badz moca samego
prawa, badz specjalnym dekretem kompetentnej wtadzy, przyznajacym wyraz-
nie te osobowo$¢”’®. Wymoég ten wynika z faktu, iz osoby prawne w Kosciele
sa ustanowione w celu wypelniania w nim misji, przekraczajacej cel poszcze-
golnych jednostek™.

Ordynariusz miejsca jest odpowiedzialny za cale duszpasterstwo w swojej
diecezji®, a co za tym idzie za duszpasterstwo prowadzone w szkotach, a tym
bardziej w szkotach katolickich®. Powinien on czuwa¢ nad rozmieszczeniem
szkot w diecezji, nad ich wspodlpraca i poziomem przygotowania do podjecia
zadan spotecznych i kulturowych, na co wskazuja normy wykonawcze do dekre-

1. Dyduch, Szkoly katolickie w $wietle nowego Kodeksu Prawa Kanonicznego, ,,Analecta
Cracoviensia”, 1986, s. 356.

™ Schola catholica ea intellegitur quam auctoritas ecclesiastica competens aut persona furidi-
ca ecclesiastica publica moderatur, aut auctoritas ecclesiastica documento scripto uti talem agno-
scit.”, CIC, can. 803 § 1; por. J. M. Gonzalez del Valle, Komentarz do kanonu 803; A. G.
Urru, dz. cyt.,, s. 100; W. Goralski, dz. cyt., s. 38; T. Pawluk, dz. cyt., s. 342.

™ por. KPK, kan. 802 § 1i2; W. Goralski, dz. cyt., s. 38; T. Pawluk, dz. cyt., s. 342.

" por. KPK, kan. 803 § 1.

" Por. tamze, kan. 116 § 1.

® Tamze, kan. 116 § 2.

™ Por. tamze, kan. 114.

8 Sobor Watykaniski 11, Dekret o pasterskich zadaniach biskupow w Kosciele, Christus Domi-
nus, nr 8a, [w:] Sobor Watykarnski II. Konstytucje...

8 Ecclesiae imago, nr 66; por. KPK, kan. 804 § 1; por. takze La dimensione religiosa
dell’educazione nella scuola cattolica, nr 44; A. Montan, dz. cyt., s. 83.
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tu soborowego Christus Dominus® i co znalazto réwniez swoje odzwierciedlenie
w kanonie 802. W samym dekrecie czytamy, ze ,,zakonne szkoty katolickie pod-
legaja ordynariuszom miejscowym, gdy chodzi o ich ogdlng organizacj¢ i nad-
z6r, jednak bez naruszenia prawa zakonnikéw do ich kierownictwa”®, W tym
wypadku kompetentny przetozony zakonny wyznacza osobg bezposrednio od-
powiedzialng za dziatalno$¢ szkoty.

Wyzej wymienione wskazania znalazty swe odzwierciedlenie w § 1 kano-
nu 806 KPK, gdzie jest mowa o tym, ze biskupowi diecezjalnemu na jego tery-
torium przystuguje prawo do czuwania nad szkotami katolickimi i ich wizyto-
wania, 1 to nawet wtedy, gdy zostaty zatozone przez instytuty zycia konsekro-
wanego lub sa kierowane przez jego czlonkoéw. Mogg oni réwniez wydawac
przepisy dotyczace ogolnej struktury szkot katolickich, ktore takze wiaza za-
konnikow i szkoty przez nie kierowane, ale jak juz wczesniej zauwazyliSmy w
dekrecie soborowym Christus Dominus i w rozporzadzeniach Motu proprio
Ecclesiae Sanctae, mogg to czyni¢ z zachowaniem autonomii tych szkot w
zakresie wewnetrznego zarzadu®.

Ingerencja biskupa nie powinna takze naruszaé¢ cech charakterystycz-
nych szkoty wynikajacych z celu, ducha i charakteru instytutu zycia konse-
krowanego, jak powinna rowniez respektowaé jego tradycje®. Szkota jednak
jest zobowiazana do wilaczenia si¢ swoja dziatalno$cia w catoksztalt duszpa-
sterstwa danej diecezji®. Motu proprio Ecclesiae Sanctae w nr 39 nakazuje
prowadzenie konsultacji miedzy biskupami i przetozonymi instytutow za-
konnych, maja one na celu ukierunkowanie dziatalno$ci pastoralnej szkoty
na terenie diecezji®’.

Wiadzy koscielnej podlega katolickie nauczanie i wychowanie przekazywa-
ne w jakichkolwiek szkotach. Konferencje Episkopatow winny wyda¢ w tej

8 Ecclesiae Sanctae, nr 39; por. takze, Kongregacja do Spraw Wychowania Katolickiego,
Declaratio de coeducatione in scholis secundi ordinis sub religiosarum moderatione, Deklaracja
na temat koedukacji w szkotach $rednich prowadzonych przez zakonnikow, nr 1-3, [w:] PPK, t.
IV, z. 1, nr 7080-7082.

8¢D, nr 35, 4.

8 Episcopo dioecesano competit ius invigilandi et invisendi scholas catholicas in suo territo-
rio sitas, eas etiam quae ab institutorum religiosorum sodalibus conditae sint aut dirigantur; eidem
item competit praescripta edere quae ad generalem attinent ordinationem scholarum catholicarum:
quae praescripta valent de scholis quoque quae ab iisdem sodalibus diriguntur, salva quidem eo-
rundem quoad internum earum scholarum moderamen autonomia.”, CIC, can. 806 § 1; por. W.
Goralski, dz. cyt., s. 39.

% Por. KPK, kan. 578.

% por. tamze, kan. 678, 680, 683.

8 Ecclesiae Sanctae, nr 39; por. takze, CD, nr 35, 5; por. takze, Declaratio de coeducatio-
nie..., nr 1-3; J. M. Gonzalez del Valle, Komentarz do kanonu 806; D. Composta, Ko-
mentarz do kanonu 806, [w:] Commento al Codice di Diritto Canonico, Roma 1985; G. Ghir-
landa, Il diritto nella Chiesa mistero di comunione, Roma 1990, s. 421; E. Sztafrowski, dz.
cyt., s. 61.
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kwestii ogdlne normy, a do biskupa diecezjalnego nalezy kierowanie i czuwanie
nad ta dziedzing na terenie swojej diecezji®. Zgodnie z zaleceniami kanonu 805
Kodeksu Prawa Kanonicznego: ,,W odniesieniu do wlasnej diecezji ordynariusz
miejsca ma prawo (jako odpowiedzialny za duszpasterstwo) mianowania lub
zatwierdzania nauczycieli religii oraz usuwania lub zadania ich usunigcia, ile-
kro¢ wymaga tego dobro religii lub obyczajow”®.

Szkota katolicka peini swojg misje na terenie konkretnej diecezji, a wigc jest
$cisle wlaczona w dziatalno$¢ duszpasterska w niej prowadzong, a ktéra podlega
trosce ordynariusza diecezji. Mozna wigc przypuszcza¢ na zasadzie analogii do
nauczycieli religii, ze ordynariusz diecezji ma prawo interweniowania u wladz
szkoty w przypadku nauczyciela, ktéry bylby jawnym anty$wiadectwem lub
zgorszeniem dla uczniow i dla wiernych, celem zadania usunigcia go ze szkoty,
jesli wymaga tego dobro religii lub obyczajow.

Powyzsze zadania w stosunku do szkoty katolickiej biskupi powinni jednak
wykonywaé¢ w porozumieniu z Kongregacja do Spraw Wychowania Katolickie-
go, ktora zarzadza szkotami w wymiarze ogolnokoscielnym.

Bardzo wazny w prawidlowym funkcjonowaniu szkoty katolickiej jest takze
autentyczny udziat $§wieckich w ich zarzadzaniu, w podejmowaniu odpowie-
dzialnosci za szkole, oczywiscie odpowiednio do swoich kompetencji w po-
szczegodlnych dziedzinach. Wymagane jest w zwigzku z tym glebokie utozsamie-
nie si¢ $wieckich bioracych wspotudzial w zarzadzaniu szkolg z jej wlasciwymi
celami wychowawczymi®.

Nie mozna takze zapomnie¢ o wplywie rodzicow i ich wspdtludziale w po-
dejmowaniu niektorych decyzji i ich wspotodpowiedzialnosci za szkote®™. Ro-
dzice bowiem sa, co podkreslaja liczne dokumenty Kosciota, pierwszymi wy-
chowawcami swoich dzieci®,

Dziatalnos¢ szkoty jest ukierunkowana na realizacje dobra wspdlnego. Do-
brem takim jest panstwo i ono rowniez ma wptyw na zarzadzanie szkola katolic-
ka i na prowadzenie przez nig dziatalnosci oswiatowo-wychowawczej. Organem
panstwowym odpowiedzialnym za o$wiate i wychowanie w Polsce jest Minister-
stwo Edukacji Narodowej®, ktérego polityke na terenie wojewodztwa realizuja

8 por. KPK, kan. 804 § 1; takze W. Goralski, dz. cyt.,, s. 38; T. Pawluk, dz. cyt., s. 342,

% KPK, kan. 805.

% por, Kongregacja do Spraw Wychowania Katolickeigo, Swiecki katolik swiadkiem wiary w
szkole, (Rzym, 15 pazdziernika 1982), Poznan 1986, nr 78.

% por. Lettera pastorale dei vescovi olandesi, s. 13.

% Por. Sobor Watykanski II, Konstytucja Dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, nr 11 i 35;
takze GS, nr 48 i 52; GE, nr 3, 6 i 7; Deklaracja o wolnosci religijnej, Dignitatis humanae (odtad
DH), nr 5, [w:] Sobdér Watykanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 1986; Jan Pawet 11,
Adhortacja Apostolska Familiaris consortio, O zadaniach rodziny chrzescijanskiej we wspotcze-
snym $wiecie, (Rzym, 22 listopada 1981), Wroctaw 1994, nr 34; Jan Pawet II, List do rodzin,
(Rzym, 2 lutego 1994), Poznan 1994, nr 16.

% por. DzU 1991, nr 95, poz. 425, art. 21.
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kuratorzy o$wiaty™ wypelniajacy swoje zadania przy wspotdziataniu kuratoriow

os’wiatygS. Wptyw na zarzadzanie szkola katolicka ze strony panstwa i organdéw

administracji panstwowej jest zalezny od statusu prawnego danej szkoty. Zalez-
no$¢ ta jest niewielka w przypadku szkot niepublicznych i zwigksza sie odpo-
wiednio ze wzrostem uprawnien danej szkoty®.

Przedstawione w powyzszym rozdziale pracy uregulowanie prawne odno-
szace si¢ do szkotly katolickiej znajdujg swoje potwierdzenie w artykule 14 Kon-
kordatu migdzy Stolicq Apostolskq i Rzeczpospolitq Polskq z 28 lipca 1993 roku.
Zapis tego artykuly jest nastgpujacy:

,»1. Kosciol katolicki ma prawo zaktada¢ i prowadzi¢ placéwki oswiatowe i
wychowawcze, w tym przedszkola oraz szkoty wszystkich rodzajow, zgodne
z przepisami prawa kanonicznego i na zasadach okreslonych przez odpo-
wiednie ustawy.

2. W realizowaniu minimum programowego przedmiotow obowigzkowych i w
wystawianiu drukéw urzgdowych szkoty te podlegaja prawu polskiemu. W re-
alizowaniu programu nauczania pozostatych przedmiotéw szkoty te stosuja si¢
do przepisow koscielnych. O publicznym charakterze tych szkot i placowek
decyduje prawo polskie.

3. Nauczyciele, wychowawcy i inni pracownicy oraz uczniowie i wychowanko-
wie szkot i placowek wymienionych w ustepie 1 — jesli sg one szkotami lub
placowkami publicznymi albo maja uprawnienia szkot lub placowek publicz-
nych — majg prawa i obowiazki takie same, jak analogiczne osoby w szkotach
i placowkach publicznych.

4. Szkoty i placowki wymienione w ustepie 1 beda dotowane przez Panstwo lub
organy samorzadu terytorialnego w przypadkach i na zasadach okreslonych
przez odpowiednie ustawy®’.

Przedstawione powyzej rozwazania na temat tego, czym jest szkota katolic-
ka, kiedy i na jakich zasadach moze ona podja¢ swoja dziatalno$¢ oraz to jak
struktura ta funkcjonuje ukazane zostato od strony zatozen formalnych i organi-
zacyjnych szkoly katolickiej. Powyzsze opracowanie staje si¢ wigc przyczyn-
kiem do podjecia dalszych poszukiwan i rozwazan na temat tego, jak szkola ka-
tolicka winna realizowa¢ swoje postannictwo w misji nauczycielskiej Kosciota

% Ppor. tamze, art. 31.

% Ppor. tamze, art. 32.

% W przypadku szkét publicznych zasady ich dziatalnoéci, kompetencje dyrektorow tych szkot
oraz zobowigzania ich wobec MEN, okreslone sa w nastgpujacych artykutach ustawy o systemie
oswiaty z dnia 7 wrzesnia 1991: DzU 1991 r., nr 95, poz. 425, art. 22, ust. 1 i 2; art. 23, ust. 1i 2;
art. 31-57, z uwzglednieniem DzU 1995 r., nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 20; 21; 31-43. Dla szko6t
niepublicznych stosuje si¢ przepisy DzU 1991 r., nr 95, poz. 425, art. 89 w brzmieniu zgodnym z
DzU 1995 ., nr 101, poz. 504, art. 1, pkt 64.

%7 Konkordat miedzy Stolicq Apostolskq i Rzeczpospolitg Polskg, z dnia 28 sierpnia 1993 r.,
[w:] W. Goralski, W. Adamczewski, Konkordat, Ptock 1994, s. 156.
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oraz proby okreslenia tego, kim jest 1 jak wypetnia swoje powotanie nauczyciel-
wychowawca w szkole katolickiej.

Sommario

Il problema come fare la scuola cattolica é oggi molto sentito in Polonia. Prima di farla
importante é sapere, cosa esige la Chiesa e lo Stato dalle persone quale vogliono aprire una scuola
cattolica. Riguardo a questo spunto specifico la Chiesa esige che la scuola per chiamarsi ,,cattolica”
deve essere approvata come cattolica per la competente autorita ecclesiale. L’approvazione dipende
dai principi fondamentali di quali si lascia guidare la scuola nel suo lavoro pedagogico ed
educativo, cioé al messaggio cristiano e la dottrina insegnata della Chiesa. Le norme formali per
I’apertura di qualunque scuola sono previsti anche della legge civile.

Importante ¢ anche il problema dell’ organizzazione della scuola cattolica; invece come deve
presentarsi I’ambiente della scuola; cosa esige in questo punto la Chiesa e quali esigenze
provengono qua della legge civile. Poi viene anche fuori la questione di gestione e dirigeneza della
scuola in collaborazione con la Chiesa locale e quella 'universale, con i genitori e con lo Stato.



Z PROBLEMATYKI HISTORYCZNEJ

SEMINARE
1996, 12

JANUSZ NOWINSKI SDB

TURRIS EBURNEA, TABERNACULUM AUREUM,
TEMPLUM DEI, ARCA FOEDERIS.

SREDNIOWIECZNE FIGURY MARYJNE
PRZECHOWUJACE EUCHARYSTIE

1. TURRIS EBURNEA — PYXIS Z KOSCI SLONIOWEJ W FORMIE WIEZY

Wsrod naczyn i sprzetow stuzacych w liturgii $Sredniowiecza do przechowywania Eucharystii,
osobna grupe tworza eucharystyczne resrvacula inspirowane pobozno$cig i teologia maryjna.
Wiekszo$¢ sposrod nich stanowi plastyczne zobrazowanie tresci zawartych w symbolicznych okre-
sleniach Naj$wigtszej Maryi Panny pojawiajacych si¢ w pismach Ojcoéw KoSciota.

Swiety German (+733) w Hymnie ku czci Bogarodzicy nazywa Ja ,,zywa arka”, ,,wspanialym
tronem Boga”, ,,pelna manny zltota kruza”®. Jan Geometres (+ ok. 990) w Hymnach ku czci Matki
Bozej jako pierwszy czci Maryje wezwaniem ,,Stolica (= tron) madrosci”, ,,Wieza Dawidowa”,
»Wieza z kosci stoniowej”. Te symboliczne okre§lenia Maryi wkraczaja do poboznosci i mysli
teologicznej Zachodu, osiagajac duza popularno$é w XI i XII w.’

W sposob szczegolny trzeba podkresli¢ przyrownanie Maryi z wieza z kosci stoniowej i pel-
nym manny zlotym naczyniem. Terminy te, nawigzujace bezposrednio do eucharystycznej symbo-
liki, zwiazaé nalezy — rownolegle z idea novum sepulcrum Jesu Christi* — z popularnoscia we
wezesnym $redniowieczu eucharystycznych puszek w formie wiezy®. Zwlaszcza wiezowe pyxsis z
ko$ci stoniowej® w duzej mierze inspirowane byly symbolika maryjng. Byly to niewielkie naczynia
o ksztalcie czworobocznym kryte dwuspadowym gmachem lub cylindryczne puszki o kopulastym
badz stozkowym przykryciu zamocowanym na zawias i zamykanym skobelkiem. Od antologicz-
nych w formie pyxsis zwigzanych z idea novum sepulcrum Jesu Christi odrozniata je zwykle deko-
racja ikonograficzna, pozbawiona motywow pasyjnych, o wyraznie maryjnym charakterze.

! Teksty o Matce Bozej (W. VIII=XI1). Ojcowie wspélnej wiary. Przetozyt i poprzedzit wstepem ks. W. Kania, Niepokala-
now 1986, s. 17, (dalej w skrocie: Teksty, 1986).

2 Por. tamze, s. 9.

®Por. R. Laurentin, Matka Pana. Krétki traktat teologii maryjnej. Wydanie integralne, Warszawa 1989, s. 105 nn.;
O. NuBbaum, Die Aufbewahrung der Eucharistie, Bonn 1978,
S. 324, przyp. 121, 122.

* Wiezyczkowe naczynia eucharystyczne (okrelane terminem turris, turriculus, turricula, turricella), pojawiajace sic w
VII w. na terenie Galii, swym ksztaltem bezposrednio nawiazuja do formy Swietego Grobu, pragna byé jego wyobrazeniem.
Por. A. A. King, Eucharistic reservation in the Western Church, London 1965, s. 40; L. Késter, Die custodia sanctissi-
mae eucharistiae, Roma 1940, s. 39.

>Por. 0. NuBbaum, dz. cyt., s. 324.

® Anonimowy tekst Korona dziewicy, przypisywany Ildefonsowi z Toledo (PL 96, szp. 283-318) wiaze symbolike kosci
stoniowej tronu Salomona z dziewicza czysto$cia Matki Bozej: ,,Bytas, Maryjo, tronem z kosci stoniowej, bo sa w nim trzy
rzeczy, ktore najpelniej mozna znalez¢ w Tobie. Jest dziwnie jasny, z natury zimny, pochodzi z czystego stonia. I Ty, naj-
chwalebniejsza Dziewico, byta$ 1$nigco biata, wolna od wszelkiej zmazy, najzimniejsza, bo od wszelkiego skwaru cielesnej
pozadliwosci oddalona...” Teksty, 1986, s. 198. Podobnie Pseudo Hugon od $w. Wiktora: ,,Ebur frigidum, forte et candidum
est; quid autem grandius ea quae magnitudinem divinitatis intra sui ventris conclusit arcanum”, PL 177, szp. 770 nn.



2. THRONUS MAIESTATIS, TABERNACULUM AUREUM.
ZEOCONE RZEZBY TRONUJACEJ MADONNY Z DZIECIATKIEM

W pismach Ildefonsa z Toledo (7 604) spotykamy okre§lenie Maryi jako ,,naczynie §wigto$ci”,
,.przybytek Ducha Swietego”, ,.$wigtynia swego Stworcy”’. W dziele Korona Dziewicy, przypisy-
wanym wspomnianemu autorowi, Matka Jezusa nazwana jest ,namiotem (tac. Tabernaculum! —
moj dopisek J. N.), ktory uswigcit Najwyzszy, catym ze ztota”, ,,arkg przymierza”, ,tronem maje-
statu”, ,,arka madros$ci, namiotem chwa%y”s. Piotr Damian (11072) przyréwnat fono Maryi do ,,otta-
rza, z ktorego Chrystus wstapit na ottarz krzyza™®.

Z symbolikg tych okreslen, obecnych w pobozno$ci maryjnej po dzien dzisiejszy, koresponduje
forma petnoplastycznych, rzezbionych w drewnie i pokrytych zlotg blacha, figur tronujacej Ma-
donny z Dziecigtkiem (Sedes Sapientiae). Figury tego typu, produkowane w warsztatach Limognes
od
XI w., kryly w swym korpusie lub z tytu siedziska tronu, reservaculum do przechowywania konse-
krowanej hostii'®. Genezy tego zwyczaju i zrodet formy nalezy szukaé w — siegajacych IX w. —
poczatkach historii petnoplastycznej rzezby sakralnej sredniowiecza'. Pierwsze rzezby monumen-
talne to wyobrazenia kultowe $cisle zwigzane z kultem relikwii, ktére w sobie zawieraly i sobg
ilustrowaly (tzw. ,,méwiace relikwiarze”)'2. Spotykana od VII w. praktyka réownowaznego trakto-
wania relikwii i Eucharystii*® przyczynita si¢ niewatpliwie do recepcji i zastosowania formy i funk-
cji figur relikwiarzowych réwniez do przechowywania Naj$wietszego Sakramentu na ottarzu.
Rzezba Tronujgcej Madonny z Dzieciatkiem zawierajaca Eucharysti¢ uobecniata plastycznie sym-
boliczng tres¢ poréwnan Maryi z tronem majestatu Boga, ztotym namiotem Bozej Chwaly, petnym
manny ztotym naczyniem.

3. VIERGE-TABERNACLES. ZLOTNICZE FIGURY — TABERNAKULA XIII w.

Pokryte metalem drewniane figury tronujacej Madonny z Dzieciatkiem poprzedzity peilnopla-
styczne figury ztotnicze, z ktoérych wigkszo$¢ to statuetki relikwiarzowe. Najstarszg grupe tworzy
tu typ figury siedzacej, wzorowany na wczesniejszych dzietach rzezbiarskich'. W warsztatach
Limognes w 1. tercji XIII w. pojawiaja si¢ seryjnie produkowane miedziane i srebrzone statuetki
tronujacej Madonny, z ktérych wigkszo$¢ ma z tylu tronu tatwo dostepna, zamykana wneke stuzaca

"zob. Ildefons z Toledo, O wieczystym dziewictwie Najswietszej Maryi Panny, [W:] Teksty o Matce Bozej. Ojco-
wie KoSciota tacinscy. Przetozyli ks. W. Eborowicz, ks. W. Kania. Poprzedzil wstgpem ks. W. Kania, Niepokalanow 1981, s.
193.

8 Zob. Korona Dziewicy, [w:] Teksty, 1986, s. 197, 189, 165. Termin tabernaculum rozumie¢ nalezy w tym wypadku w
sensie biblijnym jako namiot-przybytek, miejsce przebywania Boga. Por. Ex 25, 9; 26 1 nn.

® De hoc altari (utero Mariae) ad aram crucis ascendens, proprio cruore tamquam alterius generis deo perfusus, iam non
solus consecratus, sed et consecrans totum, corpus machinae mundialis largiori ligamine copulavit”, Sermo 11, PL 144, szp.
557.

©por. D. Liid ke, Die Statuetten der gotischen Goldschmiede. Studien zu den ,,autonomen” und vollrunden Bildwer-
ken der Goldschmiedeplastik und den Statuetten-reliquiaren in Europa zwischen 1230 und 1530. Teil I: Text und Abbildun-
gen, Teil 1l: Katalog und Register, t. 1, Miinchen 1983, s. 5-7, przypis 35 i 221 — tu cytowane przyktady wraz z literatura; G.
M. Lachner, Marienverehrung und Bildende Kunst, [w:] Handbuch der Marienkunde. Herausgegeben von Wolfgang
Beinert und Heinrich Petri, Regensburg 1984, s. 594.

“por. I. H. Forsyth, The Throne of Wisdom. Wood Sculptures of the Madonna in Romanesque France, Princeton
1972, s. 61 nn.

12 Najstarszym tego typu obiektem jest figura-relikwiarz $w. Fides z przetomu IX i X w. (skarbiec opactwa Conques-
en-Rouergue), zob. Propylden Kunstgeschichte, Berlin b.r., t. 1, tabl. 102, s. 163 (dalej w skrocie: Propylden). Do grupy
tych obiektow nalezy réwniez Krucyfiks Arcybiskupa Gerona (ok. 975, Katedra w Kolonii), w ktérym z tytu gtowy Chry-
stusa znajduje si¢ niewielkie reservaculum stuzace najprawdopodobniej depozycji Hostii w czasie liturgii Wielkiego
Piatku, por. tamze, s. 164; O. NuBbaum, dz. cyt., s. 189 nn.

B por. A. von Euw, Liturgische Handschriften, Gewdnder und Gerdte, [w:] Ornamenta Ecclesiae. Kunst und Kiinstler
der Romanik, t. 1, Koln 1985, s. 402—404.

“por.D. Lidke, dz. cyt., t. 1, s. 5.



do przechowywania naczynia z Eucharystia®>. Wzmiankowana czesto w XIII-wiecznych inwenta-
rzach cysterskich klasztorow Francji Vierge—tabernacles®™ nalezy odnies¢, moim zdaniem, do opi-
sanych wyzej maryjnych statuetek.

Figury relikwiarzowe eksponowane byty z racji $wiat i szczegolnych okazji wraz z innymi reli-
kwiarzami na mensie ottarza lub na predelli badz na krawedziach oftarzowej nastawy’’. O sposobie
ekspozycji w przestrzeni oltarza rzezbiarskich figur-tabernakulow informujg przekazy ikonogra-
ficzne malarstwa miniatorskiego i tablicowego™. Obiekty tego typu mialy stale miejsce w prze-
strzeni ottarza, zwykle staly na podwyzszeniu w formie kolumny za mensg lub wyniesione ponad
gzyms retabulum eksponowane byly w zwieficzeniu o formie snycerskiego baldachimu®®.

Do grupy Xlll-wiecznych maryjnych figur przechowujgcych Eucharysti¢ dotaczy¢ nalezy oso-
bliwg forme figuralnych pyxsi (Vierge-Pyxides), prezentujacych na kielichowej stopie z nodusem
tronujagcg Madonng z Dziecigtkiem na lewym ramieniu i jabtkiem w uniesionej prawej dtoni. W
zaglebieniu kolan Madonny ukryte jest niewielkie reservaculum (zdolne pomiesci¢ jedng lub dwie
hostie), zamknigte stozkowym przykryciem z golebicg na szczycie. Dzieto tego typu, datowane na
XIII w. i pochodzace z warsztatow w Limoges, znajduje si¢ dzisiaj m.in. w zbiorach Martin de
Roy?.

B por. M.-M. Gauthier, Les Majestés de la Vierge ,, limousines” et méridionales du XllI-e siécle au Metropolitan
Museum of Art. de new York, ,Bulletin de la Société Nationale des Antiquaires de France”, 1968, s. 90 nn; D. Liidke, dz.
cyt., t. 1, s. 6-7 oraz przypis 31, gdzie autor przytacza 20 przyktadow zachowanych dzi$ tego typu dziet limuzynskiego ztot-
nictwa X111 w.

6 por. H. Caspary, Das Sakramentstabernakel in Italien bis zum Konsil von Trient, Miinchen 1969, s. 102.

Y por. D. Liidke, dz. cyt., t. 1, s. 50-52.

18 por. tamze, przypis 314.

¥ por. tamze, s. 51.

2 por. Ru pin, L’oeuvre de Limoges, Paris 1890, t. 2, s. 218, tabl. 288 oraz s. 219 i tab. 289-90, gdzie prezentowany
jest analogiczny obiekt pochodzacy z dawnej kolekcji Durand w Limoges. Jeszcze jedno dzielo z tej serii znajduje si¢ we
Florencji — Bargello, pochodzi z dawnej kolekcji Carrand Nr 659c, por. M.-M. Gauthier, art. cyt., s. 71, przyp. 1.



4. TEMPLUM DEI, ARCA FOEDERIS. POMORSKIE MADONNY SZAFKOWE

Okoto 1200 r. na terenie Francji, w krggu mistyki zenskich klasztoréw benedyktynskich i nie
bez wplywu mistyki i mariologii $éw. Bernarda z Clairvaux®, pojawia si¢ jedno z najbardziej orygi-
nalnych rzezbiarskich przedstawien maryjnych — tzw. Madonna szafkowa. Do dnia dzisiejszego
zachowalo si¢ okoto 40 tego rodzaju obiektoéw z terenu Francji, Pomorza Wschodniego, Szwecji,
Hiszpanii i Portugalii®®. Wykonane sa w drewnie, ko$ci stoniowej lub alabastrze. Rzezby zamknigte
prezentuja tronujaca lub stojaca Madonne z Dzieciatkiem. Po otwarciu rozcigtej pionowo figury
wnetrze jej prezentuje kompozycje scen figuralnych, ktore pozwalajg podzielic zachowane dzi$
obiekty na trzy zasadnicze grupy tematyczne: grupe zycia Maryi, grupe pasji, grupe Trojcy Swie-
tej*. Pierwsza przedstawia sekwencje scen z zycia Maryi zwigzanych z tajemnica Wcielenia Boze-
go Syna, w formie zapozyczonej z kwater maryjnych tryptykow. Druga w podobny sposob prezen-
tuje sceny pasyjne i udzial Maryi w dziele zbawienia. Grupa trzecia ukazuje we wnetrzu wyobraze-
nie Trojcy Swictej w wersji Tronu Laski, na bocznych za$ , skrzydtach” sceng zwiastowania, sceny
pasyjne lub klgczacych w adoracji wiernych®.

Ostatnia z wydzielonych przez G. Radler grupa Madonn szafkowych pojawia si¢ ok. 1250 r. w
obszarze gornorenskim?®. Jej rozkwit przypada okoto 1400 r. na ziemiach panstwa krzyzackiego.
Zabytki z tego terenu tworzg oryginalny zespot zamykajacy lini¢ rozwoju kompozycji Madonny
szafkowej®®. Znana z terenu Xlll-wiecznej Francji praktyka deponowania Eucharystii we wnetrzu
stojacych na oltarzu maryjnych figur? znajduje, moim zdaniem, swoja kontynuacje w przypadku
Madonn szafkowych grupy Trojcy Swietej. Madonny z terenu panstwa krzyzackiego eksponowane
byly na oltarzach klasztornych kaplic lub wtaczone byly w strukture oltarzowej nastawy?. G. Ra-
dler, analizujac funkcje¢ Vierge Oeuvrante, odrzuca mozliwos¢ przechowywania w korpusie figury
naczynia z Eucharystia®. Uwaza rowniez, ze taka interpretacja funkcji Madonn szafkowych po-
wstata po Soborze Trydenckim i nie ma uzasadnienia w kompozycji rzezb, gdzie — zdaniem autorki
— brak jest miejsca na ewentualng ekspozycje Najswigtszego Sakramentu. Moim zdaniem, dyspo-
zycja wnetrza figur grupy Trojcy Swietej prezentuje taka mozliwo$é, a interpretacja programu iko-
nograficznego dekoracji wnetrza dodatkowo argumentuje za obecnoscia w tym miejscu naczynia z
Eucharystig. Po otwarciu rzezby, pod kompozycja Tronu Laski, widoczna staje si¢ rowniez jej pod-
stawa, ktorej krawedzie obejmuja zamknigte skrzydta. Jest nig potokragta badz poligonalna ptaska
ptyta®® lub postument o réznym — przewaznie wielobocznym — ksztalcie, przystoniety maswerko-
wym azurem®’. Naczynie z Eucharystia moglo sta¢ w wolnej przestrzeni podstawy przed krucyfik-
sem trzymanym przez Boga Ojca.

2 por. G. Radler, Die Schreinmadonna ,, Vierge Oeuvrante” von den bernhardischen Anfingen bis zur Frauenmystik
im Deutschordensland mit beschreibendem Katalog, Frankfurt am Main 1990, s. 13-15; W. Fries, Die Schreinmadonna,
[w:] Anzeiger des Germanischen Nationalmuseums, Rocznik 1928-1929, Niirnberg 1929, s. 42.

2Zpor, G. M. Lachner, dz. cyt., s. 606; W. Fries, dz. cyt., s. 5 nn.; G. Radler,
dz. cyt., s. 199-201.

Zpor, G. Radler, dz. cyt., s. 29 nn., 43 nn.

% por. R. Kroos, Gottes tabernackel. Zu Funktion und Interpretation von Schreinmadonnen, ,,Zeitschrift fiir Schwei-
zerische Archidologie und Kunstgeschichte”, 43, 1986, z. 1, s. 90;
M. Gg¢barowicz, Mater Misericordiae Pokrowa w sztuce i legendzie srodkowo-wschodniej Europy, Wroctaw 1986, s. 27—
28.

% por, G. Radler, dz. cyt., s. 73 nn. Najstarszym znanym dzi$ obiektem z tej grupy jest datowana na ok. 1250 r. Ma-
donna z Amiens, por. tamze, s. 269-270, il. 46-50.

% por, tamze, s. 13, 96 nn.

2 por, 0. NufBibaum, dz. cyt., s. 323-325; R. Kroos, dz. cyt., passim.

% por, G. Radler, dz. cyt., 5. 38-39.

P por, tamze, s. 40.

% przyktadem takiej kompozycji jest Madonna szafkowa z Metropolitan Museum of Art w Nowym Jorku (ok. 1300).
Por. rowniez, W. Fries, dz. cyt., tab. 1.2, 4, 8, 10, 14, 16, 18, 22, 26.

3! Rozwigzanie to prezentuja zabytki z terenow panistwa krzyzackiego np. Madonna z Klonéwki, Elblaga (zaginiona) i z
Sejn (wszystkie ok. 1400 r.). Por. G. Radler, dz. cyt., il. 106-107, 112-117, 118-120.



Punktem wyjscia interpretacji formy i funkcji Madonn szafkowych grupy Tréjcy Swigtej jako
eucharystycznego reservaculum jest idea tgczgca symbolike arki przymierza i Przybytku Boga
(Templum dei, Tabernaculum dei) z osoba Matki Bozej. Arka przymierza, stojaca w Sanctum Sanc-
torum, obok tablic Przymierza i laski Aarona zawierata rowniez ztote naczynie z manng*’, ktore w
$redniowiecznej ikonografii traktowane byto jako prefiguracja Eucharystii, a takze jako symbol
dziewictwa, Maryi®. Interpretacja maswerkowego postumentu we wnetrzu pomorskich Madonn
jako wyobrazenia skrzyni arki przymierza pozwala utozsami¢ cylindryczng form¢ widoczna w jego
wnetrzu z naczyniem z manng zdeponowanym w arce®.

Jesli przyjmiemy, ze kompozycje Madonn szafkowych dopetniata niewielka pyxsis stojaca w
centrum ich wnetrza na plycie podstawy lub na maswerkowym postumencie®, to Maryja — ukazana
tu jako templum dei ($wiatynia Boga)*®® — zawiera w sobie ark¢ przymierza oraz prefigurowany
przez urn¢ z manng — Chleb Eucharystii. Na zwigzek kompozycji pomorskich szafkowych Madonn
z symbolika arki przymierza i Przybytku Boga wskazuje przede wszystkim umieszczone w centrum
wnetrza, ponad postumentem podstawy, wyobrazenie Tronu Laski. Przedstawienie Trojcy Swiete;
w wersji Tronu Laski pojawia si¢ w plastyce europejskiej w 1. pot. XIT w.* i jak $wiadczy okno
witrazowe choru w St. Denic z ok. 1140 r. Igczone byto z wizjg Bozej Chwaty obecnej nad przebta-
galnig arki przymierza®. Arka wraz z plyta przeblagalni rozumiana byta w Starym Testamencie
jako podndzek Bozego Tronu®. Sredniowieczna ikonografia przedstawienia Tronu Laski podejmu-
je ten watek, lokuje skrzynig arki pod stopami Boga Ojca trzymajacego krucyfiks. Retabulum tabli-
cowe z Soest (3. ¢wier¢ XIII w., Berlin, Staatliche Museen Preuflischer Kulturbesitz,
Gemadldegalerie) prezentuje obraz Tronu Laski, z przedstawieniem arki jako podnézka, kompozy-
cyjnie analogiczny z uktadem obecnym w pomorskich Madonnach®’. Wyobrazenie Tronu Laski we
wnetrzu Madonn szafkowych taczy¢ nalezy z idea Przybytku Boga i wizja Sanctum Sanctorum,
gdzie nad arka unosi si¢ Boza Chwata. Maryja jawi si¢ w tej kompozycji jako Przybytek Boga (Ta-
bernaculum Dei) kryjacy w sobie arke przymierza wraz z Eucharystig — pamiatka prawdziwej ofia-
ry przebtagania, jaka Chrystus ztozyl na ottarzu krzyza*'. Zdaniem R. Kroos obecno$é naczynia z
Eucharystia w centrum kompozycji wnetrza szafkowych Madonn pozwala zinterpretowa¢ ukazane
na ,skrzydtach” klgczace postaci wiernych®” oraz anioly z kadzielnicami i $wiecami® jako grupe
adorujaca panis angelorum*. Podobnie, wedtug cytowanej autorki, wzor brokatowy, dekorujacy

% Por. Hbr 9, 4.

* por. Lexikon der Christlichen Ikonographie. Herausgegeben von Engelbert Kirschbaum i in., Freiburg im Breisgau
1970, t. 3, szp. 151-152 (dalej w skrocie: LCI).

% Por. Madonna z Musée de Cluny, G. Radler, dz. cyt., kat. Nr 34, il. 105; Madonna z Klonéwki, tamze, kat. Nr
35, il. 107; Madonna z Lubiszewa, tamze, kat. Nr 36, il. 109; Madonna z Elblaga, tamze, kat. Nr 37, il. 111; Madonna z
Sejn, tamze, kat. Nr 38, il. 119. Omawiajac kompozycj¢ i ikonografi¢ cytowanych Madonn Szafkowych, G. Radler ogra-
nicza si¢ jedynie do opisu postumentu oraz jego wnetrza, traktuje oba elementy jako formy konstrukcyjno -dekoracyjne.

®por. R. Kroos, art. cyt., s. 58-60, tu réwniez cytowane sa $wiadectwa potwierdzajace obecno$é naczynia z Euchary-
stig we wnetrzu szafkowych Madonn.

% W $redniowiecznej lacinskiej poezji hymnicznej Maryja okrelana byta m.in. jako: templum trinitatis — hymn Septem
Gaudia beatae Mariae Virginis, templum dei — hymn Ave Maria. Por. G. Radler, dz. cyt., s. 31-32, przypis 152-155.
Wizje z Apokalipsy 11, 19: Potem Swigtynia Boga w niebie sie otwarta, i Arka Jego Przymierza ukazala sie w Jego Swigtyni
nalezy, moim zdaniem, zwigza¢ z kompozycja ideowa i formalng szafkowych Madonn, gdzie Maryja interpretowana jest jako
Przybytek i Swiatynia Boga.

% Por. LCI, t. 1, szp. 535.

% por. Wj 25, 21-22.

% Por. 1 Krn 28, 2; Ps 99, 5; 132, 7.

0 por, Propylden, t. 11, tabl. 171, s. 271-272.

* por. Kpt 16, 1 nn.; Rz 3, 25; 1 J 2, 2; 4, 10.

*2 Takq wersje kompozycji ,,skrzydel” prezentuja Pomorskie Madonny szafkowe.

“ por, Madonny szafkowe z Moselweiss, Kaysersberg i Egisheim; W. Fries, dz. cyt., s. 17 nn, 36, tabl. 9, 10.

* Bei vialen Schreinmadonnen sind die unter Marias Schutzmantell geborgenen Stinde der Christencheit der Tri-
nitdt zugeordnet, si¢ wenden sich ihr zu, schauen nicht etwa zu Maria auf. Nimmt man an, vor der Mittelgruppe habe
zeitweillig das Sakrament gestanden, so bokommen Gebetsgestus und — richtung zusitslichen Sinn: Die Glaubigen vereh-



czesto wnetrze szafkowych Madonn, wigza¢ nalezy z tkaning konopeum okrywajacg pyxsis z Naj-
$wietszym Sakramentem™.

Funkcjonowanie figur szaftkowych Madonn jako przenosnych tabernakuléw, eksponowanych
na mensie ottarza, zanika z dwoch powodow. Pierwszym prawdopodobnie byto narastajace od 2.
¢wierci XIII w. dazenie do zabezpieczenia Najswigtszego Sakramentu przed profanacja i dostgpem
0s0b niepowotanych. Forma za$ i konstrukcja szatkowych Madonn takiego zabezpieczenia nie da-
wala. Drugim, i niewatpliwie gldéwnym powodem, stata si¢ teologiczna krytyka ikonografii i kom-
pozycji rzezby — zwtaszcza w wersji prezentujacej Tron Laski we wnetrzu figury, w czym dopatry-
wano si¢ objawow herezji, jakoby cata Tréjca Swicta byta owocem zywota Maryi®.

ren das Allerheiligste, wie si¢ das in der Kiche vor dem ausgesetzten sakrament zu tun pflegen, gleichsam eine wechselnd
verborgene oder sichtbare ewige Anbetung, R. Kroos, art. cyt., s. 60.

% por. tamze, s. 60—61.

* Przeciwko formie szafkowych Madonn wypowiadat si¢ m.in. Jan Gerosn w 1402 r. w kazaniu na Boze Narodzenie:
Lune gmaige qui est aux Carmes et semblables qui ont dedans leur ventre une Trinité comme se toute la Trinité eus prins cher
humainne en la Vierge Marie. Ey qui plus merveille est, il y a enfer dedans paint. Et ne vois pas pour quelle chose on le mire
ainsy, car a mon petit jugement il n’y a baeuté ne devocion en telle ouverture, et puet estre cause d’erreur et d’indevocion”,
cyt. za: R. Kroos, art. cyt., s. 60. Zob. tez G. Radler, dz. cyt., s. 42-43. Potwierdza to $wiadectwo Iwona z Chartres, ktory
w liscie do biskupa Jana z Orleanu ostro wystgpowatl przeciwko umieszczaniu Najswigtszego Sakramentu w niewiescich
figurach. Nazwat 6w zwyczaj balwochwalstwem i profanacja, a na winnego w tej materii kaptana naktadat kare suspensy.
Por.R. Kroos, art. cyt., s. 58.
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SALEZJANIE W LUTOMIERSKU WCZORAJ A DZIS

KROTKA PRZESZEOSC HISTORYCZNA
MIASTA | KLASZTORU

Lutomiersk jest to niewielka osada (ok. 1800 mieszkancow) potozona na
lewym brzegu Neru, 17 km na zachod od Lodzi, przy szosie Zgierz — Kalisz. Jest
to jedna z najstarszych miejscowosci znajdujacych si¢ na terenie ziemi sieradz-
kiej. Po raz pierwszy pojawia si¢ w zrodtach pisanych w 1274 r., czyli w roku
nadania praw miejskich przez ksiecia sieradzkiego Leszka Czarnego®. Korzystne
usytuowanie, na skrzyzowaniu gtéwnych szlakow handlowych istniejagcych w
XIII w. oraz dobra sie¢ drog przyczynity sie do pomysSlnego rozwoju miasta.
Przez Lutomiersk szly bowiem drogi taczace Kalisz i Sieradz z Mazowszem®.
Obstuga tych szlakéw handlowych na pewno miata znaczny wplyw na rodzaj
zaje¢ jego mieszkancow. Miasto byto uposazone w ziemig, mtyny i karczmy, a
wigkszo$¢ ludnosci zajmowata si¢ rolnictwem. Wtasciciele Lutomierska popiera-
li rzemiosto i handel. Juz w pierwszej potowie XV w. znajduje si¢ tutaj wicksze
skupisko sukiennikéw. Kupcy handlujacy solg, dos¢ szybko stali si¢ monopoli-
stami w tej dziedzinie, o czym informuje notatka z 1503 r. umieszczona w wizy-
tacji miasta Pabianic®. Krol Zygmunt Stary w 1518 r. nadal Lutomierskowi
przywilej pobierania myta i urzadzania jarmarkow. Miasto zmienito swoj charak-
ter z rolniczego i stalo sie ,,przemystowe”, co wplyneto dodatnio na zasobnos¢ i
pozycje jego mieszkancow. W XVII w. rzemieslnicy byli zorganizowani w pig-

YPor. Miasta polskie w tysigcleciu, t. 2, Wroctaw 1967, s. 50; R. Rosin, Studia z dziejéw
miast dawnych wojewddztw feczyckiego i sieradzkiego (XII-XVI w.), £6dz 1959, s. 10; T. Mar-
szal, Szadek, monografia miasta, Szadek 1995, s. 23.

2 Jeden szlak prowadzit z Poznania przez Lad, Giecz do Lutomierska, tutaj faczyt si¢ on z dru-
ga droga wiodaca z pdinocy do Leczycy. Z Lutomierska oba potaczone szlaki prowadzity na potu-
dnie, dochodzity do drogi z Kalisza na Rus$, wiodacej przez Sieradz, Wolborz, Inowtédz, Radom.
Por. S. M. Zajaczkowski, Uwagi nad dziejami Lutomierska w sredniowieczu, ,,Rocznik Lodz-
ki, 1966, t. 11, s. 240.

® Tamze, s. 250; Slownik geograficzny Krélestwa Polskiego i innych krajéw stowiariskich, t. 5,
Warszawa 1884, s. 490.
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ciu cechach: sukienniczym, szewskim, stolarskim, krawieckim i piwowarskim.
Ludnos¢ zydowska przewazata w Lutomiersku, gdy jego wlascicielkg byta Bar-
bara Sanguszkowa (2 potowa XVIII w.). Mieli oni wlasna synagoge, szpital i
szkote’. W 1787 r. dziatata w Lutomiersku garbarnia oraz pierwsza w tych okoli-
cach manufaktura widkiennicza. Po drugim rozbiorze Rzeczypospolitej miasto
znalazto si¢ w granicach panstwa pruskiego. Wptyneto to niekorzystnie na roz-
woj Lutomierska jako osrodka przemystu wiokienniczego. Poza rolnikami naj-
liczniejsza grupe stanowili szewcy, ktorych w potowie XIX w. byto 111°.

Na przestrzeni swej dtugiej i bogatej historii Lutomiersk dos¢ czesto zmie-
niat witascicieli. W 1311 r. ksigze Wiadystaw Lokietek nadat miasto Wactawowi
synowi Lisa. Odtad Lutomiersk stal sie wlasnoscig szlachecka. Za panowania
Wiadystawa Jagietty miasto znajdowato si¢ w rekach krolewskich. Krol wyna-
grodzit rycerza Przedbora z Chetmicy (1406 r.) potowa Lutomierska za obrong
Ziemi Dobrzynskiej przed Krzyzakami. Stal si¢ on protoplasta rodu Lutomir-
skich herbu Jastrzgbiec. Natomiast druga czes¢ wtosci miejskiej zostata skonfi-
skowana przez wladce w 1418 r.° Na terytorium wojewodztwa sieradzkiego
znajdowaly si¢ dos¢ liczne krédlewszczyzny. Wiadcy skupiali w swoich rekach
43,7% miast i 5,5% wsi. Krélewszczyzny stanowity podstawe ekonomiczng w
ksztattowaniu kariery politycznej znacznej czgéci tenutariuszy. Z tego powodu
byly przedmiotem zabiegow szlachty, a takze krolewskim narz¢dziem walki poli-
tycznej’. Wiasciciele Lutomirska, idac za przyktadem innych rodow Wielkopol-
ski, aktywnie uczestniczyli w ruchu reformacyjnym®. Baltazar Lutomierski, dwo-
rzanin krélewski, starosta lezajski i sieradzki w dziedzicznym Lutomiersku ode-
brat kosciot katolikom i przekazat go na zbor protestantom (1570 r.). Tym spo-
sobem parafia rzymsko-katolicka istniejaca od 1283 r. zostata pozbawiona swo-
jej $wiatyni na przeszto 80 lat. Dopiero Andrzej Grudzinski — dziedzic Lutomier-
ska, wojewoda rawski, nawrociwszy si¢ z kalwinizmu, zwrocit kosciot katoli-
kom®. On tez przyczynit si¢ do sprowadzenia nad Ner franciszkanéw reformatow

* Kronika domu salezjariskiego w Lutomiersku, s. 2 (masz.); J. Krzeminski, Lutomiersk na
przestrzeni wiekow, Lutomiersk 1974, s. 51 (masz.).

% Miasta polskie..., s. 51.

®Por. L. Kajzer, J. Augustyniak, Wstep do studiéw nad swieckim budownictwem obron-
nym sieradzkiego w XI1-XVII/XVIII wieku, £6dz 1986, s. 148.

T A. Stroynowski, Uzytkownicy krélewszczyzn wojewddztw sieradzkiego i leczyckiego oraz
ziemi wielunskiej (XVI-XVII1 w.), ,,Rocznik L.odzki”, 1975, t. 20, s. 316-321.

8 Tamze, s. 323; J. Kobierzycki, Przyczynki do dziejéw ziemi sieradzkiej, \Warszawa 1915,
s. 10. Ksiadz Stanistaw Lutomirski (1520—-1575), kan. przemyski, proboszcz koninski i tuszynski,
sekretarz krolewski, pisarz i dziatacz reformacyjny. Byt gtownym redaktorem przygotowanej przez
réznowiecznych postow protestanckiej konfesji przedtozonej Zygmuntowi Augustowi w 1555 r. na
Sejmie w Piotrkowie Tryb. Por. B. Kumor, Historia Kosciola, t. 5, Lublin 1984, s. 132;
H. Kowalska, Lutomirski Stanistaw, PSB, t. 18, Wroctaw 1973, s. 144.

*H. Kowalska, Lutomirski Mikotaj, PSB, t. 18, s. 143; Archidiecezja Lodzka, £.6dZ 1992,
s. 134.
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1 ofiarowat zakonnikom swoj zamek na klasztor. Anna Grudzinska z Wejherow
(zm. 1662 r.) i jej syn Marcin (zm. 1669 r.), podkomorzy inowroctawski zaadap-
towali obiekt do wymogoéw zycia zakonnego, ponadto wybudowali reformatom
nowy niewielki kosciot w stylu barokowym konsekrowany w 1559 r. przez bi-
skupa H. Wierzbowskiego sufragana poznafiskiego™. Zespot klasztorny zostat
ulokowany na pdinocny wschod od centrum miasta (ok. 600 m) w widtach rzeki
Neru i jego doptywu — Wrzacej. Sktadat sie z ko$ciota jednonawowego ustawio-
nego na osi potnoc — potudnie oraz znajdujacych si¢ od wschodu trojskrzydto-
wych pigtrowych zabudowan konwentualnych otaczajacych prostokatny wiry-
darz. Sredniowieczny rycerski zamek zostat ,,utopiony” w bryle XVII-wiecznego
klasztoru™.

W Europie w XVI w., prawie rownoczesnie z reformacja, rozpoczela si¢ w
Kosciele katolickim reforma lub odnowa niektérych zakonow. Ws$rdd nich na
pierwszym miejscu znalezli si¢ franciszkanie. W 1519 r. z obserwanckiego ruchu
reformistycznego wylonili si¢ reformaci, laczacy apostolat z kontemplacja.
Pierwszy klasztor na ziemiach polskich zatozyli w Pinczowie (1606 r.) dzigki
fundacji marszatka wielkiego koronnego Z. Myszkowskiego. Rozwoj franciszka-
now reformatow umozliwita przychylno$¢ protektoréw $wieckich i duchow-
nych?. Reformaci w Lutomiersku, nalezacy do prowincji wielkopolskiej pw. $w.
Antoniego z Padwy, angazowali si¢ w réznorodng dzialalno$¢ duszpasterska i

YW. Dworzaczek, Genealogia, Warszawa 1959, tabl. 139; S. Ciara, Senatorowie i dy-
gnitarze koronni w drugiej polowie XVII wieku, Wroctaw 1990, s. 18—-19; Nowej fundacji sprzeci-
wiali si¢: proboszcz parafii lutomierskiej i bernardyni. Swiadczy o tym list wojewodziny Anny
Grudzinskiej do prymasa Macieja Lubienskiego (1651). Oryginat znajduje si¢ w Krakowie w ar-
chiwum prowincjalnym reformatéw. Korzystano z odpisu bedacego w posiadaniu ks. K. Pietrzyka
SDB.

1 Na terytorium wojewodztwa sieradzkiego powstalo w pdznym $redniowieczu 7-8 zamkow.

Siedziby krolewskie to: Sieradz, Piotrkéw, Brzeznica (?), duchowne: Uniejow i Wolborz, rycer-
skie: Byki, Lutomiersk, Majkowice. Datowanie zamku w Lutomiersku oparte jest tylko na podsta-
wie analizy cegly 1 watkow. T. Poklewski, po przeprowadzonych badaniach, opowiada si¢ za jego
budowa pod koniec XIV lub na poczatku XV wieku. Grubos¢ $cian zewngtrznych w przyziemiu i
uktad przestrzenny pomieszczen konwentualnych sktaniaja do identyfikowania dawniejszego rzutu
zamku z pdzniejszym rzutem klasztoru. Por. Zamki srodkowopolskie, cz. 1, Besiekiery, Lutomiersk,
Dom Stary w Leczycy, pod red. T. Poklewskiego, £.6dz 1977, s. 55-67; AIW, t. Lutomiersk,
T. Poklewski, Lutomiersk, klasztor poreformatorski. Krotkie sprawozdanie z badan reliktow
zamku Sredniowiecznego wykonanych w maju 1976 r., s. 6-8 (masz.); Katalog zabytkow sztuki w
Polsce, t. 3, Woj. Lddzkie, pod red. J. Z. Lozinskiego. Rec. Z. Cieklinski, ,,Ochrona Zabytkow”,
1954, nr 4,s.283; L. Kajzer,J. A . Augustyniak, dz. cyt., s. 18, 24.

12 A, Wisniowski, Franciszkanie — geneza i dzieje po 1517 r., [w:] Encyklopedia katolicka,
Lublin 1989, 5, kol. 487; ten ze, Franciszkanie w Polsce po 1517 (Reformaci), kol. 501. Bernar-
dyn z Grodka (zam. 1619) prébowat zaprowadzi¢ program reformistyczny w wybranych klaszto-
rach polskiej prowincji (domach rekolekcyjnych). Zdecydowany sprzeciw bernardynéw zmusit go
do zaktadania nowych klasztorow. Do 1650 r. powstato 27 tego typu placowek. Po wojnach
szwedzkich 1655-1700 nastapit dalszy rozwdj reformatow przejawiajacy si¢ w pozyskaniu 18
starych klasztoréw franciszkanskich.
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kaznodziejska w swoim ko$ciele oraz w okolicznych parafiach, a takze wspoma-
gali blizszych i dalszych proboszczow. W latach 1812-1827 z powodu remontu
kos$ciota §w. Trojcy w Lutomiersku ,,caty kult parafialny” sprawowano w klasz-
tornej $wiatyni'®. Zgodnie ze swoim postannictwem zakonnicy oddawali si¢ tez
misjom ludowym, szczegdlnie w 2 potowie XVIII w. Zaznaczyli swoja obecnosé¢
takze w szkolnictwie, prowadzili bowiem wewnetrzne studium teologii dla swo-
ich braci przygotowujacych si¢ do kaptanstwa™.

Nieszczescia 1 kleski spadajace na nasz kraj z powodu wojen, epidemii, po-
zaréw, przemarszow obcych wojsk nie omijaty tez murow klasztornych. Naj-
wiekszy cios spotkal reformatow po upadku powstania styczniowego, kiedy to
car Aleksander Il ukazem z 8 listopada 1864 r. sparalizowat w ,,Kongreséwce”
catkowicie zycie zakonne. Skasowano wtedy od razu 12 klasztorow badz za
udziat tego zakonu w narodowym zrywie patriotycznym, badz z powodu matej
liczby reformatéw. Reszte konwentéw pozostawiono bez mozliwosci naboru
nowych zakonnikow, skazujac je na wymarcie. Lutomiersk zaliczono do tzw.
grupy klasztoréw etatowych i umieszczono w nim reformatow wysiedlonych z
Brzezin, Miedniewic i Szczawina. Majatek wszystkich doméw zakonnych prze-
szedl w calo$ci na skarb panstwa, a zakonnicy ,,wegetowali” z przyznanej im
przez Komisje do Spraw Zakonnych rocznej pensji w wysokosci 125 rubli na
osobg. W 1900 r. zmarl ostatni franciszkanin w Lutomiersku i wtedy klasztor
zamknigto, a ko$ciol przez pewien czas ostugiwali ksieza diecezjalni™. Wysta-
wiony na licytacje przez wladze carskie obiekt reformacki wykupita gmina luto-
mierska i aktem notarialnym przekazata go biskupowi diecezji kujawsko-
kaliskiej. Kosciot i klasztor pozbawiony od kilkudziesieciu lat koniecznych na-
praw i remontow wymagat duzych naktadow finansowych. Do kompletnej ruiny
doprowadzity go dziatania wojenne w pazdzierniku 1914 r. Splonely wszystkie
dachy i runety sklepienia (z wyjatkiem sklepienia nad zakrystig), a mury uszko-

13 Kosciot parafialny w Lutomiersku pw. $w. Trojcy w 1781 1. zbudowata Barbara Sangusz-
kowa. Juz po trzech latach uzytkowania budynek murowany wymagat kapitalnego remontu. Por.
AIW, t. Lutomiersk, Wyciag z ,,Ordo divini officii ac missarum ad usum dioecesis Vladislaviensis
seu Calissiensis seu Calissiensis pro anno Domini 1879”.

1 0d 1763 r. znajdujg sie tutaj $lady studium teologii. W 1790 r. w miejsce teologii moralnej
wprowadzono studium retoryki, a nastgpnie rozszerzono program zaje¢ szkolnych, dodano sztuki
wyzwolone (1799) i studium gramatyki (1816). Tamze, 1881; H. Btaszkiewicz, Szkola fran-
ciszkanska, [w:] Dzieje teologii katolickiej w Polsce, cz. 2, t. 2, Lublin 1975, s. 309-321.

S A. Boudou, Swlica Swigta a Rosja, t. 2, Krakow 1930, s. 276-278; G. Wisniowski,
Franciszkanie — reformaci w latach 1772-1970 [w:] Zakony sw. Franciszka w Polsce w latach
1772-1970, pod red. J. R. Bara, cz. 3, Warszawa 1978, s. 179-181. Ostatni burmistrz Lutomierska
K. F. Czaplinski zorganizowat dwa oddziaty powstancze. Pierwszy poprowadzit przeor reformatow
0. Makary pod Datkéw, drugi byl pod Sedziejowicami. Po przegranych potyczkach niedobitki
powstancoéw wrocily do muréw klasztornych. W 1870 r. w ramach represji Lutomierskowi odebra-
no prawa miejskie. Por. Cz. Klinowski, Dzieje poreformackiego klasztoru w Lutomiersku, £.6dz
1925, s. 6-7.



SALEZJANIE W LUTOMIERSKU 295

dzone pociskami armatnimi i karabinowymi odstraszaty swoim wygladem®®. Po
odzyskaniu przez Polske niepodleglosci w 1918 r. wielu z miejscowych obywa-
teli proponowalto rozebra¢ ruiny klasztorne, a za sprzedang cegle postawic¢ ka-
pliczke upamigtniajacg prace reformatéow ,,dla Kosciota i Ojczyzny”. Sprawa
odbudowy cennych pamiatek sakralnych i patriotycznych zainteresowali si¢ wy-
bitniejsi mieszkancy Lodzi, okoliczne ziemianstwo i biskup S. K. Zdzitowiecki.
Ordynariusz sprowadzit do Lutomierska czterech reformatow z Krakowa, a
gwardiana o. Eugeniusza Maja mianowal proboszczem parafii. Od 4 grudnia
1919 r. rozpoczal dziatalnos$¢ spoteczny Komitet Odbudowy Kosciota Poklasz-
tornego w Lutomiersku®’. Reformaci zrazeni pigtrzacymi sie trudnosciami juz 25
listopada 1920 r. definitywnie opuscili swoja placowke. Kolejni proboszczowie
lutomierscy (ksigza diecezjalni: Stefan Niedzwiecki Franciszek Psonka) razem z
Komitetem Odbudowy starali si¢ o dotacje panstwowe, podejmowali rézne ini-
cjatywy w celu zdobycia funduszy na remont. Dzieki ich wytezonej pracy odbu-
dowano ko$cidt oraz zabezpieczono ruiny klasztoru. ,,Nowa $wiatyni¢” wyposa-
zona tylko w gldwny ottarz sprowadzony z Czestochowy — 4 pazdziernika 1925
r. konsekrowal biskup W. Tymieniecki. Byta to juz trzecia konsekracja tego ko-

Sciola w ciagu trzech stuleci®.

PRZYBYCIE | PRACA SALEZJANOW W LUTOMIERSKU
W OKRESIE MIEDZYWOJENNYM

Na mocy bulli cyrkumskrypcyjnej Piusa XI z 28 pazdziernika 1925 r.
Vixdum Poloniae unitas Lutomiersk znalazt si¢ w granicach diecezji todzkiej*.
Poniewaz w 1925 r. reformaci zdecydowanie oswiadczyli, ,,ze klasztoru tego
przyja¢ nie moga”, ordynariusz usitowal znalez¢ innych zakonnikow, ktorzy
podjeliby trud odbudowy i wlasciwego zagospodarowania obiektu®. Takze Ko-
mitet Odbudowy po piecioletniej dziatalnosci ,,czut si¢ zmeczony”, a jego inicja-
tywy nie miaty juz takiego dynamizmu jak na poczatku, z powodu wyczerpania

18 Arch. Domu, Ksiega Pamigtkowa Odbudowy Klasztoru w Lutomiersku (rekopis).

7 Arch. Domu, J. Romanowicz, Krotka historia klasztoru w Lutomiersku i kronika domu
salezjanskiego 19261939, s. 2-3 (r¢kopis).

8 por. Arch. Domu, Ksiega protokoléw Komitetu Odbudowy Kosciola Poklasztornego w Lu-
tomiersku 1921-1926; K. Pietrzyk, Kronika domu salezjanskiego w Lutomiersku, s. 3 (masz.).
Drugi raz kosciodt konsekrowat bp J. Dembowski koadiutor w Kamiencu Podolskim. Por. AIW,

t. Lutomiersk, Wyciag z ,,Ordo divini ... 1881

1910 XI1 1920 r. papiez Benedykt XV bulla Christi Domini powotat do Zycia diecezje 16dzka,
a jej pierwszym ordynariuszem zostat bp W. Tymieniecki. Por. S. Wilk, Episkopat KoSciota kato-
lickiego w Polsce w latach 1918-1939, Warszawa 1992, s. 21-22; A. Ziotkowska, Diecezja
todzka i jej biskupi, £6dz 1987, s. 12-13.

20 Acta Curiae Dioaeceasanae Lodiensis, Lutomiersk, Prowincjat Franciszkanow OFM (Re-
formaci) do bpa S. K. Zdzitowieckiego, Panewnik 26 VI 1925 r.
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mozliwosci finansowych spoteczenstwa. Chociaz nadal starano si¢ regulowaé
zalegte rachunki i kontynuowaé rozpoczete dzieto?.

Salezjanie byli juz znani biskupowi Tymienieckiemu, poniewaz od 1922 r.
prowadzili szkote zawodowa w Lodzi. Od 1898 r. do wybuchu pierwszej wojny
$wiatowej pracowali tylko w zaborze austriackim. Pierwsza palcéwka w bylej
Kongresdéwce otworzyli w Kielcach w lutym 1918 r., gdy podjeli duszpasterstwo
w parafii §w. Krzyza. Szybki rozwdj zakladow salezjanskich nastapit po odzy-
skaniu przez Polske niepodlegltosci i trwal przez cate dwudziestolecie miedzywo-
jenne. Ksiadz inspektor Piotr Tirone kierowat si¢ w tym wzgledzie uchwatg pod-
jeta na zjezdzie dyrektoréw w 1920 r., ,,zeby obja¢ kraj siecig réwnomiernie
gesta” przy przyjmowaniu nowych doméw, zwlaszcza w centrum Polski i na
Kresach Wschodnich, mozliwie w miastach i o$rodkach przemystowych?.

Biskup Tymieniecki, jak réwniez mieszkancy todzi, byli pelni uznania dla
dziatalnosci szkolno-wychowawczej synow ks. Bosko przy ul. Wodnej. Wstepne
rozmowy co do mozliwosci przejecia obiektu poreformackiego przeprowadzono
z dyrektorem szkoty ks. Antonim tatka. 7 grudnia 1925 r. (sze$¢ tygodni po
przytaczeniu tych terenow do diecezji t0dzkiej) ordynariusz wystosowat oficjal-
ne pismo do inspektora z prosba o objecie tej placowki. Oczekiwal szybkiej i
pomyslnej odpowiedzi, mial bowiem nadzieje, ze oddaje kosciot i klasztor w
dobre rece, a dotychczasowe wysitki proboszcza i Komitetu nie pdjda na mar-
ne®. Tak nagta ekspansja naszego Zgromadzenia szybko wyczerpata nadwyzki,
nalezalo ja wigc wstrzymac, a przygotowa¢ nowych wspotbraci. Ponadto po-
wigkszajaca si¢ liczba zaktadéw mogta wplynaé¢ niekorzystnie na proporcje mig-
dzy liczba doméw a liczbg wykwalifikowanego personelu i mozliwosciami fi-
nansowymi inspektorii. Zwrocili na to uwage takze wyzsi przelozeni z Turynu,
zalecajac polskim salezjanom bardziej konsolidacje niz przyjmowanie nowych
placowek®. Z drugiej strony, rosto zapotrzebowanie spoteczne, na ktére wypada-
to odpowiedzie¢ zgodnie z oczekiwaniami. Inspektoria nie miata czasu i pienie-
dzy na wznoszenie nowych obiektow, dlatego tez ks. Tirone przyjmowat takze
stare opuszczone klasztory, aby je nastepnie remontowac i adaptowac do groma-
dzenia mlodziezy. Czg¢sto utrzymanie potem takich zabytkow architektury sa-
kralnej pochtanialo mase¢ pieniedzy, ktore moglyby by¢ wykorzystane na inne
cele Zgromadzenia. Obok wiec dziatalnosci szkolno-wychowawczej i duszpa-

2 por. Ksiega protokoléw Komitetu Odbudowy, Protokot z 15 VI 1925 r.

22| Kalifiski, Rodzina salezjanska w Polsce, Warszawa 1988, s. 69; AIW, t. Protokoly
Zjazdoéw Dyrektorow, s. 48.

2 ACDL, t. Lutomiersk, Biskup t6dzki do inspektora, 7 XII 1925; J. Romanowic z, Krdtka
historia klasztoru w Lutomiersku i kronika domu salezjanskiego 1926-1939, s. 11.

% Salezjanie w Polsce, stosujac si¢ do propozycji ksiedza generala, postanowili na Kapitule
Inspektorialnej, ze przez cztery lata nie beda otwiera¢ nowych domow, a wigksza uwage zwrdca na
formacj¢ wspotbraci. Por. AIW, t. Kapituly Inspektorialne, Warszawa 21-23 | 1929, s. 170;

A. Swida, Towarzystwo Salezjaniskie. Rys historyczny, Krakow 1984, s. 101, 135.
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sterskiej, salezjanie w Polsce majg ogromny wktad w ratowaniu cennych pomni-
kow przesztosci®.

Oferte objecia Lutomierska ksigdz inspektor otrzymat 8 grudnia 1925 r. Ta
data byta bardzo wymowna — jedno z najwigkszych $wigt maryjnych — a dla sa-
lezjandw oznacza poczatek Zgromadzenia (bowiem tego dnia w 1841 r. ks. Bo-
sko przygarnal pierwszego wychowanka Barttomieja Garelli i rozpoczat od mo-
dlitwy trzech Zdrowa$§ Maryja i nauki katechizmu). Dlatego tez mimo trudnosci i
braku odpowiedniego wolnego personelu ks. Tirone zdecydowal si¢ otworzy¢
druga placowke w diecezji t6dzkiej”®. Przy najblizszej okazji inspektor zwiedzit
Lutomiersk, obejrzat zaproponowane miejsce i oméwil z biskupem plany na
przyszios¢. Z przeprowadzonej kwerendy wynika wyraznie, ze salezjanow do
Lutomierska zaprosita ,,Instytucja” borykajaca si¢ z duzymi trudno$ciami natury
finansowej. Duchowi synowie Jana Bosko nie mogli zlekcewazy¢ wysitkow
Komitetu Odbudowy, ktory po konsekracji kosciota zamierzat odbudowac klasz-
tor i przeznaczy¢ go na cele mlodziezowe. Miejscowi obywatele dostrzegali po-
trzebe zajgcia si¢ mtodzieza Lutomierska i okolic. Sprowadzeni zakonnicy poza
pracg duszpasterska zaj¢liby si¢ wychowaniem mtodziezy w duchu religijnym i
narodowym, a jednoczes$nie umozliwiliby im wyksztatcenie w rzemiosle i reko-
dzielnictwie. Tego rodzaju pragnienia pokrywatly si¢ zardwno u zapraszajacych,
jak i zapraszanych®. Salezjanie w Polsce miedzywojennej koncentrowali sie
gtownie na szkolnictwie katolickim i sierocificach (domach dziecka), zaniedby-
wali natomiast troch¢ prowadzenie oratoriow. W Lutomiersku na poczatku pla-
nowano otworzy¢ zaktad wychowawczy (sierociniec) dla sierot, zaniedbanych,
odczuwajacych brak zdrowego srodowiska rodzinnego. 28 maja 1926 r. ordyna-
riusz podpisat dekret, na mocy ktérego przekazal salezjanom po wieczne czasy
wspomniany ko$ciot i klasztor. Jednocze$nie dokument ten zastrzegal, ze ,,w
razie rezygnacji, posiadtos¢ wraca do dobr Kosciota todzkiego”?. Komitet Od-
budowy powiadomiony o tej decyzji z ulga i rados$cia przyjat oczekiwang wia-
domos¢. Zobowiazat si¢ godnie przyja¢ nowych gospodarzy, jak rowniez wspot-
pracowac z nimi przy odbudowie klasztoru i zorganizowaé¢ w lipcu zabawg z
loteria fantowa na pokrycie czesci dtugow®. Na pierwszego organizatora domu
zakonnego w Lutomiersku mianowano ks. Walentego Kozaka. Z tego powodu

% Wymieni¢ mozna koscioly i klasztory zabytkowe w Czerwinsku, Ladzie, Poznaniu, Roza-
nymstoku, Oswiecimiu, Lublinie, Lutomiersku.

%J Romanowicz dz. cyt,s. 13; T. Bosco, Ksigdz Bosko wychowawca, Warszawa 1990,
s. 84.

2 por. Ksiega protokoléw Komitetu Odbudowy, Protokét z 16 VIII 1925 r.; S. Styrna,
Zgromadzenie Salezjanskie w Polsce w poszukiwaniu form odpowiedzi na potrzeby wychowawcze i
duszpasterskie w latach 1898-1974, [w:] 75 lat dzialalnosci salezjanéw w Polsce. Ksigga pamigt-
kowa, pod red. R. Popowskiego, S. Wilka, M. Lewko, L6dz-Krakow 1974, s. 13-14.

% ACDL, t. Lutomiersk, Dekret bpa W. Tymienieckiego z 28 V 1926 r. Nr 1963.

2 Ksiega protokoléw Komitetu Odbudowy, Protokot z 6 VI 1926 r.; W Lutomiersku, ,,Poklosie
Salezjanskie”, 1926, nr 9, s. 113-115.
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przerwano na pie¢ lat budowe domu wypoczynkowego dla salezjanéw w miejscu
uzdrowiskowym w Skawie koto Rabki. ,,Wygospodarowany” w ten sposéb sktad
osobowy i cze$¢ dobr materialnych przewieziono nad Ner. Inspektor byt zdania,
iz wazniejszy jest klasztor dla ubogich chtopcow niz placowka letniskowa dla
chorych wspétbraci. Przejecie ,,nowego domu” odbylo si¢ 13 czerwca 1926 1., w
odpust parafialny §w. Antoniego z Padwy. Towarzyszyla temu bogata oprawa
liturgiczna. W uroczysto$ciach uczestniczyt biskup diecezjalny, dziekan z Lasku,
okoliczni ksieza i salezjanie z Lodzi. Gtéwnym celebransem byt biskup Tymie-
niecki. Po sumie odpustowej w kosciele parafialnym poprowadzit on procesje do
kos$ciota klasztornego. Tutaj w obecnosci zgromadzonych duchownych i §wiec-
kich ks. Kozak odprawial msze $wieta, a pasterz wyglosit kazanie, w ktorym
akcentowal powstajace kolejne dzieto mtodziezowo-wychowawcze®. 27 czerwca
1927 r. generat Filip Rinaldi ustanowit regularny Dom Zakonny w Lutomiersku
pod wezwaniem $w. Franciszka Salezego. Poza dyrektorem ks. Kozakiem, do
nowej wspodlnoty nalezeli: ks. Lucjan Majchrzycki — byty misjonarz z Meksyku,
ko. Jozef Mrozik — gospodarz ze Skawy, ko. Klgczar — kucharz i dwoch klery-
kéw. Ze wzgledu na prowadzong dziatalno$¢ duszpasterska, przetozony lokalny
miat tytut rektora ko$ciota, przyznany przez wiadze diecezjalne®.
Na ostatnim posiedzeniu zamykajacym dziatalno§¢ Komitetu Odbudowy

(29 VI 1926 r.) uczestniczyt takze ks. Kozak, ktoremu przekazano wszelkie ksig-
gi i rachunki. Oprocz kos$ciota i ruin klasztoru, salezjanie przeje¢li w Lutomiersku
odnowiony dom zwany ,,kuznig”, obore, szope, komorke i drewniang budke dla
ogrodnika. Do klasztoru nalezato 5 morg ziemi (2,80 ha), razem z posesja, taka,
stawami, olszynka i ogrodem obwiedzionym (otoczonym) murem z cegly. Mury
otaczajace ogrod i posesje w wigkszosci lezaly w gruzach, a reszta wymagata
koniecznego remontu. Zachowat si¢ pelny wykaz inwentarza klasztornego spo-
rzadzonego 21 czerwca 1925 r. z okazji przewidzianej zmiany proboszcza parafii
lutomierskiej*>. Po objeciu placowki salezjanie podijeli dzieto odbudowy klaszto-
ru, a inne inwestycje odtozyli na dalszy plan. Poczatkowym kapitatem material-
nym byly rzeczy przywiezione ze Skawy i 6100 zt w gotowce. Przy okazji wypa-
da nadmieni¢, ze na obiekcie cigzyly dtugi do splacenia w postaci pozyczki za-
ciagnigtej przez Komiet w Banku Rolnym w Warszawie i zalegtosci ptatniczych
naleznych robotnikom®.

¥ por. K. Pietrzyk, dz. cyt, s. 4; J. S1ésarczyk, Historia prowincji $w. Jacka Towarzy-
stwa Salezjanskiego w Polsce, t. 2, Pogrzebien 1960, s. 239 (masz.).

3L AIW, t. Lutomiersk, Dekret erekcyjny domu 27 Junii 1927 Nr 59; ACDL, t. Lutomiersk;
,Poklosie Salezjanskie”, 1928, nr 1, s. 47; Elenco Generale 1928.

%2 Przekazanie parafii odbyto si¢ 4 VII 1925 1., po odejsciu ks. S. Niedzwieckiego nowym
proboszczem zostat ks. F. Psonka. Por. Ksigga protokotow Komitetu Odbudowy, protokoét z 16 VIII
1926 r., Spis inwentarza klasztornego w Lutomiersku.

%J. Romanowicz, dz. cyt., s. 15; Ksiega Pamigtkowa Odbudowy Klasztoru w Lutomier-
sku, s. 60 (r¢kopis). Z banku pozyczono 12 tys. zt.
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Jeszcze w tym samym roku osuszono zawilgocone mury klasztorne, uzupet-
niono ich brakujace czesci. Zbudowano klatki schodowe i1 dachy, a na pietrze
wstawiono drzwi i okna oraz otynkowano wschodni fronton budynku. Przez
zim¢ gromadzono materialy budowlane, usuwano zbedny gruz, a ciasne cele
zakonne znajdujace si¢ na pietrze przerobiono na przestrzenne sale dla chlopcow
(klasy szkolne, sypialnie). Z wiosng przystgpiono do tynkowania pomieszczen.
Te pierwsze prace wspart Magistrat £.6dzki i Sejmik taski, ofiarowat bowiem
2 tys. zt. Inspektorat Towarzystwa Salezjanskiego w Warszawie shuzyt pozycz-
kami, aby tylko przyspieszy¢ uruchomienie zaktadu®. Juz wiosna 1927 r. przyje-
to 8 chlopcow, sieroty polecone przez Magistrat £.odzki. Zgodnie ze wskazania-
mi Zatozyciela, salezjanie w zaktadach zamknietych zajmowali si¢ tylko mto-
dzieza me¢ska. Prace remontowo-adaptacyjne posuwaty si¢ dos¢ szybko, skoro w
roku 1928/29 w sierocincu byto juz 60 mtodziencow, przystanych w wigkszosci
przez Magistrat Warszawski. Na dzienne utrzymanie jednego chtopca Opieka
Spoteczna ptacita 2 zt. Przy oszczednej i racjonalnej gospodarce byla to kwota
do$¢ znosna®. Szczegdlne niedomogi w funkcjonowaniu domu odczuwano zima
z powodu braku odpowiednich piecow w salach. Wychowankowie, w wiekszosci
bardzo biedni, nie mieli odpowiedniego wyposazenia, nawet w ciepta bielizne
czy odziez. Ksiedzu Kozakowi udalo si¢ zaopatrzy¢ kazdego podopiecznego w
dodatkowy koc. Z braku duzej sali wszystkie modlitwy i praktyki pobozne od-
prawiano tymczasowo w zimnym kosciele®. Koniecznos¢ zyciowa zmusita prze-
lozonych do wygospodarowania duzej sali, ktéra spetniataby role kaplicy, po-
mieszczenia rekreacyjnego czy auli. Na ten cel przeznaczono wschodni korytarz,
ktoéry odpowiednio poszerzono i przedluzono. Na zewnatrz ,,modernizacja ta”
jest widoczna tylko z klasztornego wirydarza®. Systematycznie wymieniano
zniszczone drewniane podtogi i zastapiono je terakotowa posadzka, trwalszg i
latwiejszag w utrzymaniu czystosci. Powoli poprawiaty si¢ warunki bytowe. Do
domu doprowadzono wode, zalozono centralne ogrzewanie, zwickszono liczbe
natryskoéw 1 sanitariatow, przybywato nowych pomieszczen, dlatego tez dzieki
zwickszonej powierzchni uzytkowej zaktadu w roku szkolnym 1929/30 w klasz-
tornych murach znalazto schronienie 110 chlopcow. Mniej wigcej taka liczba
utrzymywata si¢ do konica II Rzeczypospolitej®.

% AIW, t. Lutomiersk, Z. Moczkowski, Zarys historyczny Domu Salezjariskiego w Luto-
miersku, Lutomiersk 1966, s. 2 (masz.); Plany odbudowy kos$ciota na zlecenie Komitetu Odbudowy
wykonat architekt 16dzki inz. J. Kaban. Zostaty one zatwierdzone przez Dyrekcje Odbudowy Kraju
na woj. todzkie 26 VIII 1921 r. N/3388/2136. Autor nie natrafit na $lady swiadczace o osobnych
planach dotyczacych odbudowy klasztoru. Por. Ksigga protokotow, Protokoét z 20 VI 1921 r., z 30
VI 1921 r.

% J.Romanowicz, dz. cyt,, s. 16.

% Relacja ustna ks. K. Pietrzyka spisana w formie wywiadu, Lutomiersk 4 X 1995 r.

¥ Klasztor w czeéci stracit swoj pierwotny, surowy charakter. Jednak w tamtym okresie
(1929), w dobie $wiatowego kryzysu tego rodzaju pociagnigcie bylo nieuniknione.

®7 Moczkowski, dz. cyt., s. 2; J. Romanowicz, dz. cyt., s. 18.
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Poczatkowo wszystkich chlopcéw posytano do miejscowej szkoly gminne;.
Jesienig 1929 r. rozpoczeto w klasztorze dodatkowo prowadzi¢ szkote powszechng
dla mtodszych wychowankéw. Razem z nimi uczyly si¢ tez dzieci dochodzace ze
wsi. Na miejscu zorganizowano tylko zajecia klas nizszych, natomiast od VI klasy
wzwyz chtopcy ksztalcili sie w Lutomiersku. Zajecia lekcyjne w klasztorze prowa-
dzito takze czworo nauczycieli dochodzacych z miasta®.

We wrzes$niu 1930 r. ks. Kozak, decyzja przetozonych, powrocit do Skawy,
aby wznowi¢ i kontynuowa¢ ,,przerwang budowe”, a jego miejsce w Lutomier-
sku zajat ks. Stanistaw Sebastianski, ktory wezesniej pracowal w Lublinie. Nowy
dyrektor urzadzat chtopcom kilka razy w roku catodniowe piesze wycieczki,
przewaznie do okolicznych laséw. Chociaz brakowato dobrodziejow przyjmuja-
cych chlopcow skromnym poczestunkiem, jak to bywato w innych regionach
Polski, a sam wypad powaznie obcigzat skromng kase domu, to jednak nie rezy-
gnowano z tych imprez. Wicksza uwage niz dotychczas zwrdcono na kulturg
fizyczna. Dodatkowym bodzcem w tym wzgledzie byly odpowiednie stroje i
sprzet sportowy podarowany przez fabrykanta z L.odzi Jozefa Buhle — protestan-
ta’®. Tradycyjnie, tak jak i w innych domach salezjanskich, dziatal amatorski
teatr przygotowujacy jaselka w okresie Bozego Narodzenia i inne okoliczno-
sciowe sztuki i przedstawienia. Pod kierunkiem kleryka — asystenta ¢wiczyla i
wystepowata orkiestra deta. Doczekala si¢ ona nowych instrumentow ufundowa-
nych réwniez przez J. Buhlego. Swoja obecno$cig uswietniala ona uroczystosci
koscielne nawet w okolicznych parafiach. Ogolng sympati¢ zyskata w Czgstocho-
wie z okazji uczestnictwa w obchodach 50. rocznicy $mierci $w. Jana Bosko™.

Kolejnym przetozonym od 30 sierpnia 1935 r. byl ks. Jan Romanowicz.
Przybyt on z Wilna, gdzie petnil obowiazki rektora kosciota i kapelana wigzie-
nia. Pierwszym zadaniem, ktorego dokonat w Lutomiersku byta wymiana dachu
na kosciele. Potozona wczesniej dachowka w okresie odbudowy §wiatyni byta
stabej jakosci. Szybko powigkszaty si¢ dziury w pokryciu i zacieki na sklepieniu.
Nowa dachowke — karpidwke (50 tys. sztuk) sprowadzono z Ostrzeszowa Wiel-

¥ K.Pietrzyk, dz. cyt,, s. 4; W latach trzydziestych zbudowano w Lutomiersku nowa szkote
siedmioklasowa. Salezjanie zorganizowali nauczanie w klasztorze, ktére funkcjonowato az do
likwidacji Domu Dziecka w 1952 r. Por. J. Krzeminski, Lutomiersk na przestrzeni wiekéw,
Lutomiersk 1974, s. 79, 89.

0 podczas przechadzki 13 VII 1933 r. utonal wychowanek Piotr Kazik, byt chory na serce,
zmarl bezposrednio po zanurzeniu w ptytkiej wodzie. Pogrzeb odbyt si¢ w kosciele klasztornym, a
ciato pochowano na miejscowym cmentarzu parafialnym. Por. J. Romanowicz, dz. cyt., s. 24.

*1 40 chiopcow z ks. J. Romanowskim udato si¢ pociagiem do Czestochowy. Przemarsz z
dworca na Jasng Gor¢ odbywat si¢ przy dzwigkach orkiestr detych, wsérod ktorych lutomierska
wzbudzala najwigksze zainteresowanie. Nastgpnego dnia (8 V) wychowankowie obejrzeli film pt.
Zycie ks. Bosko. Podroz z Lodzi do Lutomierska odbyli specjalnie zaméwionym nocnym tramwa-
jem. Por. Kronika Domu, 8 V 1938, s. 56 (r¢kopis).



SALEZJANIE W LUTOMIERSKU 301

kopolskiego®. Podczas operacji przektadania dachowek zdarzyt sie $miertelny
wypadek. 19 X 1935 r. po obiedzie kilku chtopcow, bez pozwolenia, dostato sie
na dach przez okno sypialni i drabing i jeden z nich, Stanistaw Nowakowski
spadt z wysokosci 18 m. Mimo pomocy lekarskiej zmart nastepnego dnia. Po-
chowano go w Warszawie zgodnie z zyczeniem matki i oczywiscie na koszt za-
kladu®. Nastepnego roku jeszcze raz $mieré¢ zagoscila w domu dziecka. W todz-
kim szpitalu na zapalenie opon moézgowych zmart (16 I 1936 r.) Jerzy Lech.

Podopieczni przysytani przez opieke spoteczna nie zawsze stanowili podat-
ny material wychowawczy. Czesto byli to mlodziency usunieci z innych zakta-
dow opiekunczych. Przetozeni probowali zainteresowaé chlopcoéw takze pigk-
nem i osiggni¢ciami ziemi sieradzkiej. Przyktadem tego byt udziat 10-osobowej
delegacji sierocifica na wystawie wsi polskiej w Liskowie™.

Na ferie czy doroczne §wigta wyjezdzata czes¢ mtodziezy, reszta zostawala
na miejscu z powodu braku najblizszej rodziny. Dla nich organizowano trady-
cyjna wigili¢ i umozliwiano radosne spedzenie czasu. Po skonczeniu szkoty po-
wszechnej lub 15 roku zycia opuszczali oni sierociniec. Ksieza dyrektorzy po-
magali im przez opieke spolecznag znalez¢ nowe miejsce zamieszkania, w ktorych
zdobywali przyuczenie do zawodu®.

Osobnego statutu czy regulaminu zaktad nie miat. Na ogét w tym okresie w
Polsce salezjanie w prowadzeniu dziet kierowali si¢ Ustawami i Regulaminami
Towarzystwa §w. Franciszka Salezego. Zdarzaly si¢ wypadki ucieczek lub wy-
jazdéw z sierocinca z powodu tesknoty za rodzing badz wstretu do dyscypliny
zaktadowej. Byly to jednak przypadki odosobnione. Chlopcy mieli zapewniong
opieke duchowa. Jeden z ksiezy petit zawsze funkcje spowiednika. Zgodnie z
praktyka innych domow salezjanskich, takze w Lutomiersku dbano o postawe
religijng i1 patriotyczng. Stuzyly temu uroczystosci ko$cielne i narodowe, kota
zainteresowan itd. Latwos¢ kontaktu ze §wiatem zapewnial tramwaj kursujacy z
Fodzi®®. Podczas wakacji klasztor takze zapehial sie mlodzieza, udostgpniano

2 Dachowke przywieziono transportem kolejowym do Lasku, a nastepnie furmankami chtopski-
mi i z okolicznych dworow dostarczono do Lutomierska (ok. 22 km). Kronika Domu, 18 IX 1935,

3 Matka zmarlego wystapita o odszkodowanie na drodze sadowej. Proces trwat kilka lat, w
ktérym wykazano niewinno$¢ salezjanow. Tamze.

* Tamze; ks. Wactaw Blizinski (1870-1944), prob. parafii Liskow, zorganizowal wzorows
wies, w ktorej odbywaly si¢ wystawy i konkursy na szczeblu wojewddzkim i krajowym. Dwudnio-
wy program zjazdu (30 VI-1 VII 1937 r.) obejmowat: nabozenstwo w kosciele, pig¢ referatow,
dyskusje, uchwaty, zwiedzanie wystawy i film Oskarzam cie matko. Por. A. Szwarc, Blizinski
Wactaw, [W:] Stownik biograficzny katolicyzmu spolecznego w Polsce, Warszawa 1991, s. 34-35;
W. Karczewski, Opieka Spoleczna w woj. Lodzkim na wystawie w Liskowie, Liskow 1937, s. 17.

% W Kronice Domu do$é czesto odnotowywano wyjazdy dyrektorow w celu rozlokowania
chlopcow.

*® Ustawy i regulaminy Towarzystwa $w. Franciszka Salezego, Warszawa 1925; W 1910 .
przeprowadzono lini¢ tramwajowa z Lodzi do Konstantynowa, a 29 VI 1929 r. przedtuzono ja do
Lutomierska. Por. J. Krzeminski, dz. cyt., s. 51.



302 SALEZJANIE W LUTOMIERSKU

bowiem swoje pomieszczenia oratorium z todzi. Kolonie udawaty si¢ z pozyt-
kiem dla chtopcow, ich rodzin oraz miejscowej ludnosci uczestniczacej w ogni-
skach, zabawach i przedstawieniach®’.

Tak duza grupa wychowankéw wymagata odpowiedniej liczby personelu i
wlasciwego zaplecza materialnego. Zasadniczo role wychowawcow, opiekunow,
a takze nauczycieli spetniali salezjanie (ksieza, koadiutorzy, klerycy). Do pracy
w szkole, kuchni, pralni, szatni, piekarni, gospodarstwie angazowano na state
personel $wiecki. Zakonnicy nie pobierali pensji, lecz swoje zajecia traktowali
jako petnienie postannictwa mtodziezowego. W miar¢ mozliwosci stawiano no-
we budynki gospodarcze (stodote, piekarnie, dom dla pracownikow, pralnie).
Droga kupna badz dzierzawy powickszano areal gruntéw ornych®®. Powazny
wktad w utrzymanie i funkcjonowanie domu mieli okoliczni ksigza i dziedzice, a
W sposob szczegolny rodzina Sokotowskich, ks. Stefan Karczewski proboszcz z
Kazimierza oraz fabrykant Buhle®.

W klasztornej §wiatyni salezjanie sthuzyli okolicznej ludno$ci przez regu-
larne odprawianie mszy $wietej, nabozenstw, gloszenie kazan i posluge w
konfesjonale. Ksieza w miar¢ mozliwosci podejmowali zast¢pstwa w sgsied-
nich parafiach, angazowali si¢ tez w przeprowadzanie rekolekcji i gloszenie
kazan odpustowych®.

ZYCIE W CIENIU SWASTYKI

Poczatek drugiej wojny zastat Lutomiersk w trakcie normalnego zycia za-
ktadowego. Rok szkolny 1939/40 rozpoczeto 118 chtopcow. We wrzesniu 1939
r. nastgpita zaplanowana wczeéniej zmiana dyrektora i nowym przetozonym
zostat ks. Stanistaw Chomiuk. Podczas pozegnalnego obiadu ks. J. Romanowicza
(5 IX) przybyli salezjanie z Marszatek i Ostrzeszowa uciekajacy przed frontem
na Wschod. Razem z nimi poszto na miesigczng tutaczke kilku wspétbraci z Lu-
tomierska. Ksigdz Chomiuk prowadzit sierociniec do listopada, tj. do momentu
aresztowania go razem z ks. S. Kubackim i nast¢pnie przesiedlenia do General-
nej Guberni®. Pod kierunkiem ks. Majchrzyckiego zaktad funkcjonowat do
stycznia 1940 r. Niemcy skierowali wychowankow do podobnych placéwek w
Warszawie i Lodzi (Wodna 34). Po likwidacji szkoty salezjanskiej wraz z inter-
natem w Lodzi (w kwietniu 1940 r.) okupant umiescit chtopcow w pustym i roz-

T Chlopcy mieszkali w szkole gminnej, natomiast positki, modlitwy i zabawy prowadzono na
terenie klasztoru. Kronika Domu z 1 VI1 1937 r.

“J Romanowicz, dz. cyt., s. 26, 58.

4 Tamze, s. 24.

%0 ... zezwalam, by ostatnia Msza $wigta — Suma — w kosciele Waszym odprawiata si¢ o godz.
9% w niedziele i $wicta, z tym jednak, by konczyta si¢ przed rozpoczeciem Sumy w kosciele para-
fialnym”. ACDL, t. Lutomiersk, bp W. Jasinski do ks. J. Romanowicza, £.6dz 19 X 1939 .

1 por.J. S16sarczyk, dz. cyt., t. 3, s. 86.
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szabrowanym klasztorze lutomierskim. Razem z 87 wychowankami przybyt nad
Ner ks. Ludwik Rupala, Slazak z pochodzenia, dobrze wiadajacy jezykiem nie-
mieckim. Jemu powierzono troske o chtopcow i dom zakonny potozony na zie-
miach wcielonych do Rzeszy®’. Obok przelozonego ofiarnie staneli do pracy w
tak trudnym i niepewnym okresie: ks. L. Majchrzycki, ks. J. Kasprzyk — prefekt,
czterech koadiutorow (J. Mrozik, J. Osomanski, J. Klitta, J. Wisniewski) i pieciu
klerykow. Sierociniec byt wspierany przez Opieke todzka ,,Fiisorgeamt”, a kartki
zywno$ciowe pobierano w starostwie taskim. Mimo formalnego zakazu prowa-
dzenia szkoly, salezjanie wlasnymi sitami bez narazania §wieckich nauczycieli
prowadzili zajecia lekcyjne dla podopiecznych. Niestety 17 grudnia 1940 r. mu-
sieli zrezygnowa¢ z dziatalnoSci o$wiatowej, poniewaz niektorzy z chtopcow
poskarzyli si¢ zandarmom, ze ksigza zmuszaja ich do nauki. Konsekwencja tego
donosu byly ucigzliwe wizyty gestapo, SS i ostry zakaz nauczania jakiegokol-
wiek przedmiotu az do odwolania®. Przed opiekunami stanat powazny problem
zorganizowania zaje¢ dla podopiecznych w tych zimowych miesigcach. Sami
wychowankowie sprawiali tez niemato ktopotu, uskarzali si¢ do opieki spotecz-
nej i zandarmerii. Wladze niemieckie zawsze braly ,,pokrzywdzonych” w obro-
ng, grozili przy tym salezjanom wigzieniem i likwidacja zakladu. W wyniku
ogo6lnej tendencji likwidacji dziet prowadzonych przez ksigzy, 23 kwietnia 1941
r. po raz drugi zamknigto dom dziecka w Lutomiersku. Najstarszych chtopcow
wywieziono do Niemiec, 16 za namowa ks. Rupali uciekto z klasztoru, pozosta-
tych umieszczono w sierocincu t0dzkim przy ul. Cmentarnej badz w znajomych
rodzinach®. Przetozony domu probowal poprzez opieke spoteczng w Lasku
sprowadzi¢ nowych mieszkancow do wolnego domu. Poczatkowo nawet robiono
mu pewne nadzieje, ale wkrotce otrzymat odpowiedz, ,,ze nie jest w stanie wy-
chowywa¢ mlodziezy polskiej w duchu NSDAP”. Przyklad Lutomierska stanowi
pigkng karte dziatalno$ci salezjanow dla dzieci i mlodziezy podejmowanej w
cieniu swastyki. Z narazaniem zycia, za pomocg skromnych zasitkoéw, zapewnili
oni sierotom i polsierotom utrzymanie, wychowanie religijne, a nawet mozli-
wos$¢ nauki®.

25 Pietrz ykowsKki, Szkola salezjariska w Lodzi 1922-1992, , Seminare”, 1994, 10,
s. 232; S. WilKk, Salezjanie, [w:] Zycie religijne w Polsce pod okupacjg hitlerowskq 1939-1945,
pod red. Z. Zielinskiego, Warszawa 1982, s. 741. Ks. L. Rupala (1888-1971), $wiecenia kaptan-
skie 18 IX 1926 r. w Lodzi. Podczas pierwszej wojny swiatowej zostal powotany do wojska nie-
mieckiego i byt ranny na froncie zachodnim. Druga wojna $wiatowa zastala go w Warszawie, gdzie
pracowat jako kierownik oratorium przy bazylice na Pradze. Do Lodzi, a nastgpnie do Lutomierska
przyszedt ,,naméwiony” przez ks. A. Latkg (dyrektora z ul. Wodnej), ktéry poprzez wspodtbraci
znajacych jezyk niemiecki i pochodzacych ze Slaska cheiat ratowa¢ domy salezjanskie przed likwi-
dacja. Por. AIW, t. Personalna ks. L. Rupali, Wspomnienie po$miertne.

58 Kronika zakladu 1939—1945, s. 34 (rekopis).

% AIW, t. Lutomiersk, ks. L. Rupala, Wspomnienia o Lutomiersku z czaséw wojny, Sokolow
Podlaski 1963, s. 2 (masz.).

B K.Pietrzyk, dz. cyt, s. 6; S. Wilk, Salezjanie..., s. 741.
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Dla pozostatych na miejscu zakonnikéw nastaly ciezkie dni, naznaczone
czestymi rewizjami catego obiektu, dwukrotnym otaczaniem domu przez policje
i zandarmerig¢, wywiezieniem z klasztoru i gospodarstwa wszystkiego, co przed-
stawiato jaka$ warto$¢, niemozliwoscia prowadzenia pracy wychowawczej i
duszpasterskiej. Dlatego tez jest zrozumiate, ze cze$¢ wspotbraci przedostato si¢
za kordon do Generalnej Guberni, a kilku podjeto prace fizyczng w Turku czy
Sieradzu. ,,Na strazy” wilasnosci salezjanskiej pozostato dwdch ksigzy i koadiu-
tor. Ponadto w tym okresie ze strony przetozonych (generata, inspektora) trwata
obrona obiektu na drodze prawnej. Juz 30 sierpnia 1940 r. ks. gen. Piotr Riccal-
done wystawit zaswiadczenie, po§wiadczone przez ambasadg wloska w Berlinie
(3 III 1941 r.), ze zaktad w Lutomiersku nalezy do Zgromadzenia i jednocze$nie
prosit lokalne wtadze niemieckie o pozostawienie tej instytucji do dyspozycji
salezjanow™. Gdy juz ks. Latka i ks. Rupala zebrali potrzebne dokumenty i udo-
wodnili prawo do posiadania zaktadu, to z kolei Niemcy domagali si¢ warunkow,
na jakich mogliby przeja¢ niewykorzystany budynek. Korespondencja i rozmo-
wy trwaly ponad dwa lata. Ostatecznie jednak obiektu salezjanskiego nie skonfi-
skowano, chociaz Niemcy wykorzystywali go do wtasnych celow. Ksigdz Rupa-
la, jako Slazak, ciagle byl namawiany przez wiadze policyjne i administracyjne
do podpisania ,,folkslisty”. Zwigzane z tym czeste wezwania 1 wizyty potaczone
ze straszeniem obozem koncentracyjnym pogarszaty sytuacje salezjanow z Lu-
tomierska®. Wspotbracia ci mimo wszystko nie podjeli zadnej wspotpracy z
okupantem.

Salezjanow umieszczono w matym domku stojacym blisko ulicy, natomiast
klasztor spetniat rozmaite funkcje. Latem 1941 r. sezonowo przebywata z nim
mtodziez niemiecka. Kwaterowali w klasztorze zotnierze niemieccy zdazajacy na
front wschodni. Od poczatku 1941 r. zaktad i dziedziniec klasztorny byt przy-
stankiem zbiorowym dla Polakéw wywozonych na roboty do Niemiec. Jesienig
1942 r. ks. Rupala wynajat dom na magazyn zbozowy*®. W tym tez okresie zja-
wila si¢ w klasztorze komisja niemiecka z Poznania, ktéra sporzadzita plany oraz
kosztorys przebudowy domu zakonnego na szpital gruzliczy dla Polakéw. Jednak
inwestycja ta skonczyla si¢ na etapie projektu. Juz bowiem w marcu 1943 r. caty
obiekt zajety wladze wojskowe. Pospiesznie usunig¢to zboze, a wolne pomiesz-
Czenia przeznaczono na magazyny, na potrzeby lotnictwa niemieckiego. Odtad
obiektu stale pilnowato 12 Zolierzy. Oddzial ten podlegat putkownikowi, do-
bremu katolikowi pochodzacemu z Austrii. Pozostawit on w spokoju dotychcza-
sowych mieszkancow 1 dzigki niemu skonczyly si¢ ,,wizyty”, gdyz zolierze
mieli zakaz wpuszczania kogokolwiek na teren klasztoru. Putkownik ten opdz-

% Kronika zakladu 19391945, s. 7-8.

57 Landrat w Lasku do Prowincjata w Warszawie, Pabianice 31 X 1941 r. Landrat do ks. Latki
w Lodzi, Pabianice 24 1 1942, ks. W. Balawajder do Landrata, Warszawa 7 X 1941. Por. AIW,
t. Lutomiersk, t. Personalna ks. Rupali.

%8 Kronika zakladu 19391945, s. 6-8.
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niat rozkaz zajecia kosciota na magazyn, tak ze do wyzwolenia §wiatynia pozo-
stata wolna®.

Praca duszpasterska w ko$ciele rektoralnym przebiegata podobnie jak w in-
nych miejscach kultu na czgéci diecezji 1ddzkiej whaczonej do Rzeszy®. Niemcy
wprowadzali systematycznie ograniczenia az do zupeinej likwidacji w miare
umacniania si¢ wladzy hitlerowskiej. Kosciot mogh by¢ otwarty tylko w godzi-
nach rannych: (od pazdziernika 1939 r., a od potowy listopada tylko w niedziele
w godz. 7%°-12%). Stan ten trwat tylko do 7 pazdziernika 1941 r., tj. do dnia
aresztowania ksiezy oraz zamknigcia i opieczetowania obiektu. Rano o godz. 4%
dwoch zandarmow zabrato ksiezy: Rupalg i Majchrzyckiego na posterunek, a
nastepnie przewieziono ich do Pabianic®. Tego typu akcje przeprowadzono na
catym terytorium Kraju Warty. Aresztowano wtedy prawie wszystkich duchow-
nych katolickich i nastgpnie przewieziono ich do obozu koncentracyjnego w
Dachau. Na szczgsécie ks. Rupala zabrat ze soba wszystkie dokumenty, ktore
przyczynily si¢ do uwolnienia salezjanow. Najbardziej przekonywujace okazaly
si¢ zaswiadczenia podpisane przez ostatniego cesarza Wilhelma II, przyznajace
zelazne krzyze 1 i Il klasy. Tego samego dnia (7 X) ksigza wroécili do Lutomier-
ska, jednak nie mogli spelnia¢ zadnych czynnosci liturgicznych. Msze $wiete
odprawiali w pokoju po kryjomu, za kazdym razem rozbierali i chowali oltarz®.
Ksigdz Majchrzycki, poniewaz nie byl zmuszany do podpisania ,,folkslisty”,
dlatego miatl nieco wigcej swobody ze strony gestapo. W miar¢ mozliwosci ,,ci-
chaczem” spowiadal, odwiedzat chorych, prowadzil akcj¢ charytatywna. Wsku-
tek donosu zostal on przytapany przez zandarméw w momencie spowiadania.
Bardzo przezyt krzyki i grozby funkcjonariuszy niemieckich, dlatego 4 stycznia
1942 r. uciekt do Generalnej Guberni®®. Na miejscu az do wyzwolenia Lutomier-
ska przez wojska radzieckie pozostal na miejscu ks. Rupala i ko. Mrozik. 20
stycznia 1945 r. rano w miejscowosci stacjonowali juz zwycigzcy. Rosjanie na-
kazali ludnosci sprzata¢ kosciot klasztorny. Prace rozpoczgto po potudniu. Na-

% Tamze, s. 16; Putkownik obronit ks. Rupale przed miejscowym zandarmem, ktory chciat
catkowicie usuna¢ Polaka z klasztoru.

8 7 diecezji 1o6dzkiej w Kraju Warty znalazto si¢ 105 parafii, 19 kosciotéw filialnych, 81 ka-
plic (w tym 11 meskich doméw zakonnych). Por. M. Budziarek, Diecezja tédzka, [w:] Zycie
religijne pod okupacjq..., s. 380.

81 Przebywajacy ,.goscinnie” ks. J. Kasprzyk zdotal umkna¢ nie zauwazony przez zandarméow.
Por.J. S16sarczyk, dz. cyt., s. 89-90.

82 Oficer, ktéry samochodem przywidzt salezjanéw do Pabianic, szeptat co$ do ucha przewod-
niczagcemu gestapo. Dlatego tez spisywanie personaliow ks. Rupali odtozono na koniec, gdy inni
duchowni, a z nimi i ks. Majchrzycki, znajdowali si¢ juz w osobnej sali. Najskuteczniejszym do-
wodem niewinnoS$ci ksigdza okazaty si¢ dokumenty $wiadczace o przyznawanych zelaznych krzy-
zach zastugi. Gestapowiec po telefonicznej konsultacji ze swoim przetozonym z Lodzi zwolnit ks.
Rupalg. Na jego prosbe wypuszczono takze ks. Majchrzyckiego, doradzajac mu ucieczke za kor-
don. Por. Kronika zaktadu 1939-1945, s. 10-11.

83 Tamze, s. 13-14.
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tomiast $wiagtynia parafialna byla wykorzystana do przetrzymywania jencow
wojennych. Nastepnego dnia, w niedzielg, ks. Rupala odprawil dwie msze $wiete
1 nieszpory. Przystany przez biskupa W. Jasinskiego ksiadz diecezjalny miat
obstugiwaé trzy parafie: Lutomiersk, Kwiatkowice i Mikotajewice. Poniewaz
zamieszkat w Kwiatkowicach, a Lutomierskiem niezbyt si¢ interesowatl, dlatego
tez salezjanin udzielal si¢ w parafii miejscowej oraz w Konstantynowie i w Ka-
zimierzu. Pracy duszpasterskiej byto bardzo duzo, gdyz nadrabiano zaleglosci z
czterech lat w udzielaniu chrztu, blogostawieniu matzefistw i spowiadaniu®.

POWOIENNE ,,QUO VADIS™?

Po okresie wojennych doswiadczen salezjanie w Lutomiersku powrocili do
formy pracy wychowawczej prowadzonej przed okupacja. Z powodu wielkich
potrzeb sierocince byly bardzo cenne. Wielka liczba mtodziezy osieroconej oraz
catkowicie opuszczonej na skutek wojennego rozbicia rodzin wptyneta na wzrost
liczby doméw dziecka w inspektorii $w. Stanistawa Kostki®. Mimo niepewnosci
nadchodzacych czasow dla tego typu zaktadéw prowadzonych przez Kosciot
katolicki, przetozeni salezjanscy aprobowali i popierali otwieranie sierocincow i
internatow. ,,Potrzeba chwili i najbezpieczniejszym polem dla nas to sierocince,
bo jak powiedziat ks. Bosko — biedoty nikt nam nie pozazdrosci”®.

Wprawdzie zaktad lutomierski ocalal przed zniszczeniem, ale zostat przez
okupanta ogotocony ze wszystkiego. Obiekt wymagat remontu dachow i catko-
witego wyposazenia pomieszczen. O krytycznej sytuacji materialnej domu za-
konnego $wiadczg takze decyzje Rad Inspektorialnych z 1946 r. W kwietniu tego
roku postanowiono odda¢ t¢ placowke, natomiast w pazdzierniku, gdy zwigksza-
no domom optaty na Inspektorat, to na 16 placowek zakonnych, tylko Lutomier-
skowi pozostawiono starg takse® . Ponadto do$¢ czesto nastepowaly zmiany prze-
tozonych lokalnych, m.in. ze wzgledu na trudne warunki. Pierwszym dyrektorem
powojennym zostal ks. F. Krajewski (1945-1946). Podczas rocznej pracy w
Lutomiersku zdotat przygotowac klasztor do przyjecia chtopcow. Dom Dziecka
Towarzystwa Salezjanskiego w Lutomiersku pozostawatl pod catkowitg kontrolg
wladz panstwowych. Mtodziency trafiali do zakladu kierowani przez opieke

% por. L. Ru pala, Wspomnienia z Lutomierska, s. 3-4; W. Koztowski, Ofensywa stycz-
niowa na obszarze woj. Lddzkiego, [W:] Wojewddztwo Lodzkie 1919-1963, pod red. R. Rosina,
Lodz 1971, s. 135-141.

% Domy Dziecka funkcjonowaly w: Rumii, Czerwinsku, Jacigzku, Supraslu, Lutomiersku,
Plocku, Rézanymstoku, Wozniakowie i Zielonym. Por. AIW, t. Zjazdy dyrektorow i proboszczow.
Obecny stan inspektorii $w. Stanistawa Kostki i zamierzenia na przyszto$¢, Aleksandrow Kujawski
9-12 VIII1 1949 r.

8 3. Pietrzykowski, Obecnosé salezjanow inspektorii $w. Stanistawa Kostki na Ziemiach
Odzyskanych w latach 1945-1952, Kutno 1990, s. 49.

87 AIW, t. Protokoly posiedzen rad inspektorialnych 1944-1950; 2 IV 1946, 8-9 X 1946.
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spoteczng Warszawy, Lodzi oraz z rodzin®®. Kolejni przetozeni: ks. L. Szata
(1946-1947), ks. J. Padurek (1947—-1955) walczyli juz nie tylko z trudno$ciami
natury ekonomicznej, ale i ustrojowej. W 1947 r. wladze zniosly wszelkie przy-
dzialy zywnosci i opatu dla sierocinca. Kuratorium zwigkszyto wymagania co do
warunkow mieszkalnych, zalecito przebudowe sypialni na pokoje. Negatywny
wynik wizytacji przeprowadzonej przez Ministerstwo O$wiaty stwarzat niebez-
pieczenstwo zmiany charakteru dzieta dotychczasowego na dom poprawczy.
Uciazliwe i niesprawiedliwe podatki dochodowe oraz egzekucje inwentarza go-
spodarczego uprzykrzaly zycie salezjanom®.

Decyzja Prezydium Wojewddzkiej Rady Narodowej Wydziatu O$wiaty,

1 wrzesnia 1950 r. Dom Dziecka w Lutomiersku miat by¢ zlikwidowany. W
pismie tym pominig¢to podstawowe formalnosci prawne, jak: wskazanie powo-
doéw zamkniecia dzieta, informacja o mozliwosci odwotania lub wniesienia skar-
gi, numer dziennika. Dzigki odwotaniu si¢ ks. L. Gostylli — dyrektora admini-
stracyjnego inspektorii — do Ministerstwa Os$wiaty, decyzj¢ likwidacji uchylo-
no”. Kres dzialalnoéci wychowawczej synow $w. J. Bosko w Lutomiersku na-
stapit w wyniku pozaru klasztoru 11 wrze$nia 1951 r. Na szcze$cie nikt z miesz-
kancow nie odnidst obrazen, gdyz ogien wybucht w potudnie, a w tym czasie
chlopcy przebywali w szkole podstawowej. Dzigki ofiarnej akcji strazy pozarnej
z Lutomierska, Konstantynowa i Lodzi oraz miejscowej ludno$ci uratowano
kos$cidt, natomiast sptonety wszystkie dachy i cale pietro klasztoru. Poniewaz do
zamieszkania nadawat si¢ tylko parter, dlatego salezjanie zrezygnowali z dalsze-
go prowadzenia domu dziecka w Lutomiersku’*. Rocznie w sierocincu przeby-
wato od 60 do 80 chtopcow, w zaleznosci od liczby przygotowanych lokali i
mozliwosci finansowych zaktadu. Ze strony Zgromadzenia do pracy wychowaw-
czej w tym domu bylo oddelegowanych o$miu wspoélbraci: czterech ksigzy,
trzech koadiutorow i jeden kleryk .

Ksiadz dyrektor J. Padurek zwroécit si¢ z apelem o wsparcie finansowe do
domow salezjanskich poocnej prowincji i do okolicznej ludno$ci. Ocalate mu-
ry pokryto pospiesznie prowizorycznym ptaskim dachem z papy. Nie bylo to
zbyt szczgsliwe pociagnigcie, gdyz dach ten wymagat cigglych napraw w latach
nastepnych, a sama odbudowe klasztoru ,,odktadano do lepszych czasow”’®. No-

88 Ksiega Pamigtkowa Klasztoru w Lutomiersku, t. 2, 1955-1959.

8 AIW, t. Lutomiersk, ks. L. Szala do ks. insp. S. Rokity, Lutomiersk 14 IV 1947; ks. L. Go-
stylla do Urzgdu Skarbowego w Lasku, £6dz 27 II 1950; Urzad Skarbowy w Lasku do Inspektora-
tu, Lask 7 IIT 1950.

™ ATW, t. Lutomiersk, Prezydium Wojewodzkiej Rady Narodowej do Inspektoratu, £6dz
10 VIII 1950; ks. L. Gostylla do Ministerstwa O$wiaty, £6dz 19 IX 1950.

™ AIW, t. Lutomiersk, ks. J. Padurek do wspotbraci, Lutomiersk IX 1951; Ksiega pamigtko-
wa, t. 2.

> ACDL, t. Lutomiersk, Odpowiedz na ankiete z 21 II 1948 r.

8 AIW, t. Lutomiersk, ks. Padurek do wspotbraci, IX 1951; ks. M. Kubrycht do ks. insp.

S. Rokity, Lutomiersk 9 VI1 1958.
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wy przetozony ks. M. Kubrycht (1955-1959), poniewaz nie widzial mozliwosci
prowadzenia tradycyjnego dzieta salezjanskiego w Lutomiersku, zajat sie gtow-
nie wystrojem kosciota. Do tego celu potrafit pozyska¢ miejscowe spoleczen-
stwo, znanych artystow plastykéw, a w tym rzezbiarke Zofie¢ Trzcinska-
Kaminska. Z zabytkowego wyposazenia w catosci zachowato si¢ tylko umeblo-
wanie zakrystii. Natomiast odtworzenie pierwotnego wnetrza $wiatyni nie spra-
wialo wiekszych trudno$ci, poniewaz koscioty reformatéw byly budowane i oz-
dabiane wedtug jednego stylu okre§lonego przez reguty zakonne™. Wszelkie
prace otrzymywaly wczesnie aprobate wiadz zakonnych i Diecezjalnej Komisji
Artystyczno-Budowlanej. W stosunkowo krotkim czasie zbudowano trzy nowe
boczne ottarze, ambone, tawki i konfesjonaly, zlikwidowano rysy i pekniecia w
sklepieniu i $cianach, ankrowano pekniete mury, przeszklono wszystkie okna,
pomalowano wnetrze $wiatyni, zawieszono nowe zyrandole i odnowiono oftarz
gléwny Ponadto ks. Kubrycht zamierzat pobudowa¢ w Lutomiersku nowy dom
rekolekcyjny. Do Kurii Lodzkiej zwrocono si¢ z prosba o umieszczeniu tego
obiektu w planie inwestycyjnym na rok 1959. Zamierzono tez podwyzszy¢
gmach klasztorny o jedno pietro i nakry¢ go trwalym dachem™. Tak owocna
dzialalno$¢ salezjandow w Lutomiersku, a zwlaszcza ich wplyw na spoteczen-
stwo, nie byta mile widziana przez niektore stuzby panstwowe. Punktem kulmi-
nacyjnym ataku na ksiedza dyrektora okazato si¢ pos§wiecenie ottarza $w. Floria-
na patrona strazakow 5 pazdziernika 1958 r. przez biskupa J. Fondalinskiego. Jak
napisat w liscie Prymas Tysiaclecia ,,Oltarz ten jest strazackim wyznaniem wia-
ry, ze tak gorliwie budowato go 80 oddziatéw z 4 powiatdow, aby podtrzymywac
w swych szeregach pigkng tradycje katolicka”. Za zgromadzenie strazakow w
kosciele i zorganizowanie w$rdd nich zbiorki pienieznej ks. Kubrycht stanat
przed Kolegium Karno-Administracyjnym i zostat osagdzony na 1500 zt grzywny,
a w konsekwencji musiat opuscié¢ Lutomiersk’.

Zaktad lutomierski, przeznaczony na dom rekolekcyjny, byt przygotowywa-
ny dos$¢ dlugo do petnienia swojej roli. Rada Inspektorialna zalecita powolny
gruntowny remont, ale bez stawiania nowego budynku. Kazdy z kolejnych, czg-
sto zmieniajacych si¢ przetozonych, przygotowywat badZz meblowat nowe pokoje
I pomieszczenia. Pierwsze rekolekcje zamknigte dla wspotbraci zorganizowat ks.
L. Walaszek (1963-1965), jednak ze wzgledu na do$¢ prymitywne warunki zgto-
sito sie niewielu chetnych’’. Korzystny dla obiektu okazat si¢ piecioletni pobyt w

™ Por. AIW, t. Lutomiersk, ks. Kubrycht do Prezydium Wojewodzkiej Rady Narodowej w
Lodzi Wydzial Kultury, Lutomiersk 5 IV 1957; M. Katamajska-Saeed, Modelowy wystréj
koSciota reformatow w Bockach, ,,Biuletyn Historii Sztuki i Kultury”, 1980, nr 2, s. 145.

™ Por. AIW, t. Lutomiersk, Memorial — Refleksje i plany, 28 1V 1957, ks. M. Kubrycht;
ks. S. Rokita do Kurii w Lodzi, £.6dz 24 X1 1958.

™® Ksiega pamigtkowa, t. 2; ks. Prymas do ks. Kubrychta, Warszawa 23 111 1959.

T AIW, t. Lutomiersk, ks. Rokita do ks. Kubrychta, £.6dz 9 II 1957; Protokoty posiedzen rad
inspektorialnych 1965-1968, £6dz 16 VI 1966; Kronika Domu 1959—-1966.
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Lutomiersku ks. S. Rokity (1966-1971), ktory oprocz prac remontowo-
budowlanych zadbat takze o otoczenie klasztoru. Niezwykle cenny wkiad mieli
sami domownicy: ks. W. Kilian, ks. T. Zurawski i ko. L. Mocarski — ludzie przy-
gotowani w dziedzinie sztuki sakralnej®. Obecny stan klasztoru jest dzietem ks.
T. Wrzoska (1975-1980). W tym okresie potozono nowe dachy i zagospodaro-
wano strychy, ktére przeznaczono na pokoje dla rekolekcjonistow. Nastepni
dyrektorzy: ks. Z. Jakuboszczak, ks. S. Koronkiewicz i ks. M. Wyszogrodzki
kontynuowali zgodnie i szybko dzieto poprzednika, adaptowali tez budynki go-
spodarcze na cele mieszkalne, pokryli kosciot nowa blacha miedziana”®. Pewnym
docenieniem walorow tego miejsca byta Kapitula Inspektorialna w Lutomiersku
(4-7 11 1980 r.). Klasztor spetnia zadania domu rekolekcyjnego potozonego w
poblizu duzego miasta Lodzi, a czgstotliwos$¢ i roznorodnos¢ przyjezdzajacych
grup jest tego dowodem?®. Sledzac przez 70 lat salezjanskie dzieje w Lutomier-
sku, zauwazamy, ze w ,,jego mury usitowano wpisa¢” wszelkie Smiate powojen-
ne inicjatywy inspektorii $w. Stanistawa Kostki. Juz w 1957 r. planowano prze-
znaczy¢ klasztor na dom formacyjny dla Salezjanskich Wspoétpracownikéw Ko-
$ciota i Bylych Wychowankéw. Od wakacji 1974 r. miat on by¢ przeznaczony na
baze dla Sacrosongu, Festiwali Piesni i Tworczosci Religijnej organizowanych
przez ks. J. Palusinskiego®. Po nowym podziale inspektorii polskich (1980) po-
jawity si¢ glosy wspolbraci, aby w Lutomiersku zorganizowa¢ Wyzsze Semina-
rium Duchowne®. Wprawdzie powstat dom formacyjny, jednak o mniejszej
randze, tzw. ,,juniorat lub scholastykat”. W 1982 r. ks. insp. W. Szulczynski
przystat nad Ner klerykéw po nowicjacie, ktorzy uzupetniali wyksztatcenie $red-
nie w Centrum Ksztatcenia Ustawicznego w Lodzi. Przez trzy lata korzystali z
tego domu takze mtodzi alumni z inspektorii pilskiej. Réwnocze$nie obok junio-
ratu dziatat okresowo aspirantat (1983-1993) — okres probny dla chtopcow przed
wstapieniem do Zgromadzenia®.

Ostatnie zmiany zachodzace w naszym kraju sg zauwazalne takze w klaszto-
rze. W 1994 r. Zarzad Gminy Lutomiersk przekazal salezjanom O$rodek Rekrea-
cyjny dla Mtodziezy. Trwaja powolne prace przygotowujace obiekt do otwarcia
nowej szkoty organistowskiej. Od 1992 r. na skale¢ inspektorialng sg organizo-

’® Kronika Domu 1966-1969; 1970-1972.

™ Kronika Domu Salezjaiiskiego w Lutomiersku, s. 10—11 (masz.); Protok6t zdawczo-
-odbiorczy z przekazania Domu Salezjanskiego w Lutomiersku, 16 VI 1981.

8 A Swida, Inspektorzy polskich prowingji salezjanskich, cz. 4, Warszawa 1991, s. 68.

81 AIW, t. Lutomiersk, ks. Kubrycht do ks. Rokity, 28 IV 1957; AIK, Protokét rad obydwu in-
spektorii, Czgstochowa 8 II 1974.

8 Inspektorie potnocne daza do stworzenia odrebnych doméw nowicjackich oraz odrebnych
seminariéw; inspektoria pilska w Ladzie razem teologia i filozofia, za$ inspektoria t6dzka: filozofia
w Wozniakowie, a teologia w Lutomiersku”. AIK, Konferencja Inspektorii Polskich, Czgstochowa
27-28 V 1982.

8 Arch. Zakt., ks. insp. W. Szulczynski do ks. Z. Jakuboszczaka, £6dz 3 IX 1982; Protokot
wizytacji kanonicznej, 29 XI1 1983; Kronika inspektorii sw. Wojciecha, 1985, nr 42 (masz.).
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wane zjazdy mtodziezy ,,Campo Don Bosco”. Odbywaja si¢ one pod koniec wa-
kacji, a w kilkudniowym zgrupowaniu uczestniczy od 700 do 1000 dziewczat i
chlopcow. Te nowe dzieta i inicjatywy wymagaja rozbudowy i modernizacji

zaktadu. Mimo wiec uptywu wielu lat jeszcze aktualne sg stowa wypowiedziane

przez ks. Kubrychta ,,Wigcej niz zrobiono pozostato do zrobienia”®,

Riassunto

Lutomiersk sul Ner e collocato 17 chilometri da £6dZ verso 1 occidente. Nel 1926 il vescovo
W. Tymieniecki ha collocato qui i salesiani ed ha consegnato loro la chiesa ed il convento
postfrancescano. | nuovi gestori hanno restaurato il convento e li hanno organizzato | orfanotrofio
per i ragazzi, invece la chiesa ha preso il carattere della chiesa rettorale. L orfantrofio funzionava
fino a 23 IV 1941, anche durante | occupazione tedesca. Le stanze libere i tedeschi hanno sfruttato
per i suoi magazzini.

Dal Gennaio 1942 a Lutomiersk abitavano solamente 2 salesiani: don L. Rupala ed il
coadiutore J. Mrozik.

Dopo | esperienza della seconda querra i figli spirituali di Don Bosco hanno deciso di
rincominciare il lavoro educativo esercilato prima dell occupazione. Quest opera funzionava fino a
Settembre 1951 e poi e stata chiusa tra | eltro a causa dell incendio del convento.

Attualmente | edificio funziona come la casa dei esercizi spirituali per i veri gruppi.

Si pensa nel prossimo futuro organizzare qui la scuola dei organisti che porterebbe il nome
del famoso musicista salesiano Don A. Chlondowski.

8 AIW, t. Lutomiersk, Glos Lutomierski do Lutomierszczan i Mieszkahcow okolic, 25 111
1957; arch. Zakt. Ksigga Ogloszen Duszpasterskich za lata 1975-1994; Protoko6l wizytacji kano-
nicznej, 27 1X 1994.
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1. POCZATKI DZIELA SALEZJANSKIEGO W CHINACH!

Pierwsi salezjanie przybyli do Chin, a wlasciwie do Macau, w 1906 r. Mieli
podja¢ prace w sierocincu, ktory biskup Giovanni Paolino de Azevedo e Castro,
ordynariusz diecezji Macau, chciat otworzy¢ dla sierot chinskich.

Ojciec Francesco Saverio Rondina SJ, ktory pod koniec ubiegtego wieku byt
profesorem seminarium diecezjalnego w Macau i na skutek dziatan antykleryka-
16w zostat z tego miasta usunigty, przeniost si¢ do Rzymu, gdzie podjat prace w
,Civilta Cattolica”. Przyjazn z salezjaninem, ks. Arturo Conelli, sprawila, ze
zaczal starania o podjecie przez salezjandw pracy w Macau, ktére byto praktycz-
nie bramg do Chin. Tam zaczynalo swoja pracg wigkszo$¢ misjonarzy chinskich.
Starania te zostaly uwienczone wyjazdem pierwszej grupy salezjanow, trzech
ksigzy i trzech koadiutorow, do Macau w 1906 r. Na czele grupy stat ks. Luigi
Versiglia. Praca salezjanow w sierocincu Niepokalanego Poczecia trwata do
1911 r. Rewolucja antyklerykalna usuneta z Portugalii, a potem i z Macau, jezui-
tow, siostry kanosjanki (Canossiane) i salezjanow. Salezjanéw przyjat wtedy w
Hong Kongu wikariusz apostolski, mons. D. Pozzoni z Mediolanskiego Instytutu
Misji Zagranicznych.

Ksiadz Versiglia zaczat w tym czasie szuka¢ miejsca pracy dla salezjandw w
Chinach lub na Filipinach. Biskup z Macau, nie chcac utraci¢ salezjandw, zapro-
ponowal im prace w swej diecezji, ale poza Macau, na terenie podprefektury
Heung Shan, sgsiadujacej z Macau. Ksigdz Versiglia i przetozeni w Turynie
przyjeli zaproszenie i salezjanie podjeli tam ewangelizacje. W rok potem sytua-
cja polityczna zmienita si¢ na tyle, ze salezjanie mogli tez powr6ci¢ do pracy w
sierocincu w Macau.

! sac. Mario Rassiga SDB, La Missione Salesiana di Shiu Chow (Cenno Storico). Seconda
edizione riveduta. Vox amica Press Hong Kong 1989.
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POWSTANIE MISJI W SHIU CHOW?

Misja w Heung Shan byta w dalszym ciggu niepewna. Salezjanie podlegali
pod jurysdykcje ordynariusza Makau, ktory w kazdej chwili mogt im za prace
podzigckowac¢. Tak si¢ tez stato w 1927 r., gdy biskup pod naciskiem rzadu portu-
galskiego, oddat ten okreg jezuitom portugalskim. Przetozeni w Turynie zaczeli
wigc poszukiwaé bardziej stabilnego terenu misji salezjanskich.

Stolica Apostolska, wychodzac niejako na przeciw tym poszukiwaniom, za-
proponowata 21 lipca 1917 r. wikariuszowi apostolskiemu Kantonu, mons. G. B.
Guebriant z Paryskiego Instytutu Zagranicznych podziat ogromnego wikariatu i
oddanie jej czgsci salezjanom. Nie obylo sie to bez osobistej interwencji kard. G.
Cagliero, pracujacego wowczas w Propaganda Fide. Monsinior Guebriant chet-
nie przystal na propozycj¢ i oddat salezjanom do obstugi spory teren misyjny na
poinocy Wikariatu. Ksigdz Versiglia wraz z ks. Olive i ks. Pedrazzini udali si¢
21 grudnia 1917 r. do Kantonu, gdzie podpisano konwencje¢, ktérag monsignore
23 grudnia przekazal Propaganda Fide do zatwierdzenia. 23 kwietnia 1918 r.
nowy prefekt kongregacji, kard. Van Rossum, powiadomit ks. generata Alberta o
zatwierdzeniu przez Kongregacje Rozkrzewiania Wiary dokumentu ratyfikuja-
cego powstanie Misji Salezjanskiej w Chinach. Wedlug brzmienia dokumentu
dwaj lub trzej misjonarze salezjanscy powinni do 1 marca 1918 r. podjaé prace
misyjng na nowym terenie, a inni sukcesywnie podejmowac ja tak, by salezjanie
do 1 stycznia 1920 r. przejeli wszystkie placowki misyjne na powierzonym im
terenie.

27 grudnia 1917 r. ks. Versiglia poddat wspotbraciom zebranym w Macau
do wiadomosci, ze Ordynariusz Kantonu oddat salezjanom 11 okrggdéw misyj-
nych w pétocnej czesci swego Wikariatu. Powstata w ten sposob Prefektura
Apostolatu Shiu Chow. Pierwszymi misjonarzami salezjanskimi, ktorzy tam mie-
li podjaé prace byli: ks. Lodovico Olive, dotychczas pracujacy w Shekki (Heung
Shan) i ks. Guarona z Macau.

Teren Misji Shiu Chow

Misja Shiu Chow obejmowata czg$¢ pdtnocng prowincji Kwang-tung. Ota-
czaly ja od potnocy — prowincja Hu-nan, a od zachodu — Kwang-si i Kiang-si od
wschodu. Jest to okolica gorzysta, pocigta rzekami i strumieniami, ktére od wie-
kow byly najlepszymi $rodkami tacznosci i transportem, cho¢ ich gwaltowne i
rwace wody nie utatwiaty podrozy. Byta tam tez jedna linia kolei taczaca Kanton
i Shiu Chow oraz tzw. ,,drogi mandarynow”, ktore taczyty wszystkie czesci pan-

2Don Maria Rassiga SDB, L’Opera Salesiana in China (Cenno Storico), Parte Prima,
1906-1930, Aberdeen Technical School, Hong Kong 1973, s. 32-66.
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stwa z Pekinem. Byly to praktycznie waskie, niedbale brukowane $ciezki, ktore
laczyly poszczegolne centra.

Misja miata 35 000 km? i byla podzielona na jedenascie podprefektur albo
okregéw, Shiu-Chow, Nam-Yung, Chi-Hing, Yan-Fa, Lok-Chong, Ying-Tak,
Yung-Yiin, Yi-Yin, Yeung-Shan, Lin-Chow i Lin-Shan, z ktorych trzy: Yung-
Yin, Yi-Yin i Lin-Shan nigdy nie byly ewangelizowane z braku personelu mi-
syjnego.

Samo miasto Shiu Chow powstato u sptywu dwu rzek: Pak-kong i Nam-
yung. Bylo otoczone starymi murami obronnymi i przecinala je z p6inocy na
potudnie ,,wielka droga”, ktora byta w rzeczywisto$ci bardzo waska, zabudowa-
na sklepami. Miasto poprzecinane byto gesta siecig uliczek, przy ktérych ttoczy-
ly si¢ skromne domy. Miato wtedy ok. 60 000 mieszkancéw. Na terenie misji
bylo jeszcze pare wigkszych i mniejszych miast, jak Nam-uyng na poéinocny
wschod z 35 000 mieszkancami, czy Lin-chow na zach6d z okoto 30 000 miesz-
kancami. Byly to zarazem centra handlowe. Od pierwszych sylab nazw tych
trzech gtéwnych miast okolica nazywata si¢ tez Nam Shiu Lin. Wigkszos¢ jed-
nak ludnosci zyta na wsi. Byla to przewaznie ludno$¢ biedna, bo ani uboga zie-
mia, ani same metody jej uprawy nie zapewniaty rolnikom dostatku. Bogactwa
mineralne kryta ziemia.

SYTUACJA POLITYCZNA®

1912 r. Chiny zostaty proklamowane republika, co rozpoczgto okres wojen
domowych. Wladze przejmowato kilka rzadow, ktorym udawato si¢ zaledwie
przejac¢ kontrole nad poszczegdlnymi prowincjami. Kraj stawat si¢ tupem wal-
czacych o wladze generalow. Ciezar tej wojny domowej spadal na barki i przy-
gniatal przede wszystkim nie majgcych nic wspolnego z polityka prostych ludzi.

Dwaj pierwsi misjonarze salezjanscy w nowej Misji

Taka byla sytuacja, gdy ks. Olive i ks. Guarona rozpoczynali prace w nowej

misji. Z Macau wyjechali wieczorem 26 lutego 1918 r., a do Shiu Chow przybyli
wieczorem 28 lutego. Nikt nie czekal na nich na stacji. Sami odszukali skromny
dom misyjny, w ktoérym przypadkowo zastali takze o. Pierrat z Paryskich Misji
Zagranicznych, ktéry w Shiu Chow zrobit sobie krotkg przerwe w podrdzy.
3 marca barkg poptyneli na miejsce przeznaczenia: ks. Olive do Nam Yung, a ks.
Guarona do Chi Hing. Wspdlnie dotarli do Chi Hing, skad nastepnego dnia w
wynajetych lektykach wyruszyli do Fong Tung, gdzie byta najstarsza wspdlnota
chrzescijanska tego okregu. Ksigdz Guarona postanowit tam zamieszkac.

*E. J. Osmanczyk, Encyklopedia ONZ i stosunkéw miedzynarodowych, Warszawa 1982, s. 82.
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W drodze zostali napadnieci przez bandytow i ograbieni. Wrocili wiec do Chi
Hing. Zawiadomiony o wydarzeniu mandaryn wyrazit zal, ze nie byt poinformo-
wany o przybyciu misjonarzy. Przyrzekt odnalez¢ i ukara¢ winnych. Nastepnego
dnia dat misjonarzom kilku zotierzy do ochrony i w lektykach ruszono znéw do
Nam Yung i dalej do Kam Kong. Spotkali tam 0. Lessaint MEP, ktorego ser-
deczna go$cinno$¢ pozwolita im zapomnie¢ o przykrych wydarzeniach poprzed-
niego dnia. Ksigdz Versiglia nie mogl towarzyszy¢ obu pionierom salezjanskim.
Przybyt tu dopiero po miesiacu.

W tym czasie wojska z poinocy zajety Nam Yung, grabily i niszczyly
wszystko w okolicy. Ksiadz Guarona po otrzymaniu alarmujacych listow od ks.
Olive i 0. Lessaint udat si¢ do Shiu Chow, gdzie nie zwazajac na grozace niebez-
pieczenstwo, razem z ks. Versiglia udat si¢ do Nam Yung. Miasto byto zwali-
skiem dymigcych gruzow. Stamtad udali si¢ do Kam Kong, gdzie w rezydencji
misyjnej, zbudowanej jak forteca, znalezli nie tylko ks. Olive i o. Lessaint, ale
tez grupe chrzescijan i pogan, ktorzy tu szukali schronienia.

Wyprawa misyjna 1918 r.

Po przyjeciu Misji Shiu Chow przetozeni, cho¢ trwata jeszcze pierwsza
wojna $wiatowa i Zgromadzenie miato wiele trudno$ci personalnych, postanowi-
li zorganizowaé grupg misjonarzy do Chin. Nalezeli do niej: ks. Sante Garelli,
ktory byt przewodnikiem wyprawy, ks. Vincenzo Barberis, ks. Ernesto Cattaneo,
ks. Carlo Frigo, ks. Bassano Larena-Faccini, ks. Gaetano Pasotti i ko. Giovanni
Gnavi. Wigkszo$¢ z nich dzigki zabiegom przetozonych wrocita dopiero z woj-
ska. 6 czerwca 1918 r. w bazylice Wspomozycielki w Turynie zegnat ich kard.
Cagliero, ktory w kazaniu wspomniat stowa ks. Bosko na tozu $mierci: ,,Polecam
ci Azje”. Zajety wowczas Ameryka nie myslal, ze dozyje realizacji tych stow
umierajacego Ojca.

Misjonarze wyruszyli 20 czerwca przez Rzym do Neapolu, skad 4 lipca od-
jechali statkiem do Port Said, gdzie rozchorowat si¢ ks. Cattaneo. Przez Alek-
sandri¢ wrocit do Wloch. Inni 13 wrzesnia dotarli z przygodami do Szanghaju,
gdzie zostali goscinnie przyjeci przez jezuitow. Po kilku dniach udali si¢ do
Hong Kongu, gdzie czekat na nich ks. Versiglia. Stamtad dotarli 23 wrzesnia do
Macau. Podr6z z Turynu do Macau trwata 95 dni!

Po tygodniu udali si¢ do Kantonu, aby ztozy¢ uszanowanie mons. De Gue-
briant, a wracajac do Macau, zatrzymali si¢ w misji salezjanskiej Heung Shan.
Byly to pierwsze do$wiadczenia chinskie i misyjne. 15 pazdziernika wyruszyli
do Shiu Chow. W ubogiej rezydencji powitat ich ks. Ly, ksiadz diecezjalny oraz
ks. Olive. Nastepnego dnia barka poptyneli do Pak Heung (Lok Chong), dokad
dotarli 25 pazdziernika w nocy.
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W Pak Heung misjonarze uczyli si¢ przez kilka miesiecy chinskiego. Zanim
jednak ukonczyli nauke musieli stana¢ do pracy. Nie obylto si¢ bez pomytek i
btedow i to nie tylko jezykowych.

Wyprawa misyjna 1919 r.

W 1919 r. przetozeni przygotowali w Turynie drugg wyprawe misyjng do
Chin. W jej sklad weszli: ks. Colombo Giuseppe jako przetozony, ks. Bardelli
Galdino, ks. Boccassino Luigi, ks. Bossio Stefano, ks. Braga Carlo, ks. Cucchia-
ra Giuseppe, ks. Dalmasso Umberto, ks. Fochesato Bertolo i ks. Ronchi Benia-
mino. 10 sierpnia opuscili Turyn, 23 sierpnia wsiedli na okret w Marsylii i bez
przygod dotarli 28 wrzesnia do Hong Kongu, gdzie czekal na nich ks. Versiglia.
Razem odwiedzili mons. Pozzoni. Nastepnego dnia dotarli do Macau, gdzie do-
wiedzieli si¢ o $§mierci ks. Olive.

Z nowo przybytych misjonarzy w Macau pozostali: ks. Boccassino, ks. Fo-
chesato, ks. Ronchi. Inni 19 pazdziernika udali si¢ do Kantonu i nastgpnego dnia
do Shiu Chow.

23 pazdziernika wieczorem ks. Versiglia poswiecit w ubogiej kaplicy przy-
wieziong rok wczesniej figure Wspomozycielki, a nastgpnego dnia po mszy
swigtej powierzyl cala misj¢ Wspomozycielce, obierajac Ja roéwnoczes$nie za
Patronke. 27 pazdziernika wszyscy salezjanie rozjechali si¢ na swoje terytoria
misyjne. W Shiu Chow pozostat tylko ks. Braga, by uczy¢ si¢ jezyka chinskiego.
Kilka miesigcy potem zmart nagle ks. Giuseppe Colombo. Zatem na poczatku
pracy misyjnej w Shiu Chow zmarto dwoch mtodych salezjanow. Ks. Olive — 17
wrzesnia 1919 i ks. Colombo — 27 lipca 1920 r.

MISJA SHIU CHOW POD RZADAMI BISKUPA LUIGI VERSIGLIA*

Stolica Apostolska dekretem z 9 kwietnia 1920 r. erygowal nowy Wikariat
Apostolski. Na konsystorzu 22 kwietnia tegoz roku, Benedykt XV oglosit ks.
Versiglia biskupem tytularnym Caristo i pierwszym wikariuszem apostolatu Shiu
Chow. Ksiadz Versiglia chcial, by konsekracji udzielit mu biskup De Guebriant
w Kantonie. Ceremonia odbyla si¢ 9 stycznia 1921 r. Wspodtkonsekratorami byli
wikariusz apostolski w Swatow, mons. Rayssac, i wikariusz apostolski w Hong
Kongu, mons. Pozzoni. Byli obecni takze: biskup elekt z Macau, mons. Nunes,
przetozeni misji i prokur z Kwangtung, liczni duchowni, zaré6wno Chinczycy, jak
i Europejczycy, salezjanie, ktorzy mogli przyby¢, wielu wiernych, zwlaszcza z

*Por. G. Bossio, Martiti in China — Mons. Luigi Versiglia e Don Calisto Caravario — nei
loro scritti e nelle testimonianse di coeatanei — Profilo Storico. Elle di Ci—Leumann, Torino 1977.
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terenu nowego Wikariatu. Wsrod gosci byt takze generat Chen Chiung Min, gu-
bernator Kwantangu.

Na zaproszenie salezjandw i pomocnikéw salezjanskich udal sie biskup
Versiglia do Macau, gdzie 13 lutego $wiecil swoj srebrny jubileusz kaplanstwa.
Msza pontyfikalna odbyta si¢ w katedrze. Potem byto przyjecie w sierocincu, a
w czasie akademii popisy wychowankow.

Do Shiu Chow przybyt Biskup 16 lutego. Triumfalnie odprowadzono go do
skromnej rezydencji misyjnej. W stojacym obok matym kosciotku, ktory stat sie
katedra, biskup Versiglia od$piewat Te Deum i udzielit wiernym btogostawien-
stwa. Nastgpnego dnia odbyt si¢ ingres i odprawiono pontyfikalng msze swigta.
Po obiedzie ztozyli mu uszanowanie i gratulacje przedstawiciele wiadz. Pod
wieczor wraz z salezjanami i orkiestra Biskup udat si¢ do Ho Sai, na zachdd od
rzeki, gdzie trwata budowa sierocinca misyjnego.

Rzut oka na histori¢ ewangelizacji Misji Shiu Chow

Do 1848 r. terytorium Shiu Chow nalezato do diecezji Macau. Pierwszym
misjonarzem w Shiu Chow byt znany o. Matteo Ricci SJ, ktory dotart tu pod
koniec sierpnia 1589 r. Zbudowat skromng rezydencje misyjng i kaplice w Ho
Sai. Pracowal tu prawie przez sze$¢ lat. Gdy udawal si¢ na poinoc, ojcowie jezu-
ici zdotali zalozy¢ wspolnoty chrzescijanskie w Shiu Chow i Nam Yung.

Pozniej ewangelizowali te tereny misjonarze franciszkanscy, augustianie,
ksigeza diecezjalni z Macau, a od 1848 r. ojcowie z Paryskich Misji Zagranicz-
nych. Pod koniec XVIII w. byly w Shiu Chow trzy koscioly, a przed pot wiekiem
dwie ulice nosily nazwy chrze$cijanskie: ulica Koscielna (Shing Tong Hong) i
ulica Roézancowa (Mui Kwai Hong); ale z gmin chrzescijanskich nie pozostato
sladu, z wyjatkiem grobow na cmentarzu katolickim w Ho Sai.

Systematyczng pracg zacze¢li dopiero ojcowie z Paryskich Misji Zagranicz-
nych. To oni zostawili w spusciznie salezjanom tysiac wiernych i kilka rezyden-
cji misyjnych. Pozostato tez salezjanom ogromnie wiele do zdziatania. Z tego
tysigca wiernych w 1918 r. liczba katolikow w 1921 r. urosta do 2679.

Wktad salezjané6w w rozwdj Misji

Zanim salezjanie przeje¢li Wikariat, rezydencje misyjne byly w osmiu okre-
gach, ale bylo tylko pi¢ciu misjonarzy. W 1927 r. Wikariat miat centrum, semi-
narium, dwa kolegia mgskie i dwa zenskie, 24 szkoty, 52 stacje z 8 nowymi ko-
$ciotami, dom starcow, sierociniec. Bylo 16 misjonarzy i 7 klerykow, z ktorych 3
byto studentami teologii, 9 siostr zakonnych.

Monsignore Versiglia byl doskonatym budowniczym. Sam projektowat i sam
czuwal nad wykonaniem budowli. Planow zrobil wigcej niz mogt je wykonac.
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Wybudowat: Sierociniec §w. Jozefa w Ho Sai, a potem obok pigkny kosciot
pod wezwaniem $w. Jozefa. Kosciot powstat dzieki pomocy ks. Bernardiniego,
dyrektora sierocinca w Macau, ktory przeznaczyt na ten cel swoj spadek. Monsi-
gnore, gdy tylko uzyskat teren, wybudowat potem Szkote Zawodowa im ks. Bo-
sko w Shiu Chow. Uroczystego jej otwarcia dokonat 6 czerwca 1924 r., a juz 1
listopada $wiecit kaplice, ktora stuzyla rdwnoczesnie za katedrg. Przy szkole
zorganizowano kursy mistrzowskie. W 1929 r. pierwsi uczestnicy tych kursow
otrzymali dyplomy mistrzow.

Monsignore Versiglia wybudowal nastepnie w Ho Sai Szkole Katechistek.
Prowadzity ja siostry CMW, ktére na misji pracowaly od 1923 r. Potem w Shiu
Chow wybudowat Kolegium im. Maryi Wspomozycielki, prowadzone takze
przez siostry CMW. Przy ich wspotpracy wybudowat jeszcze sierociniec dla
dziewczat, dom dla porzuconych dzieci, dom opieki dla starcow i niewidomych,
a takze dwa dyspensoria (apteki); jedno w Shiu Chow, drugie w Ho Sai.

Aby przygotowaé dla misji personel pomocniczy z ludzi §wieckich, otwo-
rzyt kursy dla katechistow, a takze tymczasowo w domu biskupa zgromadzit
chlopcow — maloseminarzystow. Wybudowal potem dla nich seminarium i po-
swiecit je dwa dni przed $miercig 23 lutego 1930 r.

Dom Biskupa, zbudowany w 1926 r. przez ks. Giovanni Guarona, gdy mons.
Versiglia przebywal w Chicago (USA) na Migdzynarodowym Kongresie Eucha-
rystycznym a potem i w Kanadzie, gdzie zbieral ofiary na misje w Chinach, stu-
zyt jako dom rekolekcyjny wspotbraciom, centrum Misji i przejSciowo semina-
rium. Biskup mieszkal w Kolegium Ksigdza Bosko, byta tu kaplica, gdzie zaw-
sze mozna go bylo spotkaé, gdy nie pracowat.

Za przyktadem Biskupa-budowniczego szli inni misjonarze. W 1921 r. od-
budowano walacy si¢ stary koscidtek w Fong Tung, w 1922 r. zbudowano pigkny
kosciot §w. Jozefa w Tung Pi (Lin Chow), a w Lin Kong How, gdzie znajdowata
si¢ weztowa stacja kolejowa, pigkng rezydencje, w I To Seui kosSciotek i rezy-
dencje, W K’i T’am rezydencje¢ z koSciotem Serca Jezusowego, szkola i domem
dla katechistki, w 1925 r. nowa kaplice w Chong Shii T’am. W 1926 r. powstata
nowa rezydencja Yan Fa. Obejmowata ona mieszkanie misjonarza, kaplicg, szko-
I¢ 1 plantacje bananow. Tego tez roku udato si¢ kupi¢ pickny dom chinski w Chii
Kong. Powstata tam kaplica, mieszkanie misjonarza i szkétka misyjna.

Metody ewangelizowania w wikariacie Shiu Chow

Salezjanie jak zwykle zaczynali pracg¢ od mlodziezy. Powstawaty kolegia,
szkoly. Nie byty to wielkie rzeczy, ale stuzyty misji. Poprzednicy, ojcowie Pary-
skich Misji Zagranicznych sprowadzali na tereny, gdzie rozpoczynali pracg od
zera, ubogie rodziny katolickie i oddawali im w dzierzawe kawalki ziemi pod
uprawe. Zaczynatly si¢ trudnos$ci, gdy rodziny rozrastaly si¢, a ziemi nie przyby-
wato. Salezjanie nie mieli bogatych prokur misyjnych, ktore by ich wspieraty,
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nie mogli wiec kontynuowac tego rodzaju paternalistycznej opieki nad katolika-
mi chinskimi. Zdarzalo si¢ nawet, ze katolicy patrzyli zawistnym okiem na kon-
wertytow, widzac w nich konkurentow i pretendentdw do ziemi misyjnej. W tej
sytuacji nieocenione okazaty si¢ salezjanskie szkoty misyjne. W nich wzrastato
nowe pokolenie katolikow.

Innym sposobem pozyskiwania sympatii i zarazem ewangelizacji bylo po-
pieranie u wtadz i w przekupnych sadach ludzi biednych i pokrzywdzonych. Tej
metody probowali poczatkowo takze salezjanie, ale szybko zaprzestali i bylo to
opatrznosciowe.

Oprocz katechizowania w szkole, misjonarze probowali tez ewangelizowaé
poprzez bezposredni kontakt z ludzmi, ale bylo ich niewielu, a pracy wsrod roz-
rzuconych grup chrzescijan wiele. Praktycznie byli ciggle w podrdzy i czasu na
dtuzsze kontakty z ludzmi nie mieli. Podrézowali, przebywajac drogg piechota,
tylko bardzo rzadko pozwalali sobie na najecie lektyki, byty bowiem zbyt drogie.
Podrozowali tez todziami, gdy nie byto innej mozliwosci. Ten rodzaj podrozy
byl niezwykle uciazliwy. Zwlaszcza pod prad rzeki podréz byta powolna i wy-
magata wielkiej cierpliwo$ci. Bywali misjonarze, ktoérzy jezdzili konno, ale byt
to srodek lokomocji bardzo kosztowny: trzeba byto optaci¢ utrzymanie konia, jak
1 stajennego, a poniewaz byl to teren gorzysty, wiele drog i waskich mostkow
trzeba bylo pokonywaé pieszo, prowadzac za soba konia. Pod koniec lat trzy-
dziestych zrobiono troche¢ drég bardziej przejezdnych i niektdrzy misjonarze
zaczeli podrozowac rowerem, a nawet motocyklem.

Poniewaz ewangelizacja bezposrednia byla prawie niemozliwa, misjonarze
ewangelizowali posrednio. W mmnozacych si¢ szkotkach i centrach misyjnych
katechizowali i uczyli dzieci i starszych katechisci, katechetki, nauczyciele in-
struowani przez misjonarza, ktory tylko egzaminowal katechumenow i chrzcit.

Trudnosci i krzyze

Mimo widocznych sukcesow nie brakowato i trudnosci, a nawet porazek w
zyciu misyjnym. Oto niektore z nich.

Przez teren naszej misji przebiegaly drogi z polnocy na potudnie. Tedy
przedzieraly si¢ oddzialy rewolucjonistow w glab kraju, a nastepnie przepgdzane
przez wojska rzadowe uciekaly na potoc. Byt to wigc teren nieustannej wojny.
Za kazdym razem rekwirowano domy, pustoszac je doszczetnie, domagano si¢
okupu. Mieszkancy, ktorzy na czas nie uciekli, musieli towarzyszy¢ wojskom
jako tragarze. Wyczerpanych i zgtodniatych zwalniano po kilku dniach. Nie
wszyscy zdotali wroci¢ do domu. Nic wigc dziwnego, ze wielu ludzi na wies¢ o
zblizaniu si¢ wojska, chronito si¢ w misji, szukajac opieki u misjonarzy.

Walki miedzy obu wojskami nie byly zbyt krwawe. Kto widzial, Ze jest stabszy,
uciekat, a zwycigzca traktowat zdobyte tereny jako ,,zdobycz’. Misjonarze bronili
uciskang ludno$¢, na ile mogli, zyskujac tym sympatie sobie i chrze$cijanstwu.
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Réwnoczesnie doradey rosyjscy zaczeli podburza¢ chtopdéw, studentéw, ro-
botnikow, do walki o swoje prawa. Wzniecano nienawis¢ do religii (opium lu-
du), obcokrajowcow (wszyscy z wyjatkiem Rosjan to imperialisci), a zwtaszcza
do misjonarzy (imperialistyczne psy). Byt to bardzo cigzki okres misji. Ktoregos
roku w czasie Bozego Narodzenia w Nam Yung rezydencj¢ misyjna, gdzie
schronili si¢ ks. Dalmasso i jego wierni, otaczal rozwscieczony thum przez caty
dzien. Podobne fakty mialy miejsce i gdzie indziej. W Shiu Chow uczniowie
kolegium ks. Bosko zachgceni przez ks. Braga i ks. Guarona zapisali si¢ do
Zwiazku Studentéw i uchronili swoja zdecydowana postawa misje przed atakami
wywrotowcow 1 komunistow. Taki stan trwat do czasu, gdy generat Chang Kai
Shek oczyscit Kuomintang z komunistow. Misje na jaki$ czas odetchnety.

Trudno$ci, jakie przezywaly szkoty

Roéwniez i rzad narodowy nie oszczedzil nam pewnych trudnosci. Dyrektorem
kazdej szkoty musiat by¢ Chinczyk i zabroniono nauki religii. Salezjanie starali si¢
oming¢ trudnosci, stawiajac na czele szkoty ,,dydaktyka” swieckiego — Chinczyka,
a religii uczyli jako ,.etyke” i ,,wychowanie”. Z ,,dydaktykami” mieli salezjanie
potem troche trudnosci, ale byto to lepsze niz zamkniecie szkot w ogole.

Aresztowanie ks. Dalmasso

Partia komunistyczna zostata oficjalnie zakazana. Dzialaty natomiast ich zor-
ganizowane oddziaty partyzanckie, ktore utrudniaty zycie i ludnosci, i misjom.

W 1929 r. wojska rzadowe opuscily miasto Nam Yung. Wykorzystat to 2,5
tys. oddzial komunistycznej partyzantki, zajat miasto i spladrowat je doszczetnie.
Gdy si¢ to dzialo (1 czerwca 1929 r.) kilkunastu ucznidow szkoty misyjnej w Lai
How Kiu z trzema nauczycielami przebywato w miescie na uroczystosciach patrio-
tycznych. Matki tych dzieci poprosily ks. Dalmasso o pomoc. Gdy misjonarz na
rowerze zblizyt si¢ do murdéw miasta, zostal przez komunistow aresztowany. Na-
stepnego ranka, zwigzanego oprowadzano po miescie z napisem na glowie ,,Pies
imperialistyczny”. Wytoczono mu tzw. ,,proces ludowy”. Przywigzany do stupa na
rynku miasta musiat wyshuchiwa¢ zmyslonych oskarzen i atakow bez mozliwosci
obrony. Partyzanci, opuszczajac miasto 5 czerwca, zabrali go ze soba. Przez dzie-
sig¢ dni wlekli go po gorskich ostgpach, gdy zrezygnowany powiedzial, ze dalej
nie pojdzie, dowddca przykazat, zeby nie walczyl z komunistami, wskazano mu
droge powrotu, sila wsadzono mu do kieszeni dwa dolary. Dostat tez glejt i ruszyt
w droge powrotng. W towarzystwie napotkanych chrzescijan dostal si¢ do Nam
Hong w Kiangsi. Tamtejszy mandaryn ucieszyt si¢ bardzo z uwolnienia misjona-
rza. Nastepnego dnia dat lektyke i kazal odwies¢ do Nam Yung.
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Smier¢ meczenska mons. Versiglia i ks. Caravario

W tym czasie nastgpita $§mier¢ meczenska biskupa Versiglia i ks. Caravario,
ktorzy udawali si¢ na wizytacje do Lin Chow. Zostali zamordowani 25 lutego
1930 r. na rzece Lin Chow u sptywu z rzeka Sui Pin. Monsignore i ks. Caravario
plyngli barkg razem z dwoma nauczycielami, chtopcem, katechetka, nauczyciel-
ka i jeszcze jedng dziewczynkg. Zostali otoczeni przez grupe piratow. Obaj mi-
sjonarze kategorycznie sprzeciwili si¢ wydaniu dziewczat i staneli w ich obronie.
Zbici do nieprzytomnosci, zwigzani i zawleczeni do pobliskiego lasku bambuso-
wego zostali tam zastrzeleni. Jan Pawet II beatyfikowat ich 15 maja 1983 r.

MISJA SHIU CHOW POD RZADAMI BISKUPA CANAZEI
(1930-1946)°

W 1929 r. odbyta si¢ Kapituta Generalna. Ksiadz inspektor Canazei po po-
wrocie z niej rozpoczat w lutym 1930 r. wizytacje wspodtbraci pracujacych na
terenie Wikariatu. Przerwata ja $mier¢ obu meczennikéw. Wznowit ja w marcu,
a zakonczyl w Shiu Chow 11 maja 1930 r. Ksiedza Brage oglosit jako swego
nastepce, ktory miat rozpoczaé urzgdowanie 1 czerwca. Udat si¢ nastepnie do
Hong Kongu i do Macau, aby przygotowac przekazanie wladzy.

21 lipca telegram z Delegatury Apostolskiej z Pekinu przynidst nominacje
ks. Canazei na nowego wikariusza apostolskiego Shiu Chow. Bulla z Watykanu
dotarta we wrze$niu, wyznaczata sakre biskupig na 9 listopada.

Konsekratorem byt delegat apostolski, biskup Celso Costantini, a asystowali
wikariusze apostolscy: mons. Fourquet z Kantonu i mons. Tsu z Haimen. Byli
tez obecni wikariusze apostolscy: mons. Valtorta z Hong Kongu i mons. Walsh z
Kong Moon, duza grupa ksi¢zy z Hong Kongu, Macau, Kiangsi, a takze przyja-
ciele i wspolpracownicy salezjanscy. Spiewaty potaczone chory z Schiu Chow,
Hong Kongu, Macau. Po potudniu odbyta si¢ akademia z udzialem orkiestr i
grupy gimnastycznej. Wszystko udato si¢, cho¢ sytuacja polityczna byta napigta.
Potem okazato si¢, ze na ten dzien komunisci przygotowali rewolte w Shiu Chow
i Kantonie. W Shiu Chow wykryto jg na czas, w Kantonie sttumiono jg krwawo.

Zmiany personalne

W kilka dni po konsekracji nastgpito kilka zmian personalnych. Ksiedza
Guarona, ktory od 1918 r. pracowat na misji i petnit funkcje wikariusza biskupa

SDon M. Rassiga SDB, L’Opera Salesiana in China (Cenno Storico), Parte Seconda,
1930-1936, Aberdeen Technical School, Hong Kong 1974, s. 43-73. Por. M. Rassiga, Pionieri
di Don Bosco nella China, Ufficio Nazionale Missioni Salesiane, Torino 1988, s. 23-33.



MISJA SALEZJANSKA CHIU CHOW W CHINACH 321

Versiglia a nastgpnie w czasie Sede vacante prowikariusza, zostal dyrektorem
domu macierzystego w Macau. 20 listopada, po 11 latach pracy udat sie tez do
ojczyzny ks. Umberto Dalmasso. Nie wroci juz nigdy do Wikariatu. Rowniez i
ks. Braga, kiedy zostat inspektorem, opuscit prace misyjna w Wikariacie. W po-
lowie grudnia wrécit z Italii ks. Giuseppe Cucchiara i w styczniu nastgpnego
roku objat urzad wikariusza zewngtrznego (vicario foraneo) okregu Lin Yeung,
ktory obejmowal dwie misje: Lin Chow i Yeung Shan. Zatem powr6cil na dawne
miejsce pracy. 30 maja 1931 r. otrzymalo $wiecenia kaptanskie dziesigciu stu-
dentow teologii w naszym seminarium w Hong Kong — Shaukiwan. Pigciu z nich
przyszto w poczatkach sierpnia do pracy misyjnej w Wikariacie.

Smier¢ ks. Cavada

Ksigdz Cavada pracowal na tereniec Wikariatu w Ying Tak od lutego 1928 r.
Byla to misja najrozleglejsza w catym Wikariacie. Dotrze¢ do poszczeg6lnych
wspolnot chrze$cijan mozna bylo tylko droga wodna, a komunikacja byta nieregu-
larna i niebezpieczna, kontrolowana przez piratéw. Wspdlnoty chrzescijan byty
male (na mszy nawet w najwicksze $wigta nie byto wigcej niz 30 osob) i bardzo
rozrzucone. W 1931 r. dostat do pomocy neoprezbitera, ks. Wilhelma
Schiitzdellera. W czasie odwiedzin wspolnoty w Seui Pin ks. Cavada zachorowat
na tyfus. Zanim przetransportowano go do szpitala w Shiu Chow, na jakakolwiek
pomoc byto zbyt pozno. Ksigdz Cavada zmart 29 sierpnia 1931 r. w 37 roku zycia.

WIKARIAT PRZED WYBUCHEM WOJNY JAPONSKO-CHINSKIEJ

Nowe budowle i remonty

Mimo trudnych czaséw sporo budowano. W Tung Tong (Yan Fa) zbudowa-
no pigkny kosciol Maryi Krolowej Chin. W Kam Kong w okrggu Nam Yung
odbudowano zburzone poprzednio w czasie walk z komunistami rezydencje i
kosciot. W stolicy okregu Ying Tak poswigcono 15 sierpnia 1932 r. nowg rezy-
dencje 1 kosciot. W samym Shiu Chow mons. Canazei zbudowat nowy dom i
kosciot dla sidstr chinskich Zwiastunek Pana (Annunciatrici del Signore) na
miejscu starej rezydencji w San Tung Mun. Wtedy tez w K’1 T’am powstata z
cegly elewacja kosciota Bozego Serca. W Lao How Kiu, w dystrykcie Nam
Yung, odbudowano dom dla katechetki. Dzieki temu dziewczgta mogty si¢ tam
zbiera¢ wieczorami na nauke katechizmu.

W miescie Lok Chong wybudowano nowy dom misyjny, a w starym siostry
CMW otworzyly szkotke dla dziewczat, pracowni¢ i ochronke dla dzieci. W
miescie Yan Fa dobudowano pigtro w domu misyjnym, w Lin Chow zakonczono
budowe matego kolegium, w Lau Ha, w dystrykcie Lok Chong, odnowiono rezy-
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dencje misyjna, a takze powigkszono i upiekszono kosciot, w Yeung Shan zaku-
piono teren pod rezydencje i wybudowano jg, mimo bankructwa banku w Shiu
Chow, w ktorym lokowano pieniadze i przez to misja poniosta duze straty.

Dzialalnos¢ szkolna

Misjonarze salezjanscy w Wikariacie od poczatku przywigzywali wielka wage
do szkolnictwa. W 1931 r. Kolegium ks. Bosko miato 100 wychowankéw w inter-
nacie i tylez samo eksternistéw. Brakowato tam jednak katolickich nauczycieli. W
nastepnym roku liczba wychowankow spadta do 167 z powodu zamkniecia kursu
sredniego. Otwarto go ponownie po jakims$ czasie i rozpoczgto bardzo trudne sta-
rania o uzupetnienie praw panstwowych. Uzyskano je dopiero w 1934 r. i zaraz tez
wzrosta liczba wychowankow do 300. Podniesiono poziom nauczania i karnosc.
Wtladze szkolne mialy pelne uznanie i zyczliwos¢ dla szkoty.

W Kolegium Maryi Wspomozycielki siostr CMW w Shiu Chow w 1932 1. byto
96 uczennic, ale w internacie bylo ich niewiele. Liczba uczennic wzrastata stopniowo
z latami, ale nigdy nie byta zbyt wielka. Takze i w innych szkotach uczyto si¢ niewie-
le dziewczat. Rzadko ktora konczyta co$ wigcej niz szkote podstawowa.

W Lin Chow niewielkie kolegium po powigkszeniu mogto pomiesci¢ 80 in-
ternistow. Przede wszystkim dziataly male szkotki misyjne. Z relacji bpa Cana-
zei wynika, ze w miescie Yan Fa byta mata szkotka dla dziewczat. Bardzo zycz-
liwie nastawione byty do niej wtadze. Z powodu trudnosci trzeba byto ja w 1931
r. zamkna¢, ale w rok potem otwarto ja ponownie. Rowniez w tym samym dys-
trykcie w miejscowosci Chong Fun dziatata jedna szkotka. W dystryktach Nam
Yung i Chi Hing bylo 6 matych szkoét. Dziataty wspaniale, bo uczyli tam byli
wychowankowie kolegium ks. Bosko z Shiu Chow. Szczegélnie wazng role
spetniata szkota w Fung Tung, poniewaz przyczyniala si¢ do utrwalenia wiary u
tzw. ,starych chrzescijan”, z ktorymi mieli misjonarze sporo ktopotow. Chrzesci-
janie w Fong Tung wywodzili si¢ od dwoch braci, ktorych poprzedni misjonarze
sprowadzili tu w goéry. Wszyscy mieli przydomek ,,HO”. Aby nie zeni¢ si¢ w
rodzinie, brali za zony poganki, ktore mimo przygotowania i przyj¢cia chrztu
zachowywatly sporo zabobondéw poganskich. W gorach, gdzie zycie jest mono-
tonne, ludzi ci szukali ,,rozrywki” w narkotyku.

W miesécie Lok Chong zostala otwarta szkota, do ktorej uczeszczali wylacz-
nie poganie. Chrzesécijanscy nauczyciele uczac, ewangelizowali ich. Byla tu tez
szkota zenska siéstr CMW i ochronka dla dzieci.

W dystryktach Lin Chow i Yeung Shan, oprocz istniejgcych juz szkot,
otwarto szkote w miejscowosci Chak Tsz Tam, ktéra byla nastawiona na ewan-
gelizacje. W Lin Chow powstawaly tez dwie szkoty wieczorowe; jedna dla
chtopcow i druga dla dziewczat.

W nowej rezydencji misyjnej w Ying Tak otwarto szkotg, ktora dotychczas
za wzgledu na brak lokalu nie mogta funkcjonowac.
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Dziela siostr CMW

Oprécz Kolegium im. Maryi Wspomozycielki w Shiu Chow siostry
CMW prowadzity w Ho Sai mate kolegium dla biednych dziewczat, sieroci-
niec dla dzieci niechcianych (podrzutkéw), dom starcow i §lepcow. W Shiu
Chow i w Ho Sai miaty tez dwie przychodnie, gdzie codziennie chorzy
otrzymywali pomoc medyczna, leki, a takze poznawali wiare. W Lok Chong
mialy przytutek dla dzieci, szkote i pracownig. Szkota dla katechistow dzia-
fata w Lin Chow, a pierwsi katechi$ci ukonczyli dwuletnie studium w 1934
r. Niestety wojna przerwala jej dziatanie.

Siostry Zwiastunki Pana

Mysl zalozenia zgromadzenia chinskiego powzial juz biskup Versiglia po
powrocie z Synodu Biskupéw Chinskich w Szanghaju, gdzie postanowiono two-
rzy¢ rodzime zgromadzenia na prawie diecezjalnym. Podjat ja biskup Canazei,
po przygotowaniu odpowiedniego miejsca zatozyl zgromadzenie, mimo wielu
przeszkod. Siostry byly potem ogromnie pomocne w pracy misyjnej wsrod ko-
biet i dziewczat na terenie diecezji.

Akcja katolicka

Powstata na terenie diecezji z inicjatywy biskupa Canazei. Dziatalno$¢ byta bar-
dzo skromna. Przede wszystkim przyczynita si¢ do utrwalenia wiary u neofitow.

Mate seminarium

Mate seminarium otaczat biskup Canazei szczeg6lng miloscig. Cierpiat bar-
dzo, gdyz na skutek wojny musiat matoseminarzystow odesta¢ do domu.

Chrzty

Wedtug relacji biskupa Canazei w 1932/33 roku bylo 47 chrztow doro-
stych w dystryktach Lin Chow i Yeung Shan. Z relacji z 1933/34 r. wynika,
ze byto 20 chrztow w dystryktach Nam Yung i Chi Hing. Tego samego roku
udzielono 50 chrztow w dwoch miejscowosciach koto Lin Chow. W Ying
Tak ochrzczono tego roku dwoch pierwszych katechumendw. Z relacji z
1936 r. wynika, ze na terenie diecezji ochrzczono 142 katechumen6éw doro-
stych. Nie sa to wielkie liczby, ale na warunki w Shiu Chow, bylo to wiele.
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Wprawdzie hasto ks. Versiglia brzmiato: ,,Na Twoje stowo zarzuce sie¢”, to
jednak misjonarze mogli tu towi¢ tylko wedka.

Niebezpieczenstwa i grabieze

W poczatkach 1931 r. wojsko wycofato si¢ z dystryktow Lin Chow i1 Yeung
Shan. Poniewaz partyzanci nie czuli si¢ pewnie w Hu Nam, ruszyli na Lin Chow.
Grupa zolierzy na rozkaz mandaryna zamkneta bramy miasta, a tym samym
pozostawiono tych poza murami na taske losu. Dom misyjny byl poza murami,
dlatego misjonarze ukryli, co si¢ dato i umkneli do lezacej zdala od gtownych
drog misji w K’i T’am. Atak na Lin Chow trwat kilka dni. Miasto nie poddato
sie. Gdy zblizyla si¢ z pomoca regularna armia z Hu Nam, partyzanci opuscili
miasto. Dzigki opiece Matki Bozej rezydencja misyjna w Lin Chow zostata nie-
tknieta. Natomiast troche bardziej na poéinoc w Tung Pi komunisci zdewastowali
kompletnie i rezydencje, i kosciot.

Takze w dystryktach Nam Yung i Chi Hing najazd kilku tysigcy komunistow
wprowadzil tak wielkie zamieszanie, ze misjonarze uznali za stosowne, przenies¢
si¢ na razie gdzie indziej. W dystrykcie Yan Fa skonczylto sie wszystko na stra-
chu, bo komunisci przeszli tylko wzdtuz granicy. Oprocz najazdéw komunistow
domy misyjne byly pladrowane takze przez zotierzy armii chinskiej. Po przyby-
ciu do jakiej§ miejscowosci zotnierze szukali kwater. Poniewaz domy misyjne
byly na ogét dos¢ solidne, wybierano je na zamieszkanie. Nie pytajac nikogo,
przybijali na drzwiach rozkaz i czuli si¢ tam panami. Trzeba sobie wyobrazi¢
stan takiej rezydencji po ich odejsciu, zwlaszcza dtuzszym.

Przygotowania do beatyfikacji biskupa \Versiglia i ks. Caravario

Don Lareno-Faccini Bassano jako sekretarz Biskupa zajat si¢ zaraz po $mierci
meczennikéw zbieraniem potrzebnych do beatyfikacji dokumentow. Gdy przetoze-
ni w Turynie pojeli decyzje wszczecia procesu, przeprowadzono na przetomie roku
1934 1 1935 w Shiu Chow proces informacyjny, w trakcie ktérego przestuchano
swiadkow. Poniewaz wielu z nich nie mogto dotrze¢ do Shiu Chow, przestuchano
ich w Lin Chow, a uczynit to w imieniu trybunatu ks. M. Rassiga.

WIKARIAT SHIU CHOW W PIERWSZYCH LATACH
WOINY JAPONSKO-CHINSKIEJ

Od wielu lat, a szczego6lnie od 1927 r., zaczat Chinom zagraza¢ imperializm
japonski. 27 lipca 1937 r. bez wypowiedzenia wojny rozpoczeto kolejng inwazje,
opanowano do jesieni 1937 r. znaczng cz¢s¢ kraju. Po rozpoczeciu wojny z USA
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1 Anglia takze Chiny wydaly jej wojne. Wzmogla si¢ wojna partyzancka, ktora
ostabita zwyciestwa militarne okupanta.

Wizyta nadzwyczajna ks. Berutti z Turynu

Z wybuchem wojny zbiegla si¢ wizyta nadzwyczajna ks. Berutti. Trwala od 1
czerwca do 6 wrze$nia 1937 r. Wizytacja wikariatu odbyta sie od 1 do 27 lipca. Byto
to zadanie trudne ze wzgledu na panujace upaly, a takze ze wzgledu na trudy samej
podrézy. Wizytator chciat si¢ spotkac ze wszystkimi misjonarzami i obejrze¢ wszyst-
kie placowki misyjne, niektére przynajmniej pobieznie. Poniewaz ks. Berutti nie
mogt powrdci¢ do Shiu Chow, prosit misjonarzy, aby przybyli na rekolekcje do Ma-
cau. Bylo to trudne i niebezpieczne do wykonania w normalnych czasach, a c6z do-
piero w czasie wojny. Poza tym wielu misjonarzy nie miato paszportoéw. Wynikato to
z tego, ze do konca lat trzydziestych Chiny byty krajem otwartym i kazdy mogt przy-
bywac i odjezdza¢ bez wiz i paszportow. Po wybuchu wojny kazdy musial mie¢
paszport. Gdy si¢ go nie miato, nie mozna bylo si¢ porusza¢ poza okolica, gdzie si¢
byto znanym, czyli nie mozna byto udac si¢ do konsulatu wtoskiego i nie mozna byto
uzyska¢ paszportu. Dopiero pozniej ks. Inspektor uzyskal od Konsula Generalnego w
Szanghaju paszporty dla tych misjonarzy, ktorzy ich nie mieli.

Zmiany personalne

Praca misyjna wymaga pewnej stabilnosci. Niestety braki personalne i zty
stan zdrowia wielu misjonarzy zmuszaly przetozonych do czestych zmian. W
1937 r. ks. Avalle po wielu naleganiach moégl opusci¢ misje i zaczac leczenie.
Ksigdz Larena powrocit na misje¢ i zastapil go. Miat tez obstugiwa¢ Lai How Kiu
w dystrykcie Nam Yung. W 1938 r. ks. Giovanni Matkovics pojechat do ojczy-
zny (na Wegry) podleczy¢ zniszczone morderczg pracg zdrowie. Ksigdz Calvi
opuscil seminarium w Ho Sai i udat si¢ az do Tung Pi (Lin Chow), aby zastgpi¢
ks. Gedera, ktory udat si¢ do Lin Chow, gdzie petit funkcj¢ wikariusza ze-
wnetrznego (vicario foraneo). Ksigdz Cuchiara z Lin Chow udat si¢ na wakacje
do ojczyzny (Wloch) poprzez Kanton i Hong Kong, skad odjechal dzien przed
agresja Japonczykow. Wakacje z powodu wojny przeciagnety mu si¢ z kilku
miesigcy do kilku lat.

W 1940 r. wrécit do Yan Fa ks. Matkovics, a ks. Schiitzdeller udat si¢ stam-
tad do Shiu Chow. Takze ks. Betzenhoffer, neoprezbiter, dotart do Chi Hing,
ktore opuscit ks. Janssen, udat si¢ bowiem do seminarium. Ksigdz Kirschner,
ktory prowadzit kurs dla katechistow w dystrykcie Nam Yung, wrocil do Kole-
gium ks. Bosko w Shiu Chow.
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Wizytacja inspektorialna

Ksiadz inspektor Braga w tym czasie mogt tylko raz spotkaé si¢ ze wspot-
bra¢mi z wikariatu. Z Hong Kongu wyjechal 23 pazdziernika 1939 r. przez Wai
Chow (droga przez Kanton byta zamknigta) i dotart do Shiu Chow po 21 dniach
przygdd (w czasie pokoju wystarczyly 2 dni). Odwiedzit wszystkich wspdtbraci,
sprawiajac im tym wielka rado$¢. Musial jednak przys$pieszy¢ swoj powrdt, ponie-
waz Japonczycy zamykali droge powrotu. W grudniu 1941 r. udat si¢ do Kantonu
razem z Matka Inspektorka, aby ponownie rozpocza¢ wizytacja wikariatu, ale 11
stycznia 1942 r. musial zrezygnowac z tego i powrdcit do Hong Kongu.

Ro6zne wiadomosci

W Lin Chow w 1937 r. poswigcono sanktuarium Maryi Wspomozycielki,
zbudowane w stylu chinskim. W Chong Fun (Yan Fa) ks. Barbero zbudowat
dom, kaplice i szkotke misyjna.

W 1939 r. wspomniany wyzej ks. Garbero odnowit kosciét w Pak Shan
(miejscowos¢ catkowicie katolicka) i nastepnie glosit z sukcesem misje we
wspolnotach chrzescijanskich swego dystryktu.

W tym tez roku szkoty misyjne funkcjonowaty bardzo dobrze. W Lin Chow
otwarto kursy dla katechistow jako kontynuacje¢ prowadzonych poprzednio przez
ks. Kirschnera w Nam Yung.

W 1942 r. wznowiono nauke w Kolegium ks. Bosko w Shiu Chow i w Lin
Chow. Przerwano ja poprzednio z powodu nieustannych nalotow lotniczych.

Biskup Canazei poniewaz sam nie mogt rzadzi¢ diecezja, mianowat swoim
wikariuszem ks. Vetch, ktory przeniost si¢ z Ying Tak do Shiu Chow. Udato mu
si¢ nawigza¢ kontakty z YMCA i z American Advisory Committee, dzigki czemu
otrzymat pomoc dla salezjanow i siostr CMW, a zwlaszcza dla domoéw opieki
przez nie prowadzonych (starcy, $lepi, dzieci).

Migdzynarodowy Komitet dla uchodzcow

Gdy Japonczycy zajeli Kanton, tysigce ludzi zaczgto uchodzi¢ w glab kraju.
Powstal specjalny komitet opieki nad uchodZcami. Byli w nim przedstawiciele
misji katolickich i protestanckich w Shiu Chow.

W pierwszych dniach grudnia 1939 r. dotarta niespodziewana wiadomos¢ o
zajeciu przez Japonczykow Ying Tak. Jak si¢ okazato okupacja trwata tylko kil-
ka dni, ale w Shiu Chow utworzono natychmiast Miedzynarodowe Azyle dla
UchodZzcow. Jedno takie schronienie w domu biskupa w samym Shiu Chow,
drugie w Ho Sai w Seminarium i trzecie w szpitalu metodystow w Ho Sai. Na
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kazdym z tych domow zawieszono duze napisy po angielsku i chinsku: ,,Mig-
dzynarodowy Azyl dla Uchodzcow™.

Juz w pierwszych dniach okupowania Ying Tak schroniska byly przepekio-
ne, zwlaszcza te w Ho Sai. Ludzie ci wrocili do doméw, gdy wrdg wycofat sie.
Wiadze wojskowe, ktére miaty swoje zamiary wzgledem domu biskupa, po ogto-
szeniu go ,,azylem dla uchodzcow”, przyczynity sie do usunigcia biskupa Cana-
zei z Shiu Chow.

Droga Krzyzowa misjonarzy

Wojna wywotata wsrdd ludnosci psychoze nieufnosci i podejrzen o szpiego-
stwo skierowang przede wszystkim przeciw obcokrajowcom, a takze przeciw
misjonarzom, ktorzy pochodzili przewaznie z krajow sprzymierzonych z Japonia
(Wtosi, Niemcy).

Proba deportacji biskupa Canazei

31 grudnia 1939 r. 0 godz. 23% przybyto do Domu Biskupa dwoch cywilow,
cho¢ musieli to by¢ wojskowi, i domagali si¢, zeby Biskup udat si¢ z nimi do
Hamchow w dystrykcie Hu Nan. Taki bowiem byl rozkaz wtadz wojskowych.
Mimo protestu ze strony Ekscelencji, zaprowadzono go na stacje¢ kolejowsa i za-
mknigto w przedziale pociagu jadacego na polnoc. W Lok Chong Biskup zaczat
wali¢ w drzwi przedziatu i gdy jeden z kolejarzy otworzyt drzwi z zewnatrz, wy-
skoczyt na peron. W czasie szarpaniny z dwoma typami, ktorzy chcieli go po-
nownie wsadzi¢ do przedziatu, pocigg odjechal. Wowczas obaj znikne¢li w ciem-
no$ciach. Biskup udat si¢ do lezacej w poblizu rezydencji, a nastepnego dnia
barka wrocit do Ho Sai.

Rewizje i nagabywania ze strony wtadz

W 1940 r. gorliwa praca misyjna ks. Calvi w Tung Pi (Lin Chow) nie spo-
dobata si¢ urzgdnikowi odpowiedzialnemu za ten rejon. Po prostu zaczat utrud-
nia¢ mu zycie. W 1941 r., po zerwaniu stosunkow dyplomatycznych Chin z
Wiochami i Niemcami, misjonarzy z tych krajow poddano szczegdlnej inwigila-
cji. Zwlaszcza gdy Chiny wydaty wojne panstwom osi, misjonarze i siostry za-
konne z tych krajow byli poddawani ciggltym przestuchaniom i osadzeni w aresz-
cie domowym. Przed ich domami postawiono straze. Wtedy biskup Canazei
uczynit swoim wikariuszem ks. Vetch, a opiek¢ nad dzietami siostr CMW oddat
w rece chinskich siostr ze Zgromadzenia Zwiastowania Panskiego.
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Takze w Lin Chow trzej misjonarze wloscy (ks. Calvi, ks. Rassiga i ks. Rizzato)
zostali zamknieci pod strazg w areszcie domowym. Energiczna interwencja ks.
Gedera, Jugostowianina, przeszkodzita ich ztemu traktowaniu.

Internowanie misjonarzy

Wroga polityka wtadz lokalnych w stosunku do misjonarzy stata w sprzecz-
no$ci z zarzadzeniami wladz centralnych, ktore pozwalaty misjonarzom, takze z
panstw osi, na prowadzenie pracy misyjnej. W 1942 r. biskup Canazei, a takze
misjonarze wloscy i niemieccy z Shiu Chow i Ho Sai zostali skoncentrowani w
budynku seminarium. Na wolno$ci pozostali tylko ks. Vetch, Francuz, i ks. Kir-
schner, Wegier, ktérego poczatkowo tez zamknigto, ale po kilku dniach prote-
stow zwolniono. W Ho Sai internowano siostry CMW. Ksigdz Munda byt inter-
nowany w Kam Kong (Nam Yung), a ks. Bezenhofer w domu misyjnym w Chi
Hing. Zamknieto tez misjonarzy w Lok Chong, jedynie ks. Fochesato, jako wy-
ktadowca j. facinskiego na uniwersytecie Chun Shan w Kantonie, ktory przenie-
siono czasowo do Lok Chong, cieszyt si¢ wigkszg wolnoscig. Internowanie mi-
sjonarzy pozwolito wladzom zaja¢ bez oporu dom biskupa, Kolegium ks. Bosko,
katedrg i wygodnie si¢ w nich ulokowac.

26 kwietnia 1942 r. biskup Canazei, ktéry udowodnit, ze jest Tyrolczykiem,
a nie Wiochem, uzyskat wolno$¢. Takze i siostry CMW mogty wroci¢ do swych
domow.

1 maja siostry otrzymaly zapewnienie od rzadu, ze wkrotce otrzymaja pasz-
porty uprawniajace do poruszania si¢ po catych Chinach, ale rownocze$nie poli-
cjant przyniost zarzadzenie wtadz miejscowych, aby przeniosty si¢ znow do se-
minarium, poniewaz zandarmeria nie moze zapewni¢ im bezpieczenstwa w ich
domu. Dopiero interwencja biskupa Canazei, ktory wrocit z wizytacji w Nam
Yung i Chi Hing, przyniosta im ponowne uwolnienie.

Misjonarze z Lok Chong dzigki zyczliwosci miejscowego mandaryna mogli
swobodnie pracowac. Czynili to rozwaznie, aby si¢ nie naraza¢. W centrum jed-
nak sytuacja pogarszata si¢. Biskup cho¢ otrzymatl od wtadz centralnych pasz-
port, wladze miejscowe nie chciaty respektowac tego dokumentu. 14 maja zostat
ponownie zamknigty w areszcie domowym i mégt opusci¢ dom tylko, aby od-
prawia¢ w kosciele msz¢ $wigtg. Nie wolno mu bylo utrzymywac¢ zadnych kon-
taktow. Ekscelencja jednak przy pomocy sznura od dzwonow, ktory przechodzit
przez jego pokdj, przesytat listy i otrzymywal korespondencje. Amerykanscy
przyjaciele zawiadomieni przez ks. Vetch interweniowali w rzadzie i 9 czerwca
Biskup ponownie odzyskat pelng swobode poruszania sig.

W kilka dni potem zjawito si¢ dwoch postow katolickich, ale zandarmi nie
chcieli ich wpusci¢ do seminarium, miejsca aresztu misjonarzy. Trzeba bylo na
policji udowodni¢, z kim maja do czynienia. Dzigki tej wizycie policja ztagodzi-
ta swoja opiecke nad misjonarzami. Dotychczas bowiem nie tylko zabraniali
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wej$¢ 1 wyj$¢ komukolwiek, ale tez deptali misjonarzom po pigtach, weszyli po
pokojach o kazdej porze dnia i nocy.

27 lipca wywieziono do Lok Chong i internowano trzech misjonarzy i pie¢
siostr CMW. Po jakim$ czasie na terenie misji pozostal na wolnosci Biskup i
pieciu misjonarzy: Francuz, dwoch Wegrow, Jugostowianin i ks. Szeliga, Polak,
ktéremu udato sie¢ wydosta¢ z Hing Kongu i poprzez Wai Chow dotrze¢ po wielu
przygodach do wikariatu. Inni byli zamknieci w Lok Chong (takze i ci trzej z Lin
Chow zostali tam przetransportowani pod eskorta zotnierzy). Jedynie ks. Munda
mogt dos¢ swobodnie poruszac¢ si¢ po dystrykcie Nam Yung, czujnie jednak ob-
serwowany.

Obostrzenia

W Shiu Chow Bank Chinski zamrozit pieniadze misyjne jako dobra
wroga i cho¢ rzad centralny poinformowany o tym anulowal rozporzadzenie,
trzeba byto sporo zabiegéw, by je odzyskaé, poniewaz sprzeciwial si¢ temu
sam burmistrz miasta.

W Lok Chong w matej rezydencji misyjnej, oprocz internowanych misjona-
1zy, na parterze zamieszkat wptywowy Chinczyk z rodzing i umieszczono tam
tez pastora luteranskiego niemieckiego z rodzing i jedna diakonise. Panowata
wigc niesamowita ciasnota. Takze i siostry CMW, cho¢ same nie bardzo gdzie
miaty mieszka¢, musialy odstapi¢ parter kilku diakonisom niemieckim i rodzinie
kalwinskiego duchownego. Misjonarze w tych okoliczno$ciach mogli otrzymacé
od Biskupa bardzo mate fundusze na utrzymanie. Ratowali si¢ praca w dyspen-
sorium lekarskim (zwlaszcza, gdy otrzymali darmowe leki z Czerwonego Krzy-
7a, za ktore chorzy sktadali symboliczne optaty) lub uczyli angielskiego, gry na
pianinie itp. Sklepy w miastach byly zaopatrzone, ale pieni¢gdzy na kupno wik-
tuatow brakowato.

W Lok Chong misjonarze mogli si¢ porusza¢ w obrgbie miasta, a potem na-
wet w soboty udawac¢ si¢ do lezacych w poblizu wspolnot katolickich, skad mo-
gli wraca¢ w poniedziatek wieczorem, po zameldowaniu si¢ na policji. Byla to
formalnos¢, bo wszyscy szanowali misjonarzy. Szantazowano ich tylko wtedy,
gdy chciano zajac jakis lokal lub uzyskac jakas rzecz.

Zabojstwo ks. Matkowicsa®

2 lutego 1944 r. ks. Jan Matkovics opuscit wieczorem targ w Tung Tong i
udat si¢ do Kong K’e (Yan Fa). Sam dzwigal zakupy. Goscit u siebie ks. Jansse-
na, ktéremu ze wzgledu na zly stan zdrowia pozwolono opusci¢ areszt w Lok

®Don M. Rassiga, Tre Vitae spezzate, Missionari Salesiani del Vicariato di Shiu Chow (Ci-
na) Martiri di Cristo, Hong Kong 1978, s. 4-15.
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Chong. Bylo juz ciemno, gdy zblizal si¢ do Yan Fa. Zostat wtedy napadniety i
zamordowany. Dopiero po wojnie ustalono, kto byt sprawcg zabdjstwa: dwoch
juz nie zyto, a trzeciego rozstrzelano za wiele jeszcze innych przestepstw.

Bolesne doswiadczenia siostr CMW

Siostry po 18 miesigcach aresztu w Lok Chong zostaly dzieki r6znym inter-
wencjom wreszcie zwolnione i wrocity do Ho Sai. Po pieciu miesigcach,

16 czerwca 1944 r. znoéw dostaly nakaz powrotu do aresztu w Lok Chong. Mialy
wyjecha¢ zaraz nastgpnego dnia. Protesty przyczynity si¢ tylko do brutalniejsze-
go ich traktowania.

Dopiero po wojnie dowiedziano si¢, ze wszystko to bylo wynikiem nieucz-
ciwosci urzednikow. Poniewaz Japonczycy w czerwcu 1944 r. zblizali si¢ do
Shiu Chow, wtadze centralne chcialy zaproponowaé siostrom przeniesienie na
koszt panstwa, aby uchroni¢ je od dziatan wojennych, ale tylko w wypadkach,
gdyby zgodzity sig. Nieuczciwi policjanci przeniesli je sila i to w sposob bardzo
»ekonomiczny”, zarobili bowiem na tym 30 tys. dolarow.

Koniec deportacji i internowania

Niektorzy z misjonarzy internowanych byli juz wolni wezesdniej: ks. Betzenho-
fer wrocit do Chi Hing, ks. Janssen ze wzgledu na stan zdrowia przebywat w Yan
Fa, ks. Battezzati leczyt zgby w Shiu Chow. Gdy Japonczycy zblizyli si¢, pozwolo-
no i innym wrdci¢ do swych dystryktow. Jedynie ci z Lin Chow nie mogli tam
wrdci¢, poniewaz byla to strefa wojenna. Biskup zarzadzit, ze ks. Calvi pozostat w
Log Chong, ks. Rassiga udat si¢ do Yan Fa, a ks. Rizzato do Nam Yung.

WIKARIAT W CZASIE OKUPACJI JAPONSKIEJ
Ying Tak

Miasto to zajeli Japonczycy juz w nocy 26 grudnia w 1939 r. Okupacja
trwata tydzien. Jak zwykle okupacja taczyla si¢ z cierpieniem ludnos$ci. Ksigdz
Vetch stworzyt w misji azyl dla uchodzcow. Starat si¢ tez pomagaé¢ tym, ktorzy
schronili si¢ w misji protestanckiej. Ponownie Ying Tak, jak i caty wikariat, zo-
staly zajete w styczniu 1945 r. Okupacja trwata do konca wojny.

"Don M. Rassiga SDB, L Opera Salesiana in China (Cenno Storico), Parte Terza (1937—
1945), Aberden Technical School, Hong Kong 1975.
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Shiu Chow

Japonczycy przyszli do Shiu Chow od Ho Sai. Dom zapehiali do ostatka
uchodzcy. Oprocz bomb i kul na tych biednych ludzi napadta tez banda zotnierzy
1 ograbila z czego sie¢ tylko dato. Gdy ks. Vetech probowat stang¢ w ich obronie,
zostat raniony. Na szczeScie napad trwal zaledwie par¢ minut. Interwencja jed-
nego z oficeré6w przeszkodzita dalszemu rabunkowi bezbronnych uchodzcéw.

W domu Biskupa osiadta zandarmeria japonska, ktora bezwzglednie pilno-
wata porzadku w miescie. Biskup Canazei probowat odzyska¢ dom, ale Japon-
czycy odpowiedzieli, ze zabrali go wojsku chinskiemu, a nie jemu.

W Ho Sai i na wsiach zapanowat spokoj, ale ludzie ciagle byli niepewni i
gdy na horyzoncie pokazat si¢ oddziat kawalerii japonskiej, chronili si¢ w misji.
Aby przezy¢, zamieniono boiska na ogroéd. Mylac straze japonskie, sprowadzano
takze troche zywnosci ze wsi. Ceny szly straszliwie w goére. To co poprzednio
kosztowato 20 dol., wkrotce juz 500 dol. a po inflacji ponad 30 tys. dolarow!

Niektorzy Chinczycy chceieli przedostac sig¢ z terenow okupowanych do Chin
wolnych. Bali si¢ bra¢ ze sobg rzeczy drogocennych i pieni¢dzy. Zostawiali to u
biskupa Canazei, a ten dawal im poswiadczenie i list do biskupa w Mui Yuen,
mons. Ford. M. M., ktéry im wyplacat rownowartos¢ ,,depozytu” w Shiu Chow.
Pod koniec wojny zadluzenie biskupa Canazei urosto do ogromnej sumy. Na
szczescie biskup Ford anulowat dlug. Biskup ten zostal zamordowany potem
przez komunistow.

W czasie okupacji biskup Canazei probowal wizytowa¢ diecezj¢, poniewaz
wszystkie drogi byly kontrolowane przez Japonczykow, probowal przedostac si¢
do grup chrzescijan Sciezkami gorskimi. Bylo to niebezpieczne. Raz wpadl w
rece bandytow, ktorzy ograbili go ze wszystkiego. Na pot nagi dotart do Lin
Chow, gdzie ks. Geder i tamtejsi chrzescijanie zaopiekowali si¢ nim.

Lok Chong

18 stycznie 1945 1. przybyt z Lok Chong ks. Calvi i powiadomit Biskupa w Ho
Sai, ze wladze zycza sobie, zeby misjonarze wycofali si¢ razem z wojskiem chin-
skim przed nadciagajacymi Japonczykami. Biskup zatrzymat ks. Calvi w Ho Sai, a
wystat do Lok Chong ks. Kirschnera, Wegra. Wieczorem 20 stycznia zaczat si¢
prawdziwy exodus ludnosci. Wielu schronito si¢ w misji. Wojsko i cywile rabowa-
li sklepy i opuszczone domy. Ksigdz Lareno, ktéremu nigdy nie brakowato odwagi,
udat si¢ do opuszczonych w poptochu domoéw niektérych katolikow, ktorzy schro-
nili si¢ w misji, i uratowat im wiele cennych rzeczy przed grabieza. Gdy tylko byto
to mozliwe, ks. Lareno i ks. Garbero udali si¢ do swych parafii w Pak Heung i w
Lau Ha. W miescie pozostali ksi¢za Kirschner i Fochesato. Coraz wigcej ludzi szu-
kato schronienia w misji. Aby zaopiekowac si¢ nimi, poproszono, aby przeniosty
si¢ tutaj tez siostry CMW. Na domu wywieszono duzy napis: MISJA KATOLIC-
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KA — MIEDZYNARODOWA STREFA UCHODZCOW. Salezjanie chcieli azy-
lem zainteresowa¢ wtadze, ale te cywilne dawno uciekly, a wojskowe miaty co
innego na uwadze. Dom misyjny byt maty i nie mdgt pomiesci¢ wszystkich
uchodzcow. Na pobliskim wzgorzu znajdowaty si¢ opuszczone baraki szpitala woj-
skowego. Ksiedzu Kirschnerowi udato si¢ przenies¢ kilka na teren misji. Z bambu-
sa zbudowano trzypietrowe prycze i dzigki temu zmie$cito si¢ tam 200 oséb. W
czesci korytarza, gdzie byla sala teatralna, zrobiono szpital dla matek ciezarnych.
Narodzito si¢ tam 20 dzieci. Udzielano tez opieki lekarskiej, bo wsréd uchodzcow
byli lekarze i pielegniarze. Nie brakowato lekow 1 Zzywnosci.

Japonczycy przybyli w nocy 23 stycznia. Rankiem zjawit si¢ patrol japonski,
aby skontrolowa¢ misje. Dowddca wypisat kartke, ze dom ten jest domem przy-
jaciot — nalezy go oszczgdzaé. Zawieszono ja na drzwiach. Nie zawsze chronita
misje, ale w wielu wypadkach byla przydatna.

Dom siostr zajeto na szpital. Uproszono tylko, aby pozwolono przesiedli¢
si¢ siostrom razem z najpotrzebniejszymi rzeczami i meblami. W czasie prze-
prowadzki przywieziono pierwszych rannych. Komendant obiecat odwiedzi¢
misje i zapewnit opieke. W miescie tymczasem ukonstytuowalo si¢ Stowarzy-
szenie Ochrony Porzadku. Byli to ludzie bez czci i wiary. Japonczycy dali im
bron, ktoéra wykorzystywali do swoich niecnych zamierzen. Okupanci tez ciggne-
li z tego zyski. Ksiadz Kirschner interweniowat kilka razy w komendzie, ponie-
waz pokrzywdzeni mieli zaufanie do misjonarzy. Byly wypadki nocnego naj$cia
na misje¢ zotnierzy japonskich, ktorzy tam szukali ,,rozrywki”. Dzigki interwencji
misjonarzy wprowadzono nocne straze wojskowe w miescie, ktore ukrocity tego
rodzaju najscia.

Japonczycy stworzyli tez Komitet Obrony Nowego Porzadku, ktorego dewi-
73 bylto: ,,Azja dla Azjatéw”, a znalezli si¢ tam kolaboranci. Przy ich wspolpracy
usitowano wroci¢ zycie w miescie. Ludzi ci probowali nawiagza¢ takze kontakty z
misja. Wedlug zarzadzen Biskupa odrzucono wszelkie propozycje wspotpracy.
Japonczycy grozili zamknigciem ,,strefy” i wyrzuceniem stamtad uchodzcow. W
zarzadzie miasta zwyciezyl jednak zdrowy rozsadek i misji nie zamknigto. Wielu
ludzi wptywowych pomagato misjonarzom na rézne sposoby. Misja pehnita tez
role Czerwonego Krzyza, pomagata w poszukiwaniu zagubionych w czasie dzia-
fan wojennych cztonkéw rodzin, utatwiala powrot do rodzinnych stron uchodz-
com, przekazata ,,zakazane” wiadomosci z terendw nie okupowanych.

Misja udzielita schronienia ponad 1200 osobom, udzielono pomocy w przy-
chodni 8795 osobom. W czasie amerykanskich bombardowan miasta Japonczycy
udzielali pomocy lekarskiej tylko rannym Japonczykom. Ludnos$¢ cywilna szuka-
fa pomocy w misji, gdzie ks. Fochesato miat petne rece roboty.
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Zabojstwo ks. Lareno®

Japonczycy kontrolowali miasta, ale we wsiach rzadzila partyzantka. Ksiadz
Larena obstugiwat do§¢ oddalong od Lok Chong miejscowo$¢ Pak Heung. Cze-
sto odwiedzat wspotbraci w miescie, robit tu zakupy i szukat pomocy dla swoich
parafian. Partyzanci juz raz schwytali go i grozita mu $mier¢. Uratowali go para-
fianie. W maju 1945 r. udat si¢ zné6w do miasta. Chciat zarejestrowac swoj pasz-
port. Pobyt w urzedzie poczytano za kolaboracj¢. 19 maja, w wigili¢ Zielonych
Swiatek, gdy wracat do domu, nagle zostal zatrzymany, ograbiony, a nastgpnie
zabity. Dopiero po latach odzyskano kosci mg¢czennika i pochowano je w Ho Sai.

Biblioteka Uniwersytetu Chung Shan

Japonczycy potraktowali bogate ksiegozbiory biblioteki Uniwersytetu w
Chung Shan jako tup wojenny. Ztozono je w opuszczonej pagodzie. Niepowodze-
nia wojenne uniemozliwity transport ksiazek do Tokio. Odkryt je ks. Kirscher.
Zarzad miasta nie bardzo wiedziat co z nimi zrobi¢, oddat mu je pod opieke. Gdy
wrécit pokoj, misjonarz oddat ksiegozbior uniwersytetowi. Dostat list dziekczynny
od Ministerstwa Edukacji Narodowej za ,,ocalenie czesci ksiggozbioru”.

Yan Fa

W dystrykcie Yan Fa dziatalo trzech misjonarzy: dwaj Niemcy, ks. Janssen i
ks. Schiitzdeller oraz jeden Wtoch, ks. Rassiga, ktorego przystat tam Biskup po
zwolnieniu z obozu w Lok Chong. Ksiadz Schiitzdeller pozostat w Yan Fa,
ks. Janssen osiadl w Kong K’ea, a ks. Rassiga w Tung Tong. Niewiele mozna
bylo dziata¢, ale misjonarze starali si¢ przynajmniej przetrwac zle czasy. Po zdo-
byciu Shiu Chow i Lok Chong Japonczycy w poczatkach lutego ruszyli na Nam
Yung. Kto mogt uciekal. Ksigdz Rassiga uszedt do Kong K’e, gdzie w rezydencji
misyjnej schronili si¢ 1 inni misjonarze oraz ttum uchodzcoéw. Japonczycy prze-
szli tylko przez Yan Fa i nastgpnie przez Kong K’e, ktore si¢ nie bronily. Gdy
mingto niebezpieczenstwo, powrdcili mieszkancy, stworzyli oddzialy samoobro-
ny przed rabusiami, ale praktycznie niewiele ocalato. Misja w cudowny sposob
ocalata. Japonczycy po zajeciu Nam Yung nie troszczyli si¢ wigcej o Yan Fa.
Dlatego powrdcito tu wojsko chinskie i wladze cywilne. Okreg Yan Fa stat si¢
wolng enklawg w okupowanych Chinach.

Po powrocie do Tung Tong ks. Rassiga zastal w misji Zohierzy chinskich.
Mieli strzec drogi i hamowac¢ bezczelno$¢ partyzantéw projaponskich. Ksiagdz Ras-
siga zamieszkal wiec w starej rezydencji, zajmowanej przez katechetke, jedno z

®Don M. Rassi ga SDB, Tre vite spezzate..., s. 16-30.
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mieszkan zaadaptowal na kaplice. Pozostat tu do konca wojny. W tej enklawie
wolnych Chin wkrétce zycie stato si¢ bardzo trudne. Brakowato Zzywnosci. Zaczeto
wiec organizowad przemyt, zaopatrzenie poprawito sig, ale ceny byty horrendalne.

Na $wieto Wniebowziecia 1945 r. przybyli do misji katolicy, ktorzy umkneli
z Kantonu do Lok Chong, a potem do Chong Fan, niezbyt odleglego od Tung
Tong. Rado$¢ z przezywania $wieta bytaby na pewno wieksza, gdyby wiedzieli,
ze wlasnie wtedy wojna si¢ skonczyla.

Nam Yung

Japonczycy przybyli tu 2 lutego 1945 r. Mszczac si¢ za opdr, zniszczyli
przynajmniej p6t miasta. W tym czasie w rezydencji w Kam Kong przebywali:
ks. Munda, ks. Rizzato, ks. Szeliga (Polak), mtody salezjanin chinski ks. Leung,
katecheci i 2500 uchodzcéw. Gdy mineto niebezpieczenstwo, ksieza Rizzzto i
Szeliga udali si¢ do miasta. Po drodze zobaczyli, ze rezydencje w Lai How Kiu
okupuja zohierze japonscy. Udalo im si¢ w miescie nawigza¢ kontakt z wtadza-
mi wojskowymi, od ktérych uzyskali dokument, ktorym potem mogli si¢ legity-
mowa¢, gdy chcieli opusci¢ misje, aby towarzyszy¢ m.in. uchodzcom, ktérzy
chcieli powroci¢ do swych doméw, a sami nie mieli odwagi wyruszy¢ w drogg.
Z czasem ruch oporu wzmocnit si¢ i zaczeto dochodzi¢ do walk miedzy wojska-
mi japonskimi i partyzantami. Po takim starciu w poblizu rezydencji w Kam
Kong Japonczycy posadzili misjonarzy o kolaboracj¢ z partyzantami. Areszto-
wano ks. Rizzato, ks. Szelige, ks. Leung i jednego z nauczycieli. Uniknat aresz-
towania ks. Munda, bo w tym czasie odwiedzal inne wspdlnoty wiernych. Uwig-
zionym zagrozono rozstrzelaniem, ale potem wypuszczono na wolnos¢. Nie
chcieli wiecej ryzykowac, dlatego ks. Leung wraz z nauczycielem schronili si¢ w
gorach, a ks. Szeliga i ks. Rizzato wraz z kilkoma osobami udali si¢ do Fong
Tung, skad po wielu przygodach dotarli do Chan Tin w Fu Kien, gdzie bylo
ostatnie lotnisko amerykanskie we wschodnich Chinach. Stamtad odlecieli do
Kunming w Yunnan. Zostali tam do konca wojny.

Ksigdz Munda po powrocie z Lung Pi Tong znalazt w Kam Kong kartke z
informacjg, ze trzej wspotbracia umkneli. Pozostal wigc sam na strazy wspolnot
katolickich w tym dystrykcie. Po opuszczeniu Nam Yung przez Japonczykow,
wrocit tam mandaryn z garstka Zotnierzy. Straz nad bramami miasta obj¢li party-
zanci. Ksigdz Munda uznal, Ze w mieécie jest bezpieczniej niz na wsi, opuscit
Kam Kong i 28 czerwca 1945 r. udat si¢ do miasta. Przy bramach miasta zostat
zatrzymany przez partyzantow, ktorzy go zrewidowali a nastepnie uwigzili. Po
procesie, w czasie ktorego oskarzono go o wspotprace z wrogiem, zostal skazany
na $mier¢. Rankiem nast¢pnego dnia pod pozorem uwolnienia wyprowadzono go
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na droge w kierunki jego rezydencji. Kiedy byli blisko miejscowosci Lai o Kiu
zohierze zastrzelili go. Koéci meczennika przeniesiono potem do Ho Sa’.

Czasy zaraz po wojnie japonskiej

Oddziaty japonskie po kapitulacji zaczely sie wycofywaé w strone Kantonu.
Na opuszczonych terenach zabrakto wladzy, wiec zapanowalto bezprawie i chaos.
W Ho Sai misjonarze z pomoca uchodzcow zorganizowali straz. Trzy razy ban-
dyci probowali napas$¢ na misje, ale dzwony i strzaty przeptoszyly ich.

Koto grudnia nastat pewien porzadek i biskup Canazei mogt wroci¢ do domu
biskupiego. Trzeba byto trzech miesiecy, aby doprowadzi¢ budynek do porzadku.
Straty materialne byly ogromne. Dom biskupa, Kolegium ks. Bosko, katedra byly
kompletnie ograbione i zniszczone. Ocalaty tylko figury. Bomby uszkodzity dom
biskupa, Kolegium ks. Bosko, a zniszczyty kompletnie Kolegium Maryi Wspomo-
zycielki siostr CMW. W Ho Sai w czasie nalotu podmuch zrzucit dach z domu
siostr, a inne dachy, nie konserwowane, zniszczyty biate termity.

W Tung Heung w dystrykcie Lok Chong partyzanci z rado$ci ze zwycigstwa
nad Japonczykami zajeli rezydencje¢ ks. Garbaro, ograbili ja, a koscidt zniszczyli
kompletnie. Grozili tez mieszkancom miasta i misji, ze beda si¢ msci¢ za wspot-
prac¢ z wrogiem. Chodzito o wyludzenie pienigdzy. Zanim zdazyli zrealizowac
swe plany, do miasta wrocity wladze i wojsko. Zaprowadzono porzadek.

Ostatni rok zycia biskupa Canazei

Gdy nastat pokoj 1 zaprowadzono porzadek, Biskup zajgl si¢ obsadzaniem
opuszczonych parafii misyjnych. Miat do dyspozycji 14 misjonarzy salezjan-
skich i 3 chinskich ksi¢zy diecezjalnych. Powroécit tez ks. Rizzato i ks. Szeliga,
ktorego Ekscelencja postat do dystryktu Yeung Shan, gdzie od dawna nie bylo
zadnego misjonarza. Wojna mocno zniszczyta sity 1 zdrowie wszystkim misjona-
rzom. Mimo to z zapalem zabrali si¢ do pracy, ktorg trzeba byto praktycznie za-
czyna¢ od nowa. Zdrowie biskupa Canazei gwattownie pogorszyto sig.

Po wielu latach misjonarze zebrali si¢ na wspolne rekolekcje w Shiu Chow,
ktore wygtlosil im ks. insp. Braga, ktoremu towarzyszyt z Hong Kongu ks. Ric-
caldone. Rekolekcje trwaty od 20 do 27 wrzesnia 1946 r. Na zakonczenie zro-
biono wspolng fotografie. Biskup nie brat udziatu w rekolekcjach, byt w semina-
rium. Powroécil, gdy jak zwykle byty spotkania po§wigcone misjom. Nie miat sity
nawet przeczyta¢ przygotowanych tekstow. 30 wrzesnia ulegt prosbom wszyst-
kich i poszedt do szpitala. Zegnajac si¢, powiedziat: ,,Juz nigdy tu nie wroce”.
Nie pomogly wysitki doktora Moora. 6 pazdziernika przyjat Ekscelencja Sakra-
ment chorych, nastgpnego wiatyk i 8 pazdziernika spotkat jeszcze ks. inspektora

°Don M. Rassi ga SDB, Tre vite spezzate..., s. 31-44.
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Brage, ktory przerwal wizytacje w misji Hen Yang, przywolany telegramem.
Biskup utracit wzrok, otoczyli go misjonarze i siostry Zwiastunki Pana. Przed
$miercig dawat im ostatnie pouczenia. Wkrotce zmart. Przezyt 63 lata, 45 profe-
sji zakonnej, 37 kaptanstwa, 34 lata na misjach i 15 lat biskupstwa. Ciato wysta-
wiono w domu biskupim. Mszy zatobnej przewodniczyt biskup Palazzi OFM z
Hen Yang. Pochowano go w katedrze obok biskupa Versiglia.

Misja Shiu Chow w czasie sede vacante

Po $mierci biskupa Canazei otwarto koperte, w ktorej byly nazwiska mia-
nowanego przez niego prowikariusza, ks. Roberta Vetcha, ktory zastepowat Eks-
celencje w czasie wojny. Ale rada biskupia uwazata, ze ten zwyczaj mianowania
zastepcy nie jest aktualny i wybrano wikariusza kapitulnego. Zostat nim ks. Jo-
zef Geder. Jeden z cztonkow rady udat si¢ natychmiast do Kantonu do Arcybi-
skupa Metropolity po zatwierdzeniu decyzji. Zeby nie byto zadnych watpliwosci,
ks. Vetch scedowal wszystkie swe uprawnienia na ks. Gedera. Okazato si¢ po-
tem, ze byto to opatrzno$ciowe, bo wybor jego na to stanowisko nie byt wazny.
Do 1948 r., gdy wtadze objat biskup Arduino, rzadzil tam ks. Geder. Byly to
madre rzady. Nie chciat nic zmienia¢, a zachecal i misjonarzy, i wiernych do
odnowy zycia religijnego, zniszczonego przez wojne. Zaczal jednak chorowac,
gdy w 1947 r. internuncjusz apostolski, mons. Riberi, odwiedzit Shiu Chow,
zastat go w 16zku, ztozonego przez ischias.

Biskup Riberi uznal, ze wybor prowikariusza byl niewazny, poniewaz Shiu
Chow nie bylo erygowang diecezjg. Czas oczekiwania na nowego wikariusza
apostolskiego przeciagat si¢. Dobrze, ze wrocit z Wioch po trwajacym cata woj-
n¢ wakacjach ks. Cucchiara. Ksigdz Geder, ktory byt naprawdg chory, a do tego i
sytuacja wikariatu po wojnie byta trudna, zatrzymat go przy sobie jako doswiad-
czonego pomocnika w rzadach misjami. Kolejne dwa lata byly czasem leczenia
ran i cichej pracy.

BISKUP MICHELE ARDUINO NA CZELE MISJI SHIU CHOW
(1948-1951)%°

Stolica Apostolska 9 kwietnia 1948 r. mianowata dotychczasowego dyrektora
duzej szkoty $w. Jozefa w Szanghaju, ks. Michele Arduino, biskupem Shiu Chow. W
Szanghaju ks. Arduino byl proboszczem, zastgpcg inspektora na Chiny potnocne i
przez jaki§ czas takze dyrektorem administracyjnym inspektorii, a wszystko to w

© Don M. Rassiga SDB, piu'di quel che promisje ha sempredato — Biografia di Mons. Mi-
chele Arduino Vescovo di Shiu Chow poi di Gerace-Locri, Aberdeen Technical School, Hong
Kong 1980, s. 25-45. Don M. Rassiga SDB, L’Opera Salesiasna in China dal 1946 al. 1981,
Aberdeen Technical School, Hong Kong 1989, s. 1-10.
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czasach toczacej sie¢ wojny, okupacji japonskiej i okresie tuz po wojnie. Konsekracja
odbyta si¢ 29 czerwca 1948 r. w kaplicy seminarium salezjanskiego. Dwa dni potem
udzielit $wigcen kaptanskich duzej grupie mtodych wspotbraci.

10 lipca 1948 r. biskup Arduino dokonal uroczystego ingresu do katedry w
Shiu Chow. Towarzyszyl mu administrator apostolski Kantonu, biskup Deseasie-
res, ktory w katedrze odczytat bullg erygujaca w Shiu Chow diecezje, a biskupa
Arduino n jej pierwszego ordynariusza. Nastepnego dnia byta msza §wigta pon-
tyfikalna, a po niej wspaniala akademia.

Po uroczystosciach biskup Arduino zabrat si¢ ze spokojem do pracy. Nie
chcial wprowadza¢ zadnych nowosci bez poznania diecezji, zaczal wigc wizyta-
cje, ale szybko zachwiat si¢ rytm zaplanowanej pracy z powodu choroby kraze-
nia — nadci$nienia. Musiat korzysta¢ z niezbyt wygodnego, a bardzo kosztowne-
go srodka lokomocji, jakim jest lektyka. Potem ograniczyt wizytacje do miesiecy
mniej upalnych. Wizytowal nie tylko rezydencje misyjne, ale tez domy wier-
nych. Majac specjalne uprawnienia sanowat wiele matzenstw zawartych w cza-
sie wojny niezbyt kanonicznie.

Zyskat sobie szybko sympati¢ misjonarzy swoim zaufaniem Bogu i Matce
Najswigtszej, a takze roztropnoscia i spokojem. Zaczat domagac si¢ od Ksiedza
Inspektora nowych misjonarzy. Sterani pracg i wojna weterani musieli odpoczac
i podleczy¢ si¢. Kiedy poprosit o co$ trudnego, robit to tak po ojcowsku, ze trud-
no byto mu odmowic.

Siostry CMW, jak i Zwiastunki Pana (Hin Chue Wui) znalazty w Biskupie
prawdziwego ojca. Co miesigc starat si¢ wyglosi¢ im konferencje. Zabiegat tez o
poprawe warunkow ich mieszkania i pracy.

Sytuacja polityczna po wojnie

Nacjonalisci i komunisci zjednoczeni w czasie wojny, teraz sami stali si¢
wrogami. Komunisci, aczkolwiek poczatkowo stabsi, dzigki lepszej organizacji i
zdecydowaniu, zaczeli odnosi¢ zwycigstwa. Gdy przybyt do diecezji biskup Ar-
duino, byli jeszcze daleko, ale systematycznie zblizali si¢ ku Shiu Chow. Konse-
kwencjg tych walk stata si¢ ogromna inflacja i bieda. Pienigdz stracit warto$¢. W
miastach zaczeto uzywac srebra, a na wsi kwitt handel wymienny. Rzad stracit
zaufanie ludzi. Najbiedniejsi szukali oparcia w Kosciele. Moze dlatego takie
sukcesy zaczeta odnosi¢ ewangelizacja.

Na poczatku 1949 r. biskup Arduino, wykorzystujac chlodniejsze miesiace,
zwizytowal okregi Lin Chow i Yeung Shan, ktére razem z Lin Shan stanowily
zachodnia cze$¢ diecezji. Od reszty diecezji oddzielaly je duze goéry. Trudno
byto si¢ tam dosta¢. Okreg Lin Chow miat kilka parafii i przy sanktuarium Maryi
Wspomozycielki dobrze dzialajaca szkotg. Zaczely tam tez powstawaé nowe
wspolnoty wiernych. Okreg Yeung Shan, bardziej rozlegly, bardziej gorzysty i
ubogi, byl obstugiwany przez wiele lat tylko przez jednego kaptana. W czasie
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wojny, gdy misjonarza internowano najpierw w Lin Chow, a potem w Lok
Chong, wierni byli zupelie pozbawieni opieki duszpasterskiej. Teraz stare
wspolnoty wiernych odzyty. Powstawaly nowe. W stolicy okregu, niewielkim
biednym i spoganizowanym miasteczku zaczeto si¢ interesowac chrzescijan-
stwem. Bylo wiele nawrocen. Misjonarze byli przepracowani, np. przyktad

ks. Callvi miat do obstuzenia wspolnote w Lin Chow, trzy inne nowo powstajace
1 szkote z 500 wychowankami. Od ks. inspektora Braga poprosit wiec o jeszcze
czterech misjonarzy.

Biskup Arduino odwiedzit potem w okrggu Ying Tak, samo miasto i wspol-
not¢ wiernych w Ham Kwong. Niestety nie mogt odwiedzi¢ innych matych
wspolnot, poniewaz Chiu Wam i Miu Ha byly opanowane przez komunistéw i
piratéw, a Ling Kon How i Sui Pin przez wrogo nastawione wtadze lokalne. Na-
stepnie wizytowal parafi¢ centralng w Chong Shue Tam, gdzie dziatat ks. Kirschner.
Ekscelencja otworzyt nowa szkote. W parafii dziataty dwie siostry ze zgroma-
dzenia Zwiastunek Pana, ktore tu przyjezdzaty z Shiu Chow. Przyjeli go tu ser-
decznie takze poganie. Ochrzcit tez kilku katechumendw.

W Shiu Chow wzrosta liczba mieszkancéow do 100 tys. Przybylo wielu
urzednikéw z podtocy, chrzescijan, ktorzy dzieki swej gorliwosci byli dobrym
przyktadem dla dawnych mieszkancow miasta, ktorzy nie byli zbyt gorliwi. Tak-
ze 1 tu nie brakowato katechumendw.

Wizytacje pasterska w Ho Sai zakonczyl Ekscelencja w §wigto §w. Jozefa.
Biskup odprawit msze $wietg z Komunia generalna, a ks. Cucchiara, wikariusz
generalny, odprawil sume. Po potudniu otrzymato bierzmowanie 87 oséb. Byta
tez pickna akademia, na ktorej wystawiono sztuka teatralng.

Szkoty

Biskup i wszyscy misjonarze troszczyli si¢ bardzo o rozwdj szkot misyj-
nych. W Shiu Chow otwarto znéw Kolegium ks. Bosko. Szkota §rednia miata
200 wychowankow, a szkota podstawowa 460. Ksiagdz Janssen, dyrektor kole-
gium, wznowit dzialalnos$¢ zatozonej przez ks. Braga, orkiestry detej. Przy kole-
gium powstata tez szkota zawodowa obejmujaca typografi¢ i szewstwo.

W Ho Sai obie szkoty: meska i1 zenska, liczyty po I 00 uczniow. Kandyda-
tow bylo wigcej, ale miejsc nie wystarczyto. Powstaly tu tez oratoria §wigteczne
zenskie i meskie.

Po wizytacji Biskup otworzyl kursy dla katechetow. Byto ich na razie tylko
szesciu, mieli shuzy¢ pomoca w pracy misyjne;j.

Misja liczyta ponad 20 szkot, w ktorych uczylo sig ok. 2 tys. wychowankow.
Po kolegium Shiu Chow byla to najwigksza szkota w Lin Chow.
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Wzrost personelu misyjnego

Ksiadz inspektor Braido, odpowiadajac na prosby Biskupa, przystat do pra-
cy misyjnej: ks. Monchiero, ko. Antonio Fu, ks. Gaetano Nicosia do pomocy ks.
Janssen w Kolegium ks. Bosko, ks. Simone Leung do pomocy ks. Calvi w Lin
Chow. Miat przyby¢ jeszcze ks. Francesco Wong z Kunming, ale nie dotart do
Shiu Chow.

Na odpoczynek udat si¢ ks. Gulielmo Schiitzdeller. Od 1924 r. przebywat w
Chinach i od tego czasu nie byl w swojej ojczyznie.

Zajecie przez komunistow Hon Kow spowodowato, ze alumni ostatniego
kursu tamtejszego seminarium regionalnego zostali rozestani do swoich archi-
diecezji. Niektorzy, ze wzgledu na to, ze nie mogli dotrze¢ do rodzinnych diece-
zji, zajetych przez komunistow, przybyli na potudnie. Biskup przyjat czterech.
Jeden z nich nawet odprawit prymicje w Shiu Chow w czasie Wielkiej Nocy.

Na zakonczenie pierwszej wizytacji diecezji Biskup wystosowat list do mi-
sjonarzy, w ktorym zachgcat wszystkich do przezycia maryjnie maja i oddania
sie¢ Wspomozycielce, czego po raz pierwszy 24 pazdziernika 1919 r. dokonat ks.
Versiglia.

Tego roku pod koniec lipca odwiedzil diecezje wizytator nadzwyczajny
ksigdz general Modesto Bellido. Udalo mu si¢ dotrze¢ tylko do Shiu Chow oraz
do Lok Chong i Ying Tak.

Przygotowujac si¢ do Wielkanocy, katoliccy wychowankowie Kolegium ks. Bo-
sko odprawili w Wielkim Tygodniu rekolekcje. Brato w nich udziat tez kilku pogan.

W sierpniu tego roku Biskup i ks. Garbero wygtosili rekolekcje siostrom
Zwiastunkom Pana. Pod koniec sierpnia dotart do Shiu Chow takze Ksiadz In-
spektor wraz z ks. Emilio Baggio, aby wygtlosi¢ rekolekcje misjonarzom. Na
zakonczenie rekolekcji 27 sierpnia, odbyto coroczne zebranie misjonarzy. Bi-
skup dawal wskazania, jak prowadzi¢ administracje¢ parafii, jak zachowac sie,
gdy przybeda komunisci. Misjonarze omowili tez temat: ,,Nauczanie katechizmu
w szkole i we wspolnotach wiernych”. Diecezja byla juz praktycznie otoczona
przez ,,czerwonych”. Oddaniem si¢ Matce Bozej zakonczono rekolekcje w kapli-
cy domu biskupiego.

Zmiana rzadu

28 wrzesnia 1949 r. komunisci zaje¢li Nam Yung i Chi Hing, a 7 pazdzierni-
ka takze 1 Shiu Chow. Najczesciej zmiana wladzy odbywala si¢ bez wigkszych
walk i strat w ludziach. Stycha¢ bylo tylko huk wysadzanych mostéw, aby utrud-
ni¢ poch6d komunistom. Pierwsze dni wydawaty si¢ normalne. 8 grudnia komu-
nisci zajeli tez Lin Chow, gdzie pracowat ks. Calvi.
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Wykorzystujac spokoj, biskup zwizytowat Yan Fa i Lok Chong. W Yan Fa
zastat —jak pisat — Sodome i Gomore, natomiast rozkwit wiary podziwial w Lok
Chong, gdzie we wspolnotach Pak Shan, Lau Ha, Pak Heung i Lok Chong glosit
misje przez trzy dni, po pie¢ kazan dziennie. Wierni uczestniczyli licznie. Z no-
wym rokiem 1950 wystosowat do kleru list okdélny po tacinie, w ktorym dzieko-
wat wszystkim za pozostanie na miejscu, mimo zaszlych zmian i podat normy
postgpowania na przyszto$¢. Podal tez na podstawie kanonu 429, kto ma go
ewentualnie zastapi¢ w rzadach diecezja, gdyby zostal uwieziony. Przybylo tez
dwoch kaptanow.

Na Trzech Kroli Biskup udat si¢ do Chong Shue Tam, na potudniowy za-
chod od Shiu Chow, gdzie byta bardzo gorliwa wspolnota katolikéw. Ochrzcit
tam 3 osoby i 25 udzielil bierzmowania. Ksigdz Rassiga byt ostatnim rezyduja-
cym tam misjonarzem.

Pod koniec stycznia biskup Arduino chcial zwizytowa¢ okregi Nam Yung i
Chi Hing, ale z powodu nadcisnienia i choroby serca lekarz zabronit mu tego.
Przez tydzien pozostat w Ho Sai. Wtadze zazadaly naszej szkoty salezjanskiej,
aby przeprowadzi¢ ,.kurs indoktrynacji”’. Biskup zgodzit si¢, aby okaza¢ dobra
wole. Komuni$ci wprawdzie podzigkowali na pismie, ale pouczyli wychowan-
kéw, ze z obcokrajowcami trzeba by¢ ostroznym i nie wierzyé w to, co beda
moéwié na ,,czerwonych”. Mowili: ,,W swoim czasie, przyjdziemy tu nie jako
goscie, ale wilasciciele”.

W Nam Yung wizytacja przebiegla dobrze. Cho¢ wspolnoty wierzacych by-
ly opuszczone przez lata, odradzaly si¢. Od 5 do 7 lutego 1950 r. glosit misje w
Lai How Kiu, potem w Kam Kong. Od 13 lutego byt w Chi Hing, potem w Fong
Tung, skad pod koniec lutego wrdcit do Shiu Chow. W tym czasie w Lin Chow i
w Yeung Shan komunis$ci zaczeli zajmowac lokale misyjne i szerzy¢ wrogg pro-
pagandg przeciw misjonarzom.

Przed ,,wyzwoleniem” komunistycznym przez kilka lat misjonarze nie mogli
dotrze¢ do wspolnot katolickich w okregu Nam Yung. Tereny te byly kontrolo-
wane przez ,,piratow” i partyzantow. Zaprowadzenie rzadow komunistycznych
ukrocito dziatalno$¢ band i przynajmniej w pierwszym okresie misjonarze mogli
tam spokojnie przebywac.

W marcu wladze zaczely robi¢ trudno$ci z wydawaniem przepustek na swo-
bodne poruszanie si¢. Trzeba byto zabiega¢ o nie u wtadz prowincjalnych. Strach
przed terrorystami spowodowat restrykcje w ich wydawaniu. Ofiarami tych re-
strykcji byli: ks. Monchiero i ko. Antoni Fu, ktérych zaaresztowano i osadzono
w wigzieniu za fotografowanie domu biskupa i naszej szkotly. Ksigdza puszczono
nastgpnego dnia, a ko. Fu dopiero po paru dniach.

30 marca Biskup pisat do Ksigdza Inspektora, Zze szkoty wprawdzie otwarto
z wickszg liczba wychowankow niz poprzednio, ale by unikna¢ wickszych kto-
potoéw, oddano zarzad w regce nauczycieli. W gazetach ukazaly si¢ artykuly ata-
kujace Kosciot ogolnie, a potem i misje w Nam Yung, Shiu Chow, Lin Chow. Z
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innych okregéw dochodzity na razie dobre wiesci. Wtadze lokalne dostaty roz-
porzadzenie $ledzenia misjonarzy. Biskup chcial po Wielkanocy wizytowaé Lin
Chow i Yeung Shan. Wspdtbracia radzili pozostanie w domu, ale byly tam spra-
wy do zatatwienia na miejscu. Po dtugim oczekiwaniu wiadze wydaty przepustke
i Biskup mogt 30 kwietnia wyruszy¢ z ks. Giovanni Rizzato do Lin Chow. Po
drodze odwiedzili Lok Chong, gdzie ponad 100 wiernych bylo na mszy §wigte;j.
Po mszy ruszyli w dalsza podréz. Po kilku dniach dotarli do Lin Chow, gdzie
rezydowat ks. Calvi. Sprawdzono im kilka razy paszporty i bagaze. Policjanci
uznali ich za rosyjskich przybyszow i puscili dale;.

W niedzielge 7 maja po mszy swigtej wierni zebrali si¢ na rozmowe z bisku-
pem. Wieczorem byta akademia w teatrze z przemowami, $§piewami, muzyka.
Przemowienie wygtosit ks. Simone Leung, a zakonczyty wybuchy petard.

Biskup odwiedzil wiernych w Tung Pi, w Chi Kong, potem w Wu Kong
Tao. Wszgdzie przyjmowano Biskupa uroczyscie i goscinnie. Zwykle po mszy
swietej byto bierzmowanie, a po nim przyjecie i akademia.

W poniedzialek 15 maja obaj goscie dotarli do Liu Tong. Ubieglego roku na
mszy byto tylko dwoje wiernych, a w tym roku az 40. Biskup w towarzystwie ks.
Calvi, ks. Rizzato i ks. Simone Leung odwiedzit 17 i 18 maja mtoda wspolnote wier-
nych w Sam Kong, potem w Muk Chuk Pa, gdzie bylo kilkunastu gorliwych kate-
chumenow. Do nich dotaczyli takze katechumeni z sasiedniej wioski Ma Tei Ping.

Juz 22 i 23 maja przybywali do Lin Chow grupy poboznych pielgrzymow z
dalszych i blizszych miejscowosci, ktorych goscili miejscowi wierni. W samo
swigto Biskup miat wokot siebie 6 ksi¢zy, dotaczyli ks. Szeliga i ks. Ly z Yeung
Shan. 24 maja Biskup udzielit chrztu 46 katechumenom. Byta wspaniale przygo-
towana suma, a po potudniu bierzmowano 30 0sob i procesja.

Biskup 26 maja 1950 r. wyjechat z Lin Chow do Lin Kong How. Po dro-
dze odwiedzit wiernych w Ki Tam i Yeung Shan, skad do Shiu Chow udat si¢
pociagiem.

W czerweu 1950 r. zostali uwigzieni dwaj ksieza diecezjalni, ks. Tong i ks.
Leung, a rezydencje w Yan Fa i Kong Ke zajete. Chinski ksigdz, dwie siostry
Zwiastunki Pana, i katechista z Chong Shue Tam musieli opusci¢ miejscowosc.
Uwieziono takze ks. Kirschnera z Lau Ha, ktory poprosit policje w Lok Chong o
przepustke do Shiu Chow na 7 dni. Z taka przepustka zjawit si¢ na policji w Shiu
Chow, aby si¢ zameldowac. Nastgpnego dnia wezwano go ponownie i uwi¢ziono,
poniewaz przepustka byta podobno niewazna. Po wielu ttumaczeniach misjonarz
mogl opusci¢ wiezienie, ale z zastrzezeniem, ze nie moze wroci¢ do Lau Ha dopdki
tamtejsza policja nie dostarczy zaswiadczenia o dobrym prowadzeniu sig¢.

26 lipca 1950 r. Biskup pisat: ,,Wspotbracia na ogét czuja si¢ dobrze; morale
wysokie i obserwacja zakonna na ogot bardzo dobra. Szkota w ubieglym seme-
strze szla do$¢ dobrze i mozna na razie dyskretnie pracowac. Boje¢ si¢ ze trudno-
$ci zaczniemy mie¢ w niedalekiej przysztosci. Dyrektor »dydaktyczny« stangl na
glowie i otworzyl nawet liceum”. Wtadze po ogloszeniu otwarcia liceum i pierw-
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szych zgloszeniach oznajmity mu, ze w Shiu Chow jest juz liceum panstwowe i
nowego nhie potrzeba.

Poniewaz zgromadzenie si¢ wszystkich wspoétbraci w Shiu Chow bylo
utrudnione, Biskup prosit o odprawianie rekolekcji w poszczegdlnych okregach.
Sam wygtosit od 1 do 5 sierpnia rekolekcje siostrom CMW w Ho Sai. Byto ich
tylko 7, bo 3 z Lok Lok Chong nie mogty przyby¢. Jedna z nich byta w szpitalu
ciezko chora. Biskup musiat na noc wraca¢ do Shiu Chow, nie dostal bowiem
przepustki na nocowanie w Ho Sai.

4 wrze$nia pisal: ,,Pozwolono nam w ostatnich miesigcach pracowa¢ dosé
swobodnie. Wszedzie spora liczba katechumendw...”. Pod koniec wrze$nia Bi-
skup odprawit rekolekcje w Ho Sai. Otwarta na poczatku szkola nie zaczeta jesz-
cze dziata¢. 3 pazdziernika 1950 r. odbyly rekolekcje dla kleru chinskiego.

28 pazdziernika Biskup napisal, ze ,,w Chong Shue Tam diabel nie przestaje
niszczy¢ gorliwej wspdlnoty wiernych: zabroniono modli¢ sig, uczestniczy¢ we
mszy niedzielnej, przymusowa praca na rzecz rzadu itd.” Pod koniec tego roku
wszyscy misjonarze, z wyjatkiem tych z Lin Chow i1 Yeung Shan, byli wezwani
na policje do Shiu Chow. Przestuchiwano ich dtugo i szczegétowo. Dzigki temu
takze Biskup miat okazje do rozméw ze wspotbraémi, a ks. Geder mogt 10 dni
spedzi¢ w szpitalu metodystow zanim wrocit do Nam Yung. Ci z Lin Chow i
Yeung Shan musieli uda¢ si¢ na przestuchanie do Lok Chong, ale musieli za-
mieszka¢ w hotelu, a nie w rezydencji. Czterej ksi¢za diecezjalni z pdinocy, kto-
rych Biskup przyjat, wrocili do swojej diecezji. Zatem zmniejszyta si¢ liczba
ksiezy w diecezji. Zaczgto takze kampanie przeciw Kosciotowi w prasie, organi-
zowano wiece antyko$cielne, naciski itp. Niektorzy stabsi w wierze przestraszyli
si¢ i przestali praktykowa¢, wielu katechumenéw zrezygnowato z przygotowania
do chrztu. Ale rosta tez liczba innych, odwazniejszych.

Uroczystosci Bozego Narodzenia zakonczyly religijne wydarzenia 1950 r.
Biskup w wigilie¢ ochrzcit 12 katechumenéw, a udziat wiernych w liturgii $wiat
przeszedt oczekiwania, ale byt to rownoczes$nie poczatek przesladowan. 24 grud-
nia misjonarze z Lok Chong zostali poinformowani, ze nie wolno im opuszczaé
miejsca zamieszkania bez pozwolenia wtadz. Nie mogli si¢ zatem spotykaé. Te-
go samego dnia policja zawiadomita ks. Gedera w Nam Yung, ze obu misjona-
rzom nie wolno opuszcza¢ miasta. Na prosby wyrazono zgodg, zeby ks. Del Cur-
to udat si¢ w niedzielg¢ do wspolnoty w Kam Kong, ale przed wieczorem musiat
wroci€. 22 grudnia w Lin Chow sale teatralng zamieniono na magazyn. W Ying
Tak obu misjonarzom nie pozwolono opusci¢ miasta i odwiedzi¢ innych wspol-
not wiernych. W tym samym okregu domy misyjne w Ham Kwong, Sui Pin i w
Lin Kong How zostaty zaj¢te przez wiadze. Przyszto tez tajne pismo od Ksigdza
Nuncjusza do Biskupa, zeby wyznaczy¢ dwoch ksiezy chinskich, ktorzy byliby
jego zastepcami, gdyby byty ,,przeszkody” w spemianiu funkcji. Jeden mial by¢
w razie czego rzadca diecezji. Poniewaz ks. Tong byt w areszcie domowym w
Ting Tak, a innych odpowiednich ludzi nie miat, Biskup poprosit Ksiedza In-
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spektora, zeby mu przystat albo ks. Francesco Wong z Kunming, albo ks. Luigi
Yeh z Szanghaju. 13 stycznia zostat aresztowany ks. Urbaitis z Pak Heung.
Chciat uda¢ si¢ do Lok Chong po przepustke i w drodze zostat zatrzymany.
Trzymano go 75 dni w trzech wigzieniach: Lok Chong, Shiu Chow, Kantonie, po
czym go wydalono z Chin.

Biskup w liscie z 22 stycznia 1951 r. do Ksiedza Inspektora skarzy sig, ze w
Kantonie sa ludzie, ktorzy podpisali tzw. ,.trzy niezalezno$ci”. Tak rodzit si¢
chinski kos$ciot narodowy, a tworzyli go ludzie albo stabej wiary albo nie$wia-
domi zta. W tym samym liscie Biskup donosit o upanstwowieniu dwoch szkot
salezjanskich i czgsci domu biskupiego, ale katechumeni nie przestali przygoto-
wywac sie do chrztu, a misjonarze ze spokojem pracowali nadal. Ksiadz. Musso
mimo ze miat przepustke, zostat zatrzymany w Nam Yung w areszcie domowym.
Zabrano takze szkot¢ ks. Bosko w Shiu Chow i to na ,,prosb¢” nauczycieli. Bi-
skup wycofat natychmiast pracujace tam siostry, a uczniow rzemiosta przeniost
na wniosek rady diecezjalnej do Ho Sai.

18 stycznia 1951 r. Biskup wystosowat po tacinie list do misjonarzy, aby
wiernych zachecali do wierno$ci Stolicy Apostolskiej.

Poniewaz ks. Fr. Wong nie mégt przyby¢, Biskup 27 stycznia prosit Ksigdza
Inspektora o innego ksiedza chinskiego. Donosit tez, ze diecezjalny ks. Ha, zo-
stat aresztowany. Ksiadz Tong od pieciu miesigcy nie mogt opusci¢ Ying Tak.
Byta obawa, ze misjonarze europejscy zostang aresztowani, a diecezja pozosta-
nie bez przewodnikéw duchowych. W domu biskupim zmienili si¢ okupanci, a w
szkole ks. Bosko nastal nowy dyrektor, nastany przez wtadze. Mieszkali tam
razem wychowankowie salezjanscy, 200 wychowankéw z sierocinca protestanc-
kiego, nauczyciele i do tego 300 zolierzy. 20 marca przybyl wreszcie z Szan-
ghaju ks. Luigi Yeh.

Na Wielkanoc Biskup udzielit chrztu $w. odmiu osobom dorostym. Takze w
innych misjach byto sporo chrztow.

2 kwietnia 1851 r. Biskup pisat, ze tylko ks. Bruno w Lok Chong moze kon-
tynuowa¢ prace, cho¢ nie bez utrudnien. Wynikato, ze wladze chca wyrzucié
misjonarzy z Chin i zabra¢ domy misyjne, w zwigzku z tym rozpoczeto kampanie
przeciw szkotom katolickim i dziatania w kierunku ich upanstwowienia. Zacze¢to
tez kampani¢ przeciw Legionowi Maryi, ze wzgledu na nazwe uznano go za or-
ganizacj¢ paramilitarng, kontrrewolucyjna. Ofiarg tej akcji padli w Szanghaju ks.
Suppo Michele i ks. Mario Cuomo, ktéorych uwigziono i potem wyrzucono z
Chin. Inng akcjg byta walka z ,,niemoralno$cia” katolikow, zwlaszcza za$ ksigzy.
Preparowano zdjecia, wydarzenia itp., aby o$mieszy¢ Kosciol. Rozgorzata tez
akcja przeciw sierocincom. Posadzano siostry o zabijanie sierot chinskich. Ofia-
13 t ¢j akcji padly siostry w Ho Sai.

24 kwietnia 1951 r. Biskup pisat do Ksigdza Inspektora: ,,Nasza sytuacja nie
zmienia si¢. JesteSmy uwiezieni na drugim pigtrze domu biskupiego. Jedynie w
kosciele w czasie mszy $wigtej moge si¢ kontaktowa¢ z wiernymi. Nie moge
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robi¢ nic innego, modle si¢ wiec za wspoltbraci, diecezje, wiernych...” Biskup byt
zamkniety w jednym pokoju z ks. Cucchiara i ks. Janssenem, ale straznik nie
pozwalal im rozmawia¢. P6zniej zniesiono ten zakaz. Biskup spat na pryczy, a
ksieza na podtodze. Gdy trzeba bylo wyj$¢ do ubikacji, jeden z Zotnierzy towa-
rzyszyt im. Byty dni, ze trudno byto wytrzymac¢ chidéd, odciecie od $wiata, cham-
stwo straznikdw. Biskup mogt odprawia¢ msze §wigta codziennie, ale w czasie
liturgii zolnierze $piewali, gadali na gtos, odpalali papierosy od §wiec.

Zaczeto stopniowo usuwaé misjonarzy i siostry z terenéow diecezji. Ksiadz
Janssen musiat podpisac ,,prosbe” o wydalenie z Chin. 1 wrze$nia znalazl si¢ w
Hong Kongu. 2 pazdziernika INTER NOS donosito, ze wszystkie instytucje i
budynki zostaty zabrane przez panstwo, 23 listopada do Hong Kongu przybyt ks.
Cucchiara.

Po szesciu miesigcach aresztu domowego 29 listopada 1951 r., w pierwszy
dzien nowenny do Niepokalanej, policja powiadomita Biskupa, ze musi opuscic¢
Shiu Chow. Wieczorem 1 grudnia 1951 r. w towarzystwie policjanta opuscit
miasto. Na ulicach pozegnali go ukradkowo chrzescijanie. W Kantonie powia-
domiono go, ze za opor i buntowanie innych przeciw trzem niezalezno$ciom,
zostat skazany na pot roku aresztu domowego, a teraz na wydalenie z Chin. Po
potudniu 2 grudnia dotart do mostu granicznego z Hong Kongiem. Eskortujacy
go policjanci oznajmili mu: ,,Zostajesz wyrzucony z Chin, nie wracaj tu nigdy”.
Zegnajac sie z krajem i ludzmi, ktorych przez lata pracy ukochat, Biskup udzielit
im na pozegnanie swego btogostawienstwa.

W podobny sposdb wyrzucono innych misjonarzy i siostry zakonne z Euro-
py. W 1952 r. zostal wyrzucony ks. Vito del Curto. Zostal na terenie diecezji
jeszcze ks. Simone Leung. Po wyrzuceniu misjonarzy usuni¢to go z rezydencji,
uwigziono, poddano procesom publicznym, maltretowano i wreszcie po kilku
miesigcach dreczenia wypuszczono na wolnos¢. Poniewaz w dalszym ciagu,
cho¢ w ukryciu, pracowat duszpastersko, planowano ponownie go uwigzi¢. Gdy
si¢ o tym dowiedziat, umknat do wspotbraci w Szanghaju. Poniewaz nie mogt
tam przebywac¢ dluzej niz 3 miesigce, przeniost si¢ do Pekinu. Po jakim$ czasie
policja nakazata mu wroci¢ w rodzinne strony i wyrobi¢ sobie tam dokumenty.
Udat si¢ do Kwang Tung i mogt tu si¢ ukry¢, ale chciat by¢ blisko wspolbraci.
Wroécit wigc do Pekinu, tutaj w 1954 r. wraz z zamknigciem tego domu zostat
uwieziony. Nastepnie zostal wystany do Shiu Chow, potem do Lin Chow, znéw
zamkniety w wigzieniu w Szanghaju, gdzie za wierno$¢ Kosciolowi zostat zameg-
czony w 1956 r.
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POLSCY MISJONARZE SALEZJANSCY W SHIU CHOW"

Koad. JAN URBAN (1891-1953) byt z zawodu szewcem, przyjechat na mi-
sje do Chin w 1926 r. W 1927 r. pracuje w Shiu Chow. Brak zdolnosci jezyko-
wych sprawil, ze przetozeni przenosza go do Macau, a potem do Thailandii, skad
wraca do Wtoch.

Ks. WIKTOR SPINEK (1900-1978) do Chin wyjezdza jako kleryk razem z KI.

Buchta i W. Wieczorkiem w 1929 r. Po krotkim pobycie w Hong Kongu
przetozeni wysyltaja go do kolegium ks. Bosko Shiu Chow, gdzie byto 100 inter-
nistow 1 200 ekskternistow w szkole podstawowej, $redniej i rzemie$lnicze;j.
Przezyt tam $mier¢ biskupa Versiglia i ks. Caravario (25 II 1930) i konsekracj¢
biskupa Ignacego Canazei (9 XI 1930). Po roku asystencji rozpoczyna studia
teologiczne w Hong Kongu, skad w 1933 r. wraca do Polski.

Ks. WEADYSEAW WIECZOREK (1903-1942) do Chin przybywa w 1929 . i
po roku aklimatyzacji w Hong Kongu zostaje przeznaczony do pracy w matym
seminarium w Ho Sai koto Shiu Chow. Stan zdrowia i trudnosci jezykowe spra-
wiaja, ze w 1932 r. wraca do Polski.

Ks. TOMASZ SZELIGA (ur. 1915-) na misje do Chin wyjezdza wraz z ks.
Mielczarkiem w 1936 r. Po odbyciu studidéw i swigceniach kaptanskich przekra-
da si¢ w 1942 r. przez ,,zielona” granice do Shiu Chow i pracuje tam do 1953 r.
cho¢ innych misjonarzy wyrzucono wczesniej. Uratowat zycie dziecku oficera
komunistycznego i ten go bronit, jak dtugo si¢ dato. Pracowat w Kam Kong w
okregu Nam Yung, gdzie z ks. Rizzato organizowat pomoc dla 2500 uchodzcow
przed bandami chinskimi i Japonczykami. Japonczycy uwiezili go wraz z ks.
Rizzato i ks. Laung, poniewaz podejrzewali wspotprace z partyzantami chinski-
mi. Po zwolnieniu z wigzienia (w kwietniu 1945 r.) uciekaja z ks. Rozzato az do
Kunming w okrggu Yunnan na terenie wolnych Chin. Po skonczeniu wojny wra-
ca do pracy misyjnej w Yeung Shan. Po usuni¢ciu z Chin pracuje jaki$ czas w
Hong Kongu, Macau i obecnie w Kanadzie.

ZAKONCZENIE

W sierpniu 1987 1. ks. generat Egidio Vigano odbyt podréz do Chin i
15 sierpnia w katedrze pekinskiej w towarzystwie radcy regionalnego, Hindusa,
ks. Tomasza Panakhezham i swego rodzonego brata, ks. Angelo Vigano, odczy-
tat formule zawierzenia catej mtodziezy chinskiej Matce Bozej Wspomozenia
Wiernych, ktora Episkopat Chinski w 1948 r. oglosit Patronkag Pekinu, a na
pierwszym Synodzie w 1925 r. biskupi chinscy powierzyli Jej caty nardd. Ksiadz

1Ks. S. Szmidt SDB, Salezjanie polscy w Chinach, [w:] Kosciéf w Chinach, Pienigzno
1988, s. 49-69.
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General odwiedzit tez Shiu Chow 1 zdewastowane miejsce pochowku obu pierw-
szych meczennikow salezjanskich — biskupa Versiglia i ks. Caravario®.

Kielich krwi i potu, o ktorym kiedy$ $nit ks. Bosko, nie zostat jeszcze wy-
petniony, cho¢ wielu salezjanow poswigcito, czgsto w sposob krwawy, swoje
zycie. Ogromny kontynent i dawna misja salezjanska czeka na Ewangelie 1 prace
misyjna, ale chyba juz salezjanow Chinczykow. Ksigdz Mario Rassiga, byty mi-
sjonarz i kronikarz diecezji Shiu Chow, obecnie dozywajacy swych lat w Hong
Kongu, pisze w jednym z listow, ze salezjanie maja juz na kontynencie swoich
aspirantow, ktorzy czekaja na otwarcie ,,zelaznej kurtyny”, aby wstagpi¢ do nowi-
cjatu (23 11 1995). O tym, ze kurtyna ta juz si¢ uchyla, $wiadczy obecno$¢ mto-
dziezy chinskiej na spotkaniu z Ojcem Swigtym w Manili.

Sommario

In quest’articolo si racconta la storia della Missione Salesiana di Shiu Chow in Cina (1918—
1951), diventata Vicariato Apostolico (1920) e poi diocesi (1948). La Missione aveva vissuto un
enorme sviluppo sotto i tre vescovi salesiani: mons. Versiglia (1918-1930), primo Vicario
Apostolico e protomartire salesiano, monc. Canazei (1930-1946), I’inspettore in Cina e poi Vicario
Apostolico di Shiu Chow, mons. Arduino (1948-1951), direttore defle scuole salesiane a Shanghai
e primo vescovo della diocesi di Shiu Chow. La fiorente attivita e sviluppo della missione chiude
I’espulsione dei missionari salesiani, delle suore FMA e mons. Arduino (2 dicembre 1951) dalla
Cina dai communisti. La parte ultima e dedicata ai missionari salesiani polacchi lavoranti in
Missione di Shiu Chow: coad. J. Urban, sac. W. Spinek, sac. T. Szeliga, sac. W. Wieczorek. Il
materiale per I’articolo ho trovato nei Tibri di don. M. Rassiga, missionario e cronista della
Missione di Shiu Chow, mi gentilmente offerte per 1’autore stesso.

12 Atti del Capitolo 323, s. 45.
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Antonio Baruffa, Le Catacombe. Il fascino del mondo sconosciuto. Edi-
zione par ragazzi, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 1995,
ss. 16.

Sekretarz Papieskiej Komisji Archeologicznej i profesor Papieskiego Uniwersytetu Sale-
zjanskiego w Rzymie, ks. Antonio Baruffa SDB, opracowat krotki informator o katakumbach,
przeznaczony gloéwnie dla mtodziezy, ktdra przybywa do tych uswigconych krwig meczenska
miejsc Wiecznego Miasta, by zapozna¢ si¢ ze wspanialymi §wiadectwami wiary pierwszych
chrze$cijan. Znajdujemy w nim wiele interesujacych i sitg rzeczy syntetycznie ujetych wiadomo-
$ci na ten wiasnie temat. Oprocz kilku niezbgdnych informacji dotyczacych ,,0jca” archeologii
chrze$cijaniskiej, G. B. De Rossi, kresli ogolny szkic historyczny katakumb od | do IX wieku
naszej ery. Nastgpnie przechodzi do konkretow, opisuje pracg ludzi, ktérzy ja wykuwali (tzw.
fossores), podaje zarazem kilka informacji na temat podziemnych galerii oraz niektorych rodza-
jow grobowcow. I tak dowiadujemy sie, co to znaczy loculus (nisza), arcosolium (nyza), sarco-
phagum (sarkofag), cubiculum (cela), cripta (krypta). Autor nie bez racji pisze, iz ,.takze jesli
katakumby nigdy nie byty miejscami schronienia i zamieszkania przez pierwszych chrzesécijan, to
W niczym nie ujmuje to ich znaczenia, ktére wywodzi si¢ z obecnosci w nich grobéw meczenni-
kéw, ze znajdujacych sie w nich malowidet i napiséw. Chodzi bowiem o drogocenny materiat
historyczny, ktéry dokumentuje wiar¢ Kosciota rzymskiego pierwszych wiekow” (s. 7).

Nastepnie autor po§wigca nieco miejsca najczesciej wystgpujacym w katakumbach symbo-
lom religijnym, ktére majg za zadanie przekazanie jakiegos$ oredzia zwiedzajacym je. Wsrod nich
na szczeg6lng uwage zastuguje posta¢ Dobrego Pasterza (Chrystusa); akrostych ryby (IXQYS =
Jezus Chrystus Bozy Syn Zbawiciel); monogram Chrystusa P.; dalej A i W (pierwsza i ostatnia
litera alfabetu greckiego) oznaczajaca Pana poczatku i konca wszystkich rzeczy; kotwica jako
symbol nadziei chrzescijanskiej; gotgbica z gatazka oliwng w dziobie oznaczajaca dusze, ktdra
cieszy si¢ Bozym pokojem; paw — symbol nie$miertelnosci duszy; ptak feniks — aczkolwiek
wymyslony przez fantazj¢ ludowa, to jednak wyrazajacy prawde o zmartwychwstaniu ciat; palma
i korona jako nagroda za dobre zycie; naczynie, z ktorego tryska woda, na oznaczenie zaspoko-
jenia pragnienia duszy tesknigcej za Bogiem; zbiornik na zboze, ktory symbolizuje dobre czyny
chrze$cijanina i wreszcie statek i latarnia morska jako port zbawienia, tzn. Niebo.

Osobny rozdziat jest poswigcony oredziu, jakie niosa ze soba napisy nagrobne. Autor poda-
je kilka charakterystycznych cech starozytnej epigrafiki chrzescijanskiej, ktora wtasnie w kata-
kumbach przetrwata do naszych czaséw. Oprocz tego, ze jest w tych napisach zawarta zywa
wiara w Boga i mocna nadzieja zycia wiecznego, niektore z nich sg wyrazem takze mito$ci mat-
zenskiej i rodzinnej, inne podaja wiadomosci na temat zycia i dziatalnosci osob piastujacych
wazniejsze stanowiska w owym czasie, a takze tych, ktore pos§wigcity swoje zycie stuzbie Bozej.

Przedostatni rozdzial omawianej tu pozycji moéwi o katakumbach jako o pierwszych ,,pinako-
tekach” chrzescijanskich, ktérym to okre$leniem autor nazywa niektore krypty i kubikula. Dominuje
w nich posta¢ Dobrego Pasterza i oranta. Centralnym jednak i ulubionym tematem wszystkich
znajdujacych si¢ tam przedstawien jest idea zbawienia. Jak z nich wynika, byto ono przygotowywa-
ne przez Boga w Starym Testamencie, co wyrazaja postaci Adama i Ewy po grzechu pierworodnym,
Noe w arce, ofiara Abrahama, Mojzesz uderzajacy laska o skatg, Daniel w jaskini Iwéw, Zuzanna
oczerniona przez starcow, Jonasz, trzej mtodziency w piecu ognistym. Nastgpnie zostato ono doko-
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nane przez Jezusa Chrystusa w Nowym Testamencie, co z kolei wyrazaja takie sceny, jak: ztobek,
pokion trzech kroli, chrzest Jezusa i cuda przez Niego zdziatane (paralityk, niewidomy od urodze-
nia, kobieta cierpigca na krwotok, Lazarz i inne), aluzje do Eucharystii (rozmnoZenie chlebow i
ryb), sceny dotyczace meki i $mierci Chrystusa. To dzieto zbawcze ma swoja kontynuacje w Koscie-
le zarbwno w okresie apostolskim, jak i postapostolskim. W pierwszych ,,pinakotekach” chrze§ci-
janskich jest to uwidocznione za pomocg obrazéw Chrystusa z Apostotami, wreczenie kluczy Pio-
trowi oraz scen dotyczacych Piotra i Pawta. I wreszcie jest w nich mowa o ostatecznym zbawieniu w
niebie. Wyraza t¢ ideg scena dwoch Apostotéw wprowadzajacych dusze do raju, meczennika towa-
rzyszacego zmartemu na sad, Chrystusa sktadajacego homagium duszom zbawionym, ukoronowa-
nia Apostotow wiwatujacych na czes¢ Pana.

Ostatni rozdziat jest po§wigcony katakumbom $w. Kaliksta, ktore Autor stusznie okresla
mianem katakumb papiezy III wieku. W nich bowiem znajduja si¢ groby dziewigciu nastepcow
$w. Piotra z tego wiadnie czasu. Sg nimi: $§w. Poncjan (230-235), $w. Anterus (235-236), $w.
Fabian (236-250), $w. Lucjusz I (253-254), $w. Stefan 1 9254-257), $w. Sykstus II (257-258),
$w. Dionizjusz (260-267/268), sw. Feliks I (268/269-273/274) i §w. Eutychian (274/275-
282/283). Ich groby nosza wspolng nazwe krypty papiezy. Papiez Damazy 1 (366-384) prze-
ksztalfcit ja w mata kaplice, upi¢kszyt ja malowidtami, mozaikami, marmurami, kolumnami i
lampionami. Osobng niejako karte autor poswigca krypceie §w. Cecylii, znajdujacej si¢ w sgsiedz-
twie krypty papiezy. Mowi wreszcie o kubikolach sakramentow i o innych stawnych kryptach
($w. Gajusza i papieza meczennika $w. Korneliusza).

Antonio Baruffa — kaptan ze Zgromadzenia Salezjanskiego, przygotowal omawiang tu po-
zycj¢ z mysla o mtodziezy. Nic wigc dziwnego, Ze jest ona napisana j¢zykiem niezwykle komu-
nikatywnym. Autor nie omieszkal poda¢ kilku interesujacych informacji na temat mtodego me-
czennika Tarzycjusza; pewnego studenta o imieniu Hieronim i na jego osobliwe ,,hobby” (pdz-
niejszego sekretarza papieza Damazego), ktory zdobywat wiedze w Rzymie, czgsto odwiedzat
katakumby, poniewaz zostal nimi oczarowany. Dodatkowym walorem tej pozycji sa liczne i
kolorowe ilustracje (21). Tak samo wartosciowe wydaje si¢ podanie informacji na temat dwoch
ksigzek autora, ktore pozwalaja na poglebienie wiadomosci o Katakumbach §w. Kaliksta (Le
Catacombe di San Callisto. Storia — Archeologia — Fede, Liberaria Editrice Vaticana, Citta del
Vaticano 1992, ss. 192) i ich odkrywcy G. B. de Rossi (Giovanni Battista de Rossi).
L’archeologo esploratore delle catacombe, Liberaria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 1994,
ss. 224+25 il.).

Pawet Goralczyk, Powtérne zwigzki maizeniskie w teologicznym i
etycznym swietle, Zabki 1995, s 232.

W kazdym spoteczenstwie, w tym takze w polskim, z calg jaskrawoscig ujawnia si¢ pro-
blem rozwodow, a konsekwentnie dalej problem powtornych zwigzkow maltzenskich. W obecnej
rzeczywistosci nie sg to juz fakty jednostkowe, ale zjawiska czgste. Wobec tych faktow nie moz-
na przechodzi¢ obojetnie. Problem powtérnych zwiazkéw matzenskich nie jest sprawa obojetna
Ko$ciotowi, mimo Jego nauki o sakramentalnosci i nierozerwalnosci matzenstwa. Swiadectwem
tego sg oficjalne wypowiedzi Kosciota zawarte w dokumentach, jak i refleksje teologow.

Ostatnio na rynku wydawniczym ukazala si¢ interesujaca publikacja podejmujaca problem
powtornych zwiagzkéw matzenskich. Jest to ksiazka ks. prof. P. Goralczyka — profesora teologii
moralnej ATK — Powtdrne zwigzki maizenskie w teologicznym i etycznym swietle. Sam autor
okresla we wstepie cel swojej rozprawy: ,,co Ko$cidét moze i powinien uczyni¢ z tymi rozbitkami,
katolickimi matzenstwami? Co mozna zaproponowa¢ duszpasterzom, tym matzonkom, kanoni-
stom i teologom? [...] Dla teologéw, kanonistow, a takze duszpasterzy problem ten staje si¢
wyzwaniem i sklania do przeanalizowania jeszcze raz podstaw przyjetych dla tradycyjnego sta-
nowiska Kosciota w omawianej sprawie. Takie tez intencje zywi autor niniejszej rozprawy |...].
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Powyzsze pytania sa bowiem doniostej wagi i proba odpowiedzi na nie zmusza do doktadnego
przebadania empirycznych, teologicznych i etycznych racji przemawiajacych za takim czy innym
rozwigzaniem” (Wstep, s. 26-27).

Mamy zatem przed sobg interesujgca publikacje, ktora po raz pierwszy calosciowo ujmuje
zagadnienie powtornych zwigzkow malzenskich w $wietle nauki Kos$ciota. Praca sktada si¢ z
czterech rozdziatow.

W pierwszym z nich autor analizuje sytuacje kryzysowe malzenstwa i rodziny. W $wietle
badan statystycznych ks. Goralczyk omawia w pierwszej kolejnosci skale rozwodow w Polsce.
Nastepnie analizuje glowne przyczyny rozwodow i konfliktow miedzy matzonkami. W dalszej
kolejnosci podjety zostaje problem konsekwencji rozpadu malzenstwa. Cato$¢ analiz tego roz-
dzialu koncza refleksje dotyczace czynnikow integrujacych wspolnot¢ malzenska i potrzeby
Eucharystii po rozwodzie.

W drugim rozdziale autor ukazuje problem nierozerwalno$ci matzenstwa w $wietle nauki
Kosciota. W pierwszej kolejnosci przedstawia nauke biblijna o nierozerwalnosci matzenstwa.
Dalej ukazuje $wiadectwo koscielnych pisarzy pierwszych wiekow w tej materii. Dalszym anali-
zom poddane zostaje zagadnienie rozwigzania malzenstwa i powtdrne jego zawarcie w teologii
prawostawnej. W ostatnim punkcie tego rozdzialu omawia problem rozwigzania, a przede
wszystkim roztaczenia matzonkéw w §wietle prawa kanonicznego.

W rozdziale trzecim ukazuje ks. Goralczyk sakrament malzenstwa jako dar i wezwanie.
Analiza tego rozdziatu rozpoczyna punkt, w ktorym autor ukazuje Ko$ciot jako powszechny
sakrament zbawienia. Jest to niejako punkt wprowadzajacy w problematyke. Dopiero na bazie
tych ogodlnych stwierdzen dotyczacych: Bozej obecnosci przez Chrystusa, zalezno$ci Ko$ciota od
Chrystusa oraz zbawienia w Kosciele, przechodzi autor do omdéwienia sakramentu matzenstwa
jako misterium zycia i mitosci.. W punkcie tym analizuje ks. Goralczyk nastgpujace zagadnienia:
jednos¢ stworzenia i zbawienia, sakramentalno$¢ matzenstwa oraz matzenstwa niesakramentalne
w strukturze Kosciota. Ostatni punkt poswigcony jest roli Eucharystii w zyciu matzenskim. W
Swietle wypowiedzi autora Eucharystia jest istota chrze$cijanskiego zycia i zréodtem mitosci
malzenskie;j.

Ostatni rozdzial omawianej publikacji dotyczy drogi zbawienia dla matzenstw niesakra-
mentalnych. Autor probuje w nim odpowiedzie¢ na pytania: w jaki sposéb mozna udzieli¢ po-
mocy tym, ktérzy po niepowodzeniu pierwszego matzenstwa zawarli nowy zwigzek? Czy i w
jakim stopniu Kosciot katolicki wierny wilasnej tradycji moze dopuszczaé do sakramentow §wie-
tych osoby rozwiedzione i zawierajace nowe malzenstwa? W pierwszej kolejnosci omawia autor
dotychczasowe stanowisko Ko$ciota wobec 0sob rozwiedzionych, podkreslajac, ze matzonkowie
ci nie sa w zaden sposob odtraceni od Kosciota, ani tez nie powinni uwazaé si¢ za wiernych
»~drugiej kategorii”. Ukazuje tez autor sytuacje, w ktorych ludzie ci moga korzysta¢ z Eucharystii.
W kolejnym punkcie tego rozdzialu przedstawia wspolczesng dyskusje teologéw wokoét proble-
mu malzenstw rozwiedzionych. Dalsze analizy dotycza prob rozwiazan pastoralnych w tej mate-
rii. Omawia zatem pomoc pastoralng w Kosciele pierwotnym, separacj¢ jako sposob rozwiazania
sytuacji kryzysowej oraz list pasterski biskupow niemieckich prowincji koscielnych Gérnego
Renu, w ktorym wyrazaja oni swoja troske pastoralng o ludzi rozwiedzionych i ponownie wcho-
dzacych w zwiazki matzenskie. Cato$¢ analiz ostatniego rozdziatu konczy punkt dotyczacy pytan
otwartych. Chodzi o pytania, ktére moga sta¢ si¢ impulsem do dalszych refleksji nad mozliwo-
Scig dopuszczenia tych osob do sakramentow $wigtych. Sa to pytania, w ktorych zawarta jest
takze pewna sugestia rozwigzania.

Publikacja ks. P. Goralczyka stanowi istotny wktad w literaturg teologiczna i moralng doty-
Czaca problemu powtérnych zwigzkoéw malzenskich. Przede wszystkim podkresli¢ nalezy, ze jest
to na gruncie polskim pierwsza tego rodzaju publikacja (nie liczac jednostkowych artykutow),
ktora od strony empirycznej, teologicznej i etycznej analizuje problem. Autor ujmuje zatem
problem catosciowo i wieloaspektowo. Mamy w niej opis faktycznego stanu rzeczy w zakresie
rozpadu matzenstwa, nauke Kosciota dotyczaca samej istoty matzenstwa i jego nierozerwalnosci
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oraz probe pastoralnych rozwigzan zaistnialego problemu. Mozna mie¢ co prawda pewne za-
strzezenia do uktadu, szczegdlnie pierwszego rozdziatu (dlaczego autor po socjologicznym
opisie faktycznego stanu rozwodow, gtownych ich przyczyn i konsekwencji méwi o czynnikach
integrujacych matzenstwo i o tesknocie za Eucharystig), sa to jednak potknigcia niewielkie. Praca
w cato$ci stanowi zatem cenny material — naukowo uczciwie opracowany problem.

Na szczeg6lne podkreslenie zastuguje rozdzial czwarty w jego ostatnim punkcie, a dotycza-
cy tzw. pytan otwartych. Nie sa to bowiem tylko i wylacznie formulowane pytania, ale takze
sugestie rozwigzania problemu. Autor probuje bowiem dokona¢ na nowo refleksji nad rzeczywi-
stym wymiarem prawnym i moralnym o0séb rozwiedzionych: czy strona prawna powoduje zaw-
sze konsekwencje moralne? Jest to pytanie o ogromnym cigzarze gatunkowym. Takze inne pyta-
nia i zawarte w nich sugestie sa fundamentalne, jak np. — czy osoby pozostajace w zwiagzku
niesakramentalnym zyja stale w grzechu $miertelnym?

Ostatecznie podkresli¢ nalezy, ze mamy przed sobg interesujaca i cenng publikacj¢, ktora
stuzy¢ winna teologom, studentom teologii, duszpasterzom i ludziom zyjacym w powtdrnych
zwigzkach matzenskich. Jak bowiem stwierdza sam autor: ,,proba catosciowego spojrzenia na ten
problem, od strony empirycznej, teologicznej i etycznej pozwoli kanonistom i teologom bardziej
odwaznie podej$¢ do jego rozwiazania, za§ samym zainteresowanym do tworczego zycia w
Koésciele” (s. 232).

ks. Henryk Skorowski SDB

Ireneusz Mroczkowski, Osoba i cielesnosé. Moralne aspekty teologii
ciala, Plock 1944, ss. 303.

Nie ulega watpliwosci, ze cielesno$¢ jest elementem konstytutywnym cztowieka jako o0so-
by. Ma zatem ona swoje istotne znaczenie. Nikt, a tym bardziej chrzescijanin, nie moze wigc
by¢ zazenowany, czy tez zgorszony odkryciem ciata we wspotczesnym $wiecie. Jednocze$nie
jednak powiedzie¢ nalezy, ze podstawa wlasciwego zrozumienia cielesnosci cztowieka jest zro-
zumieniem natury osoby ludzkiej. W zakresie tej problematyki interesujaca publikacja jest roz-
prawa ks. I. Mroczkowskiego — profesora KUL i Wyzszego Seminarium Duchownego w Ptocku.
W swojej publikacji podejmuje on problem moralnych aspektéw teologii ciata. Podstawowym
celem pracy jest, jak moéwi sam autor, ,,pokazanie moralnych podstaw i wydobycie konsekwencji
etycznych z teologii ciata. Chodzi przy tym nie o sam opis cielesnosci, lecz podkreslenie ciele-
snego wyrazu osoby, stworzonej na obraz Bozy, powolanej do uczestnictwa — poprzez wiare,
nadziej¢ 1 mito$¢ — w Misterium Ciata Chrystusa” (s. 17).

Omawiana praca sktada si¢ z trzech czgsci. Pierwsza z nich jest niejako wprowadzeniem w
problematyke teologii ciata. Dotyczy ona bowiem najwazniejszych wspotczesnych ujeé filozofii
ciata, ktore pozwalaja autorowi zaobserwowaé podobienistwa i réznice miedzy materialnym i
duchowym elementem cztowieka, a nastgpnie ujac cielesno$¢ w kontekscie ,,ja”, jako podmiotu
osoby oraz zrozumie¢ role ciata w budowaniu tozsamosci cztowieka.

Czgs¢ druga dotyczy biblijnego rozumienia ciata ludzkiego. Autor wychodzi z zatozenia, ze
Stowo Boze zawiera istotng tre$¢ w tej materii. Z bogatej tradycji biblijnej autor wybiera tg,
ktora faworyzuje ujecie dychotomiczne cztowieka, a mianowicie antropologie $w. Pawta. Ponie-
waz jednak nie mozna zrozumie¢ $w. Pawla bez odniesien starotestamentalnych, dlatego autor w
pierwszej kolejnosci omawia starotestamentalne znaczenie ciata ludzkiego. Dopiero na tym tle w
dalszej cz¢sci dokonuje analizy antropologii §w. Pawla. Mozna powiedzie¢, ze w tej czeSci roz-
prawy autor skupia uwage na cielesnie wyrazanej integralnosci i relacyjnosci cztowieka w Sta-
rym i Nowym Testamencie.

Trzecia czg¢§¢ omawianej publikacji dotyczy teologicznego wymiaru cielesnosci analizowa-
nego w perspektywie moralnej. W kolejnych rozdziatach autor omawia nastgpujace problemy:
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cialo stworzone i odkupione, cielesno$¢ a grzech, ciato ludzkie i mito$¢ chrzescijanska, ciele-
snosc¢ cztowieka a cierpienie, $mier¢ i zmartwychwstanie.

Praca ks. I. Mroczkowskiego stanowi istotny wktad we wspotczesng literature teologiczng
dotyczaca problematyki teologii ciata. Ukazuje ona bowiem po raz pierwszy w sposob catoscio-
wy moralne podstawy i konsekwencje tej teologii. Autor, si¢gajac do chrzescijanskiej tradycji
filozoficznej i teologicznej, pozwala czytelnikowi nie tylko oceni¢ wyniki wspdtczesnych nauk o
cztowieku, ale wnie$¢ swoj oryginalny wktad w ksztattowanie prawdziwej kultury ciata. Dlatego
publikacja ta powinna zainteresowa¢ nie tylko teologdw, studentow teologii, ale takze szerokie
grono ludzi dokonujacych refleksji nad wlasna cielesnoscia.

ks. Henryk Skorowski SDB

Piotr Nitecki, Socjalizm, komunizm i ewangelizacja; Suwatki 1994,
ss. 171.

Rok 1989 przejdzie do historii jako symboliczna data upadku komunizmu w Europie Srod-
kowo-Wschodniej. Chociaz sg jeszcze w §wiecie kraje, w ktorych probuje si¢ zasadnicze elemen-
ty tej doktryny realizowac, to bankructwo jej stato si¢ faktem. Rzeczowa i oficjalna refleksja nad
zalozeniami systemu komunistycznego i jego praktycznymi realizacjami stata si¢ w Polsce moz-
liwa dopiero po ,,wielkim przetomie”. Weze$niej bowiem, za pomoca cenzury i innych $rodkow,
wladze uniemozliwiaty polemiki i prezentowanie alternatywnych wizji porzadku spotecznego. W
licznie powstalej w ostatnich latach literaturze krytycznej na temat komunizmu, podkresla si¢
jego niewydolno$¢ ekonomiczna, ktdra uznawana jest za gldwna przyczyne upadku systemu.
Roéwniez srodowiskom opozycyjnych intelektualistow przyznaje si¢ wazng role w ostatecznym
zwyciestwie. Tymczasem nie mozna pomijaé¢ w tej kwestii roli Kosciota katolickiego, jego mo-
ralnego nauczania, jak tez jego naukowej refleksji nad proponowanymi i wprowadzanymi w czyn
sposobami urzadzenia rzeczywistosci ziemskiej. Tej roli Kosciota, a szczegdlnie jego stosunkowi
do socjalizmu i komunizmu, poswigcona jest praca Piotra Niteckiego Socjalizm, komunizm i
ewangelizacja. To nieco prowokacyjne zestawienie hasel w tytule oddaje w pelni tre$¢ ksigzki.
Autor, kierownik Katedry Katolickiej Nauki Spotecznej Papieskiego Fakultetu Teologicznego
we Wroctawiu, podejmuje si¢ spojrzenia na zalozenia i przyczyny upadku komunizmu w §wietle
najwazniejszych dokumentéw Kosciota. Dokonuje on istotnego rozréznienia samych pojec
socjalizmu i komunizmu. Socjalizm oznacza ,,ideologie wyrastajaca z krytyki kapitalizmu i
gloszaca konieczno$¢ zmiany stosunkow spotecznych opartych na prywatnym posiadaniu $rod-
kéw produkeji na rzecz ich spotecznej wiasnosci” (s. 17). Ideologia ta przybierata w toku swego
historycznego rozwoju rézne formy, np.: socjalizm utopijny, agrarny, anarchizm, syndykalizm.
Byly to przede wszystkim konstrukcje teoretyczne, ktore nie uzyskaty realnego wptywu na rze-
czywisto$¢ polityczng i gospodarcza $wiata. W nich jednak maja swoje korzenie aktywne do dzi$
ruchy socjalistyczne i socjaldemokratyczne, gtoszace hasta rownosci, braterstwa, sprawiedliwo-
$ci spotecznej, zniesienia wyzysku. Najwicksza role w dziejach $wiata odegrat jednak tzw. mark-
sizm. Byla to (jest) ideologia, ale i ,,doktryna polityczna, stawiajaca sobie za cel osiagnigcie
konkretnego wptywu na zycie publiczne” (s. 20). Marksisci, zwolennicy radykalnego rozwigza-
nia kwestii spotecznej, wzywali do rewolucji, czyli dziatania opartego na przemocy. Przemoc ta
miala swe usprawiedliwienie w koncepcji walki klas, a celem jej byla zmiana struktury spotecz-
nej i wprowadzenie dyktatury proletariatu. W ujeciu tym socjalizm miat by¢ tylko forma posred-
nig migdzy kapitalizmem a komunizmem, rozumianym jako wyzsza, bezklasowa forma socjali-
zmu. Szybkie rozprzestrzenianie si¢ tej wiasnie wizji, a nie innych tagodniejszych odmian socja-
lizmu, przypisa¢ mozna zwiazanej z nig obietnicy natychmiastowego niemal poprawienia warun-
kow zycia najubozszych, gléwnie mas proletariackich. Proba realizacji tych idei, najpierw w
Rosji Sowieckiej, a potem w innych krajach uwidocznita jednak ich prawdziwe podstawy. Ko-
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munizm zanegowal prymat osoby, postawil ponad nig kolektyw. Zakwestionowat osobowy cha-
rakter pracy ludzkiej, a nie rozwigzal zwigzanych z nig problemoéw, a dodatkowo zniszczyt jej
etos. Realizacja idei walki klas zaowocowata krzywda i cierpieniami tych, ktorzy byli dla syste-
mu nieprzydatni z przyczyn ideologicznych. Komunizm podejmowat tez zdecydowang walke z
religia i gtgbokimi, duchowymi potrzebami cztowieka. Redukowat cztowieka do wymiaru tylko
materialnego. Zdaniem autora omawianej pracy ,te wiasnie przyczyny — w sferze warto$ci mo-
ralnych — byly najwazniejsze w procesie konsekwentnego odrzucenia komunizmu przez szerokie
kregi spoteczne” 9 s. 27). Na tle tych charakterystycznych cech komunizmu uwidacznia si¢ w
sposob szczegdlny profetyzm oredzia chrze$cijafiskiego. Koscidt musiat sprzeciwiaé si¢ komuni-
zmowi, skoro stoi na gruncie prawdy o cztowieku. Cztowiek bowiem to nie tylko fragment przy-
rody, ale doskonate dzieto Boze, obdarzone dusza, wolno$cig, rozumem i — co zdecydowanie
wykluczone koncepcja marksistowska — powotane do zycia wiecznego. Dlatego tez nie moze by¢
zadnej dominacji kolektywu nad osoba. Ko$ciotl stoi tez na stanowisku, ze istnieja obiektywne
normy moralne, ustanowione przez samego Boga, ktérych nalezy przestrzega¢ ze wzgledu na
dobro i cel ostateczny kazdego cztowieka. Marksizm za$ relatywizuje pojecie dobra i zta i operu-
je wybiorczym i koniunkturalnym pojeciem tzw. moralno$ci klasowej. Dziatalno$¢ ewangeliczna
Koéciota, zmierzajaca do doprowadzenia ludzi do zbawienia, byta zarazem znakiem sprzeciwu
wobec falszywej i zbrodniczej w skutkach doktryny komunizmu. Z powodu gloszenia Prawdy
Kosciot byt wielokrotnie oskarzany o mieszanie si¢ do polityki, ale jak zauwaza P. Nitecki gto-
szenie Prawdy ,,cho¢ nie jest dzialalno$cia polityczna, jest juz nierzadko wchodzeniem w sfere
polityki 1 rodzi¢ moze takze polityczne, a nie tylko moralne skutki” (s. 35). Ko$ciol nie moze
wigc pozostawaé bierny wobec spraw spotecznych, jesli chce w pelni wywigzaé si¢ ze swojej
misji ewangelizacyjnej. Nie rozpatruje jednak zagadnien spotecznych z perspektywy politycznej i
intereséw doraznych, ale z perspektywy zabawienia cztowieka.

Obszerng czg$¢ pracy P. Niteckiego stanowi gruntowne oméwienie dokumentéw nauczania
spotecznego Kosciota w odniesieniu do socjalizmu i komunizmu. Pierwszy raz z odrzuceniem
socjalizmu spotykamy si¢ w bulli Ecclesiam Christi Piusa VII z 13 wrzesnia 1821 r. W fazie po-
czatkowej duzy problem stanowilo samo dookreslenie pojgcia socjalizmu. Zwlaszcza, ze patrzono
nan tylko jak na jeden z wielu owocow liberalizmu. Socjalizm byt wigc wowczas odrzucany bardziej
jako przejaw liberalizmu niz jako samodzielna doktryna. Ruch ten rozwijat si¢ jednak bardzo szyb-
ko i zyskiwatl na znaczeniu jako sposob rozwigzania palacej wowczas kwestii robotniczej. Stad tez,
w bedacej odpowiedzig Kosciota na t¢ kwestig, encyklice Leona XIII Rerum novarum mamy juz
merytoryczng krytyke socjalizmu. Encyklika ta ,,wytyczyta kierunek refleksji Kosciota w odniesie-
niu do zagadnienia socjalizmu na cate nast¢pne stulecie, az do upadku tej ideologii i opartego na
niej systemu sprawowania wladzy” (9 s. 73). Kolejne omawiane w pracy dokumenty, a wigc Qu-
adragesimo Anno i Divini Redemptoris Piusa X1 oraz wystapienie Piusa XII zawieraja ostra krytyke
ideologii marksistowskiej. Autor zwraca tez uwage na pojawienie si¢ w nauce Ko$ciota wyraznego
rozréznienia mi¢dzy socjalizmem i komunizmem. Ruch socjalistyczny bowiem ewoluowat caty czas
i odchodzit stopniowo od pierwotnego radykalizmu. Byly to jednak tylko nieznaczne ztagodzenia
zasad, a nie gruntowne przewarto$ciowanie.

Wraz z pontyfikatem Jana XXIII nastapito nowe spojrzenie na miejsce Kosciota we wspot-
czesnym $wiecie. Nadszedt czas dialogu, przy czym ,nie chodzilo tu bynajmniej o zmiang sta-
nowiska Kosciota w stosunku do zasad marksistowskich, lecz o nowy sposéb wyrazania swego
stanowiska i bardziej skuteczne formy praktycznego dziatania w §wiecie” (s. 95). Chociaz wigc
zto komunizmu pozostaje nadal potepione, to o wiele wazniejsze dla Kosciota stato si¢ przepo-
wiadanie, gloszenie or¢dzia zbawczego, poszukiwanie przejawdéw dobra wszedzie, nawet u
ideowych przeciwnikow. To nowe podejscie zostato podjete i rozwinigte w pracach Vaticanum 11
i nauczaniu i nauczaniu papieza Pawta VI. Unikano zaostrzenia wzajemnych relacji z panstwami
bloku socjalistycznego, stad tez w oficjalnych wypowiedziach Magisterium czg¢$ciej pojawia si¢
termin ,,urzgdowy ateizm”, zamiast socjalizm czy marksizm. Autor przypomina, ze niektore
wystapienia Kosciota wywotywaly komentarze na temat jego przychylnosci, czy nawet ,rzeko-
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mej »teologizacji« zasad gloszonych przez komunistow” 9 s. 116). Tym bardziej, ze wielu chrze-
$cijan $wieckich, a nawet ksiezy, od lat wiaczato si¢ aktywnie w niektore ruchy o charakterze
socjalistycznym. Jednak mimo postrzegania zréznicowania pradow socjalistycznych i komuni-
stycznych istota tradycyjnego nauczania Kosciota na ich temat pozostata niezmienna.

Czas przetomu w Europie Srodkowo-Wschodniej przypadt na lata pontyfikatu Jana Pawta
II. Zdaniem wielu komentatoréw, to wiasnie papiez-Polak osobiscie przyczynit si¢ do kleski
komunizmu. Ale, jak zauwaza P. Nitecki, ,,Jan Pawet II nie dokonywat w zasadzie krytyki ja-
kichkolwiek wyraznie nazwanych systeméw politycznych, a wigc takze systemu socjalistycznego
czy komunistycznego. Krytycznie ocenial natomiast pewne postawy, hierarchi¢ wyznawanych
przez nie zasad i konkretnych dziatan sprzecznych z autentycznym doborem cztowieka” (s. 125).
Opierajac swe nauczanie na fundamencie godnosci osoby i wynikajacych zen integralnie rozu-
mianych praw czlowieka, Papiez uwyraznit moralne bankructwo komunizmu. System opierajacy
si¢ na zaprzeczeniu prawdy o $wiecie i czlowieku musi upas¢, gdyz nie jest w stanie odpowie-
dzie¢ na realne potrzeby osoby. Naprawa struktur spolecznych jest wiec mozliwa tylko na grun-
cie respektowania godnosci osoby i1 poszanowania jej praw.

Z dokonanego przez autora ksiazki przegladu dokumentéw wynika jasno, ze w zasadzie
Kosciot nigdy nie zaakceptowat idei socjalistycznych i komunistycznych, cho¢ zdarzato sig, ze
niektére Srodowiska i grupy wiernych ulegaly im. Konfrontujac lewicowe utopie z istota powo-
tania Kosciota, autor celnie wyeksponowat gtoéwne przyczyny kleski komunizmu. Cato$é, oparta
na obszernym i rzetelnym materiale bibliograficznym, daje pierwsze tego rodzaju opracowanie w
jezyku polskim. Mimo iz komunizm upadt, prezentowana tu praca nie ma charakteru tylko histo-
rycznego. Oczekiwania rozbudzone przez Marksa i jego nastgpcoOw wciaz mogag si¢ odradzaé i
prowadzi¢ do prob ich praktycznej realizacji. Partie o socjalistycznym i socjaldemokratycznym
charakterze wpisaly si¢ na trwate w uktady polityczne wielu krajow. Cho¢ w zasadzie uznaja
porzadek demokratyczny i odrzucaja metody rewolucyjne, to jednak nadal maja w swych pro-
gramach elementy ideowe, ktore trudno zaakceptowaé, gdy pamigtamy, jaki uzytek zrobili z nich
komunisci po przejeciu wladzy. Bardzo wazng zaleta ksigzki jest ukazanie konsekwencji w nau-
czaniu Kos$ciota, ktora to konsekwencja utatwia krytyczng oceng roznorakich ideologii, probuja-
cych wplywa¢ na losy $wiata. Szkoda tylko, ze ta cenna pozycja ukazata si¢ w tak skromnym
naktadzie 1000 egz. I szybko stata si¢ nieosiggalna.

Tadeusz Kaminski

Stanistaw Ol e jnik, Etyka lekarska, Katowice 1995, ss. 152.

W dobie dokonujacych si¢ w Polsce przemian wiele grup spotecznych podejmuje refleksje
nad wlasng tozsamoscia. Do tych grup zaliczy¢ takze nalezy niektore spotecznosci zawodowe, na
przyktad spotecznos¢ wojskowa, nauczycielska, lekarska. Szczegdlnie w tej ostatniej zaznaczyt
si¢ wyrazny nurt odnowy. Dobitnym tego dowodem jest przygotowany na nadzwyczajnym zjez-
dzie delegatow w grudniu 1991 r. Kodeks wydany drukiem w 1994 r. W swej najglebszej tresci
stanowi on catoksztalt obowigzkéw moralnych lekarzy.

Ostatnio na rynku wydawniczym ukazata si¢ publikacja ks. prof. S. Olejnika Etyka lekar-
ska, ktora stoi w Scistej relacji ze wspomnianymi przemianami w $rodowisku lekarskim, a szcze-
golnie z wydanym Kodeksem. Ma ona bowiem za zadanie poglebié tre$¢ wspomnianego Kodek-
su. Autor publikacji stwierdza we wstgpie: ,,z powodu jednak swej zwieztosci [Kodeks] moze
budzi¢ w $wiadomosci wielu siggajacych do niego lekarzy pewien niedosyt, ten za§ — potrzebg
obszerniejszego opracowania. Naprzeciw tej potrzebie pragnie wyj$¢ autor niniejszej publikacji”
(Wstep, s. 5.).

Mamy zatem przed soba publikacje, ktora jest synteza etyki lekarskiej. Oprocz tresci norma-
tywnej tej etyki, probuje takze autor uzasadnic jej tresci, siggajac nawet do ostatecznych antropolo-
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gicznych przestanej uzasadnienia norm etycznych. Publikacj¢ te nalezy widzie¢ w $cistym kontek-
$cie z wspomnianym Kodeksem. Autor pracy postawil sobie bowiem zadanie ,,ukazania intelektual-
nego zaplecza, a wigc metodycznie uprawomocnionego uzasadnienia tresci Kodeksu — jego catoscei i
poszczegdlnych, zwlaszceza trudniejszych lub bardziej kontrowersyjnych jej elementow” (Wstep, s.
6).

Omawiana publikacja sklada si¢ z siedmiu rozdziatéw. Pierwszy poswigcony jest podsta-
wom etyki. Autor wychodzi z zatozenia, Ze punktem wyjscia uprawiania etyki lekarskiej musi
by¢ etyka w ogole. Stad rozdziat ten po§wiecony jest zagadnieniom z etyki ogodlnej. Autor oma-
wia w nim: bezdroza amoralizmu, proby przezwyci¢zenia subiektywizmu moralnego, odniesienie
do antropologii, obiektywna hierarchi¢ wartosci, implikacje natury ludzkiej. Wytozong proble-
matyke autor uzupehia z pozycji katolicyzmu. Mozna powiedzieé, ze w rozdziale tym si¢ga do
podstawowych zatozen koniecznych do uprawomocnienia wskazan etycznych.

Drugi rozdziat jest metodologicznym uprawomocnieniem norm etyki lekarskiej. Autor wy-
chodzi z zalozenia, ze dopiero na gruncie dociekan pierwszego rozdzialu mozna przej$¢ do
rozpatrzenia potrzeby etyki oraz specyfiki moralnej w medycynie. Stad tez autor w pierwszej
kolejnosci ukazuje nieodzownos$¢ etyki w medycynie. Dalej konsekwentnie omawia znaczenie
sumienia lekarza w moralnych rozstrzygnieciach, wskazuje jednoczes$nie, ze sumienie jednostki
nie moze by¢ uznane za ostateczng wyroczni¢ w dziedzinie moralnos$ci. W kolejnych punktach
tego rozdzialu omawia autor: tradycj¢ mysli etycznej w medycynie, humanistyczny charakter
etyki lekarskiej. Cato$¢ analiz konczy spojrzeniem na poruszang problematyke z perspektywy
chrzescijanskiej.

Rozdzial trzeci dotyczy postaw moralnych lekarza. Autor wychodzi z zatozenia, ze etyka le-
karska nie moze by¢ tylko teoretycznym wywodem myslicieli, czy tez zbiorem ich wskazan na zycie.
Musi ona zosta¢ zinternalizowana, tzn. sta¢ sie trecia wewnetrznego przekonania i moralnej posta-
wy lekarzy. Stad waznos¢ ukazania elementéw postawy moralnej lekarza. Autor omawia nast¢pu;ja-
ce zagadnienia: powotanie lekarza, przyrzeczenie, kompetencje zawodowe, styl pracy, kultur¢ mo-
ralna. W zakonczeniu na wszystkie te problemy probuje spojrze¢ z perspektywy chrzescijanskiej.

Rozdzial czwarty po§wigcony jest pacjentowi. Autor wychodzi z zalozenia, ze zawdd leka-
rza ma charakter na wskro$ humanistyczny, poniewaz bezposrednim przedmiotem wykonywa-
nych w nim czynnosci jest cztowiek, tzn. jego zycie i zdrowie. Troska o wielkie dobro cztowieka
musi z kolei inspirowa¢ calo$¢ podejmowanych przez lekarza dziatan, co ma bezposredni zwia-
zek z zespolem obowiazkow 1 wskazan moralnych. Omawia zatem w tym rozdziale nastgpujace
problemy: pozyskiwanie i przyjmowanie pacjentdw, odnoszenie si¢ do nich, tajemnice zawodo-
wa, diagnoze, honorarium, terapig¢, przypadki trudne, przeszczep narzadéow. Podobnie jak w
poprzednich rozdziatach cato$¢ analiz konczy spojrzeniem z perspektywy chrzescijanskie;j.

W rozdziale pigtym omawia obowiazki lekarza wynikajace z faktu, iz shuzy on zyciu. W roz-
dziale tym kolejno porusza zagadnienie poradnictwa i diagnostyki, problem regulacji pocze¢, zjawi-
sko niszczenia zycia prenatalnego, problem eutanazji, zagadnienie stanu terminalnego i zgonu pa-
cjenta.

Kolejny rozdziat poswigcony jest eksperymentowaniu w medycynie. Autor wychodzi z za-
lozenia, ze eksperymenty w medycynie musza si¢ odbywaé, problemem fundamentalnym jest
jednak kwestia jak daleko mozna posuna¢ si¢ w tej materii. Stad wazno$¢ etycznych rozstrzy-
gnigé w tej materii. Autor omawia w poszczegdlnych punktach tego rozdziatu: zagadnienie sensu
eksperymentu medycznego, problem granic eksperymentowania na ludziach, zagadnienie sztucz-
nego zaptodnienia, zjawisko eksperymentowania na embrionach i ptodach ludzkich.

Cato$¢ analiz omawianej publikacji konczy rozdziat po§wigcony oméwieniu spoleczno-
-zawodowych zadan lekarza. Autor wychodzi z zatozenia, ze lekarz wypelnia swoje zadania w
calym zespole innych lekarzy i stuzby medycznej. Problem wzajemnego wspotzycia musi takze
by¢ normowany etycznie. Z kolei wspolnota zawodowa lekarzy pelni takze wazng rolg ogdlno-
spoteczna. Wszystko to wigze si¢ z okreslonymi zadaniami. Omawia zatem nast¢pujace kwestie:
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stosunek do innych lekarzy i personelu medycznego, powinnosci nauczycieli akademickich,
ogolnospoteczne zadania lekarzy.

W podsumowaniu podkre$li¢ nalezy, ze omdéwiona publikacja ks. prof. S. Olejnika jest in-
teresujaca proba opracowania syntezy etyki lekarskiej, w zakresie zaréwno jej tresci normatyw-
nej, jak i catoksztaltu uzasadnien. Jest ona niejako dobrze zrobionym komentarzem do opraco-
wanego przez srodowisko lekarskie Kodeksu. Biorac pod uwage, ze normy etyczne postepowa-
nia lekarskiego musza by¢ jasno sprecyzowane, podkresli¢ nalezy, ze omawiana publikacja jest w
tej kwestii cennym wktadem.

Podkresli¢ takze nalezy, ze publikacja ks. prof. S. Olejnika nie ma charakteru rozprawy na-
ukowej, chociaz w rozstrzyganych kwestiach odnajdujemy wypowiedzi jego jako fachowca. W
zamiarze autora ksigzki ta przeznaczona jest dla kazdego lekarza. Prosty i zrozumiaty wywod jest
istotng zaleta omawianej ksigzki.

Podkresli¢ wreszcie nalezy, ze ksigzka ta powinna zainteresowaé §rodowisko lekarzy, stu-
dentéw medycyny, ale takze duszpasterzy srodowisk medycyny. Moze ona bowiem wplyna¢ na
podniesienie §wiadomosci etycznej i moralnego poziomu w §rodowisku lekarskim.

ks. Henryk Skorowski SDB

Spoteczno-kulturalna dziatalnos¢ Kosciota katolickiego w Polsce w XIX i
XX wieku, redakcja R. Renz i M. Meducka, Kielce 1993, ss. 221.

W 1994 r. na rynku wydawniczym ukazata si¢, wspomagana finansowo przez Komitet Ba-
dan Naukowych, interesujaca ksiazka, bedaca praca zbiorowa sympatykow, a zarazem badaczy
historii 1 kultury Kielecczyzny. Pod redakcja naukowa dr hab. Reginy Renz oraz Marty Meduc-
kiej powstata publikacja zatytutowana Spoteczno-kulturalna dziatalnosc¢ Kosciota katolickiego w
Polsce XIX i XX wieku, w ktora niematy wkiad wniesli ksieza naukowcy.

Problemy badawczy omawiane w publikacji dotycza miedzy innymi socjologicznych aspek-
tow religijnosci, przejawow aktywnosci spoteczno-religijnej Ko$ciota, stosunku dziewiet-
nastowiecznego spoleczenstwa do dzialan duszpasterskich oraz pracy kulturalno-o$wiatowej
Srodowisk katolickich.

W pierwszej czgsci pracy ks. Kazimierz Ryczan, biskup ordynariusz diecezji kieleckiej, so-
cjolog, profesor Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego w szkicu zatytulowanym Badania so-
cjologiczne nad religijnoscig W Polsce zaprezentowal rozwoj badan socjologicznych w tym
zakresie, przywotujac réozne rozumienie terminu  religijno$¢ w koncepcjach: L. Krzywickiego, S.
Czarnowskiego, F. Znanieckiego. Konstatujgc istnienie i rozwoj tej dyscypliny wiedzy po drugiej
wojnie $wiatowej w Polsce oraz wskazujac na osrodki prowadzace studia nad tymi problemami,
podkreslit, iz ,,polski katolicyzm rozwazany jako religia zycia ulega przemianom, podobnie jak
religijno$¢ w krajach Zachodu” (s. 14). Z tego tez wzgledu badanie religijnosci przy uwzglednie-
niu zachodzacych przemian wymaga od socjologa nie tylko przygotowania metodologicznego,
rzetelno$ci 1 uczciwosci, ale rdwniez przyjecia typologii postaw religijnych, uwzgledniajacej
szerokie uwarunkowania spoteczne i kulturowe.

Czgs¢ pierwsza zamyka artykul ks. prof. Janusza Mariafiskiego socjologa KUL, w ktérym
autor poddal analizie socjologicznej stosunek spoleczenstwa przetlomu lat osiemdziesiatych i
dziewigédziesiatych do Kosciota i religii. Podkreslit funkcje wychowawcza, jaka spelnial Ko-
$ciol wobec narodu, byl bowiem czgsto ostoja dla inaczej myslacych lub odrzuconych przez
system, poszukujacych obszaréw wolnosci” (s. 17). W podsumowaniu autor stwierdzit, iz ,,cale
spoteczenstwo mimo napi¢¢, uprzedzen i réznicy zdan powinno si¢ uczy¢ aprobaty dla wartosci
moralnych, lezacych u podstaw wszystkich pozytywnych proceséw przemian spotecznych w
naszym kraju” (s. 28).
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Czg$¢ druga ksigzki to ukazanie przejawdw aktywnosci spoleczno-religijnej Kosciota. Ba-
dania zwigzane z tym kolejnym problemem zaprezentowali ks. Daniel Olszewski, historyk Ko-
$ciota, profesor Wyzszego Seminarium Duchownego w Kielcach (Funkcje spoleczno-kulturowe
parafii na przetomie XIX i XX wieku); Stefan Kowal (Rola duchowieristwa w ksztaltowaniu wigzi
spotecznych Wielkopolan w XIX i poczqtkach XIX wieku); Ewa Jabtonska-Deptuta (Dziatalnosé
spoteczno-kulturalna zakonow w XIX w.); Stanistaw Gajewski (Proces formowania sie duszpa-
sterstwa akademickiego w Polsce); ks. prof. Witold Zdaniewicz SAC (Akcja Katolicka w 1l RP)
oraz ks. Tadeusz Pytel (Dzialalnosé oswiatowa katolickich zwigzkéw miodziezy w diecezji kie-
leckiej 1918-1939). Wszystkie poruszone przez autoréw problemy maja duza warto$¢ poznaw-
cza, zwlaszcza dla wspoélczesnego czytelnika, gdy w ostatnim pigcdziesigcioleciu instytucja
Kosciota 1 jego rola byla w zasadzie poza zainteresowaniami historykow $wieckich. A wyjatek
stanowila moze ocena patriotycznej dziatalnosci duchowienstwa polskiego w latach zaborow w
Wielkopolsce. Z tym wickszym zadowoleniem nalezy powita¢ inicjatywe podjeta przez srodowi-
sko kieleckie, ktore zaprosito do wspdtpracy nad ksiazka badaczy integralnie zwigzanych ze
szkolnictwem ko$cielnym.

W drugiej cze$ci pracy szczegdlnie aktualny wydaje si¢ artykut prof. Witolda Zdaniewicza,
prezentujacy Akcje Katolicka i jej dokonania w dwudziestoleciu miedzywojennym, organizacjg,
ktorej naturalnym zapleczem staty si¢ takie stowarzyszenia, jak Stowarzyszenie Mlodziezy Pol-
skiej, Zjednoczenia Kobiet, Zwigzek Katolicki, Liga Katolicka. Akcja Katolicka jednoczyta
rdzne organizacje religijne w jedna; dazaca do szerzenia, poglebienia i obrony zasad katolickich
w zyciu prywatnym i publicznym. Szkic W. Zdaniewicza jest szczegdlnie wazny w obliczu
wznowienia dziatalnosci Akcji Katolickie w Polsce schytku XX wieku.

W czgéci trzeciej omawianej publikacji znalazly si¢ artykuty koncentrujace swoja tematyke
wokot problemu Spoteczenstwo wobec Kosciota. W pigciu kolejnych szkicach, ich autorzy ko-
lejno omoéwili: Andrzej Chwalba z Krakowa przedstawit problem — socjalisci a religie na prze-
tomie XIX i XX wieku; kielecczanin Stanistaw Wiech zajat si¢ postawami spoteczno-religijnymi
rzemie$lnikow, a prof. Mieczystaw Markowski ukazat relacje zachodzace migdzy Kosciotem a
ziemianstwem Kielecczyzny w latach miedzywojennych. Religijno§¢ srodowisk matomiastecz-
kowych jest przedmiotem artykutu dr hab. Reginy Renz, a zwiazki Kosciota z ruchem kobiecym
zaprezentowata Zofia Chyra-Rolicz z osrodka warszawskiego. Szczegdlnie ciekawy w tej czesci
pracy wydaje si¢ artykut Chwalby omawiajacy stosunek polskich socjalistow do religii. W po-
tocznych opiniach jawi si¢ 6w socjalista, jako czlowiek majacy niewiele wspodlnego z religia i
Bogiem. Taki stereotyp myslenia wynika na pewno z procesoéw laicyzacyjnych, ktore przeoraty
spoteczenstwo polskie w ciagu ostatniego potwiecza, a takze braku glebszej na ten temat wiedzy.
Andrzej Chwalba ukazat socjalistow polskich, jako ludzi ktorych przynaleznoé¢ do partii socjali-
stycznej nie wptywata na sfer¢ sacrum, podczas gdy ich stosunek do wiary niewatpliwie wptywat
na poglady gloszone w sferze ideologicznej. Stad tez wynikl problem, zauwazony przez history-
kow, ,,adaptacji znakéw, symboli obrzedow i praktyk religijnych do potrzeb ruchu socjalistycz-
nego” (s. 99).

Natomiast drugg obiegowa opinig, o katolicyzmie polskiego ziemianstwa zdaje si¢ potwier-
dza¢ artykut M. Markowskiego, w ktorym autor udowadnia silne zwiazki ziemianstwa kieleckie-
go z lokalnymi parafiami; odbywania obowiazkowych praktyk religijnych przez te grupg spo-
teczng wraz z inicjowaniem przez dwory rekolekcji dla poszczegdlnych grup spotecznosci wiej-
skiej. Wydawaloby sig¢, iz dzialania te majg charakter fasadowy. Wynikaty one jednak z obawy
ziemianstwa przed rosngca wroga agitacja PSL, dlatego wykladano duze kwoty z prywatnych
majatkow na budowe §wiatyn i inne cele koscielne.

Ostatnia cze$¢ pracy to prezentacja dziatalnosci kulturalno-o$wiatowej srodowisk katolic-
kich. Jest to problem szczegdlnie bliski historykom oswiaty. Osiagnigcia Kosciota w tej dziedzi-
nie sg znane, zwlaszcza w czasach niewoli, jak rowniez w latach mozolnego budowania Drugiej
Rzeczpospolitej. Tradycje obrony spoleczenstwa polskiego przed wynarodowieniem tak silnie
uosabiane przez Kosciét polski w zaborze pruskim, upowszechnienie polskiej oswiaty, ksiazki,
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ksztaltowanie postaw patriotycznych, zwlaszcza w odniesieniu do warstwy chlopskiej to niewat-
pliwe osiagnigcia, ktore Ko$ciot katolicki w Polsce moze wpisac na liste swoich niezaprzeczal-
nych sukcesow.

Na czwartg cze$¢ pracy ztozyly si¢ artykuly Marty Meduckiej, Mieczystawa Adamczyka,
Stefana Pastuszki i Stanistawa Majewskiego, w ktorych zaprezentowano badania dotyczace:
szkot katolickich, nauczycieli religii, teatrow amatorskich, stowarzyszen mlodziezowych w
Polsce oraz prasy i ksigzki katolickiej.

Kosciot polski tradycje zaktadania bibliotek i upowszechniania ksigzki zapoczatkowat w
czasie zaborow i kontynuowat z powodzeniem w latach Drugiej Rzeczpospolitej. Przed odzyska-
niem niepodlegto$ci przez dziatalno$¢ Towarzystwa Czyteln Ludowych, zatozonego w Poznaniu
w 1880 r., mégl propagowac, z przyczyn politycznych i nie tylko, wylacznie ksiazke religijna,
zwlaszcza modlitewniki. Sytuacja ta zmienila si¢ w okresie migdzywojennym, gdy w odrodzo-
nym panstwie ksigzka spetnia¢ miata nie tylko funkcje integrujace spoleczenstwo, ale takze
zapobiega¢ zjawisku wtornego analfabetyzmu. Nalezy bowiem pamigtaé, iz odsetek analfabetow
u progu Drugiej Rzeczypospolitej wynosit 33%. Totez uczestnicy kursoéw czytania i pisania, po
ich ukonczeniu musieli mie¢ kontakt z ksigzka tatwag w odbiorze, mato skomplikowana, zachgca-
jaca do siegnigcia po lektury. Taka ksigzke, cho¢ nie tylko, proponowat Koscidt i organizacje z
nim zwigzane. Niektorzy badacze zajmujacy si¢ historig czytelnictwa i prasag w Drugiej Rzeczpo-
spoliej widzieli w takim doborze lektur ,,polityke wyboréw z wysoka, patronacka dla malucz-
kich”. Artykut Marty Meduckiej zapoznaje czytelnika z zasadami akcji bibliotecznej prowadzo-
nej przez instytucje koscielne. Autorka stusznie podkreslita, iz ramy organizacyjne temu dzietu
nadata dopiero Akcja Katolicka, prowadzono bowiem $wiadoma polityke czytelnicza. Propago-
wano literatur¢ zgodna z nauka Kosciola, wystrzegajac si¢ wszelkich pozycji naruszajacych
przepisy Dekalogu. Ucieszyt mnie fakt podkreslenia przez Meducka profesjonalnego charakteru
,Poradnika Bibliotecznego” wydawanego od 1929 r. przez zjednoczenie Polskich Towarzystw
Oswiatowych, w ktorym grupowaly si¢ towarzystwa o$wiatowe o orientacji prawicowej $cisle
zwigzanej z instytucjami koécielnymi. Stefan Zotkiewski, rozpatrujac problemy kultury literac-
kiej spoteczenstwa polskiego w dwudziestoleciu migdzywojennym, okreslil, niestusznie zdaniem
piszacej recenzj¢, poradnik dla bibliotekarzy ZPTO, jako przyktad polityki zalecen opartej na
mieszczanskiej ,,stosownosci” ksiazek, gdzie prowadzono wprawdzie walke z kiczem, ale takze z
wszelka odwagg literacka.

Nieznane blizej szczegdty dotyczace prasy katolickiej na Kielecczyznie zawiera rozprawka
Mieczystawa Adamczyka. Edycja 38 tytutéw pracy katolickiej w tym regionie jest liczbg impo-
nujaca. Autor przyznaje, iz regularnie i dtugotrwale ukazywato si¢ tylko 6 tytulow, ale i to wy-
starczy, aby pismiennictwo katolickie ukazujace si¢ na tym terenie uznac za osiggnigcie.

Odzyskanie niepodlegtosci po 123 latach niewoli i wynaradawiajacej polityki panstw za-
borczych stworzylo konieczno$¢ zorganizowania w oswiacie 1 zyciu kulturalnym zjednoczonego
frontu, ksztalcacego wsrod obywateli odrodzonej ojczyzny wiasciwe postawy patriotyczne.
Zadanie to podejmowane bylo przez towarzystwa o$wiatowe, a kontynuowane przez Kosciot.
Jednym z elementéw speiajacych doniosta rolg w tym zakresie bylo zywe stowo ptynace ze
scen teatralnych, takze amatorskich. Nie tylko ,,Reduta” J. Osterwy, przemierzajaca z patriotycz-
nymi sztukami miasteczka Kreséw Wschodnich Drugiej Rzeczpospolitej petnita te funkcje.
Wypehiaty ja rowniez amatorskie teatry Katolickich Stowarzyszen Mlodziezy. Upowszechnia-
niu idei teatrow amatorskich sprzyjata réwniez walka §wiatopogladowa, tym ostrzejsza im bar-
dziej umacniata si¢ u najblizszych sasiadéw ideologia komunistyczna. Obawa przed jej rozprze-
strzenianiem si¢ i nasilajace si¢ na terenach bylej Kongresowki zjawisko antyklerykalizmu spo-
wodowato porzucenie przez Kos$ciot i organizacje z nim zwiazane tradycyjnej rezerwy wobec
otaczajacej rzeczywistosci politycznej przez bezposredni wplyw na repertuar teatr6w amatofr-
skich. Teatr KSM dobierat repertuar, kierujac si¢ nie tylko wzgledami politycznymi. Mial duza
sit¢ oddziatywania poprzez dobér sztuk teatralnych i widowisk wychodzacych naprzeciw ocze-
kiwaniom spoteczno$ci danego regionu. Poza funkcjami wychowawczymi zaspokajat potrzeby
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poznawcze, codzienng praca mieszkancoOw wsi, przetwarzal ja na jezyk sceny, np. w widowi-
skach obrazujacych coroczne dozynki.

Dziatania zespotow amatorskich widoczne tez byly w czasie obchodow rocznic historycz-
nych i $wiat panstwowych. Uroczystosci te dawaly mozliwos¢ eksponowania takich tresci, ktore
ksztattowaly dume narodowa, wrazliwos$¢ na innych ludzi. Teatr spetnial wiec funkcje wycho-
wawcza, spoteczna, rozrywkowa i sakralng.

Charakterystyke nauczycieli religii w okresie migdzynarodowym w szkotach Krolestwa
Polskiego przedstawil prof. Adam Massalski. Funkcje te peili ksigza prefekei, ich sylwetki,
poparte solidnymi badaniami zréodtowymi, zaprezentowano w omawianym szkicu.

Pracg konczy prezentacja szkolnictwa katolickiego w Polsce na przestrzeni lat 1918-1992
pidra Stanistawa Majewskiego.

Publikacja Kieleckiego Towarzystwa naukowego ukazujgca spoleczno-kulturalng dziatal-
nos¢ Kosciota katolickiego, przede wszystkim w tym regionie w czasach Drugiej Rzeczpospolitej
jest przyktadem pelnej wspotpracy badaczy swieckich i duchownych. Rozprawy zamieszczone w
tym zbiorze wzajemnie uzupetniajg si¢, a przede wszystkim wzbogacaja naszg wiedz¢ o dziala-
niach podejmowanych na rzecz spoteczenstwa Kielecczyzny. Wydaje si¢ jednak, ze spoteczna
dziatalno$¢ Kosciota powinna byé poszerzona o histori¢ prac opiekunczych podejmowanych
przez t¢ instytucje na rzecz ludzi starych i dzieci. Datoby to peliejszy obraz dziatalnosci Ko-
Sciota i organizacji katolickich. Przydalby si¢ zatem szkic o pracach charytatywnych w tym
regionie uzupehiajacych cato$¢. Kosciot poprzez uczestnictwo swoich przedstawicieli w pracach
stowarzyszen kulturalno-o$wiatowych, jak choéby Polskiej Macierzy Szkolnej, ktora preznie
dziatata na Kielecczyznie w okresie migdzywojennym, miat duzy wpltyw na ich profil ideowy i
charakter inicjatyw wychowawczych. Duze zastugi na tym polu potozyt ks. Stanistaw Machow-
ski, ktory kierowat Wydzialem O$wiaty Pozaszkolnej kieleckie;j filii Polskiej Macierzy Szkolnej,
zorganizowat 1 upowszechnit odczyty ilustrowane przezroczami, cieszace si¢ duza popularnoscia.
Metoda i organizacja odczytow wypracowana zostata w kieleckiej placowce. W 1928 r. dyrektor
Polskiej Macierzy Szkolnej Jozef Stemler napisat: ,,System stosowany przez ksigdza Machow-
skiego w Kielcach powinien by¢ rozszerzony na obszar catej Polski”.

Recenzowana praca ma duza warto§¢ poznawcza, ujmuje szerokg problematyke dziatalno-
$ci spolecznej i kulturalnej, solidnie udokumentowang zrédtami pochodzacymi zaréwno z zaso-
boéw koscielnych, jak i z archiwoéw panstwowych. Podjecie tematu $wiadczy o rozleglych zainte-
resowaniach autorow, a takze o przywigzaniu do historii Kielecczyzny.

Hanna Markiewiczowa





